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Fabels, demonen en heiligen: 
Griekse hagiografie op 

middeleeuws Sicilië

EMMA HUIG

Wie nadenkt over fictionele en historische literatuur zou kunnen veronderstel-
len dat vooral fictie een retorische constructie en een literaire creatie is, terwijl 
historische teksten zich met authenticiteit bezighouden.1 Dit onderscheid is in 
narratologische studies reeds langs achterhaald. Teksten die beogen histori-
sche feiten weer te geven kunnen immers ook retorisch creatief zijn, terwijl 
fictionele teksten vaak technieken gebruiken om de geloofwaardigheid van het 
fictionele verhaal te vergroten. Nochtans zijn de teksten die in dit artikel cen-
traal staan – heiligenlevens uit de Italo-Griekse traditie – lange tijd door ge-
leerden voornamelijk vanuit een historische invalshoek benaderd. Hun retori-
sche textuur en literaire creativiteit kregen hierdoor weinig aandacht. In dit 
artikel gooi ik het over een andere boeg door aandacht te besteden aan de 
manier waarop deze verhalen worden geconstrueerd. Over het algemeen wordt 
aangenomen dat hagiografie tot doel heeft waarheden te verkondigen die vaker 
spiritueel dan feitelijk zijn (De Temmerman & Van Pelt 2024; Turner 2012). 
Hoe gaan Italo-Griekse hagiografen te werk om die waarheden in hun teksten 
te verkondigen?

De Siciliaanse heiligenlevens uit de zevende en achtste eeuw vormen een 
groep teksten die een bijzonder hoge mate van retorische creativiteit bevat. 
Om die reden worden ze vaak aangeduid als hagiografische ‘romans’, wat 
impliceert dat ze vooral in de categorie van fictionele verhalen zouden thuis-
horen (Re 2011: 231-233). Dit artikel laat zien dat de retorische creativiteit die 
de Siciliaanse Levens kenmerkt, bestaat uit zowel imaginaire elementen als 
technieken die de geloofwaardigheid van de teksten versterken. Deze twee 
aspecten maken deel uit van dezelfde retorische strategie, die erop gericht is de 
lezer mee te nemen in een goed verhaal.

1	 Dit artikel is tot stand gekomen met de steun van het FWO-project The Holy Romance. 
Characterization and concepts of fiction in Italo-Greek hagiography (G005821N). Ik ben 
mijn promotoren prof. dr. Koen De Temmerman en dr. Julie Van Pelt zeer erkentelijk voor hun 
correcties en suggesties.
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In dit artikel bespreek ik vier verschillende aspecten van deze teksten, 
waarbij telkens één of meerdere heiligenlevens centraal worden gesteld die het 
betreffende aspect illustreren. Eerst bespreek ik retorisch taalgebruik en ver-
wijzingen naar de klassieke traditie in de Passie van Lucia. Het tweede aspect 
gaat over verwijzingen naar demonen en magie, waarvan het Leven van Leo 
van Catania een goed voorbeeld is. Vervolgens komen avontuurlijke reizen en 
wederom verwijzingen naar de klassieke traditie aan bod in het Leven van 
Elias van Enna. Tot slot bespreek ik het inzetten van technieken om het ver-
haal als authentiek te presenteren en daarmee de geloofwaardigheid ervan te 
versterken.

Achtergrond

Wie aan Sicilië in de oudheid denkt, zal het eiland wellicht in eerste instantie 
associëren met de klassieke oudheid en figuren uit de antieke mythologie, zo-
als de Cyclopen, Hephaistos, Demeter en Persephone en Scylla en Charybdis. 
De Grieken waren vanaf de achtste eeuw v.Chr. op het eiland aanwezig, toen 
aan de zuid- en oostkust van het eiland de eerste stadstaten werden gesticht, 
zoals Naxos (734), Syracuse (733) en Megara Hyblaea (728). Syracuse ont-
wikkelde zich in deze periode tot een belangrijk centrum. Een deel van het 
eiland werd in deze periode nog bewoond en bestuurd door Feniciërs. Vanaf de 
derde eeuw v.Chr. kwam Sicilië onder Romeins bestuur, waarna het na het 
uiteenvallen van het Romeinse Rijk werd overheerst door verschillende Ger-
maanse volkeren (De Angelis 2016; Singor 2013). In de zesde eeuw n. Chr. 
werd het eiland veroverd door de Byzantijnen onder leiding van generaal Beli
sarios, tijdens het bestuur van keizer Ioustinianos.2 In 663-668 bevond het hof 
van Keizer Constans II zich zelfs in Syracuse, omdat hij in Constantinopel 
gevaar liep, wat het belang van de stad verder vergrootte (Prigent 2010). In de 
zevende eeuw werd Sicilië ingericht als een thema binnen het exarchaat van 
Ravenna, een territoriaal-administratief district van het Byzantijnse Rijk onder 
leiding van een exarch, en functioneerde het als een soort provincie met zowel 
een militaire als civiele functie, bestuurd door een militair gouverneur. De 
kerkelijke jurisdictie ressorteerde aanvankelijk nog onder Rome, maar werd 
vanaf 733 door keizer Leo overgebracht naar het patriarchaat van Constantino-
pel.

De Arabische veroveringen in Noord-Afrika hadden ook invloed op Sici-
lië. Er trok een stroom Griekse vluchtelingen naar Sicilië, wat leidde tot een 
groei van de Griekstalige bevolking. Tegelijkertijd kreeg het eiland een nieu-
we economische rol als graanschuur voor het Byzantijnse Rijk, aangezien 

2	 De Byzantijnen zagen zichzelf als opvolgers van de Romeinen en noemden zichzelf ook 
‘Romaioi’, maar spraken Grieks.
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Noord-Afrika onder Arabisch gezag was gekomen. In de achtste eeuw volgden 
Arabische aanvallen op Sicilië vanuit Noord-Afrika, terwijl het eiland omge-
keerd door de Byzantijnen werd gebruikt als uitvalsbasis voor tegenaanvallen. 
Sicilië bevond zich in het centrum van deze militaire confrontaties. Vanaf de 
negende eeuw veroverden de Arabieren geleidelijk grote delen van het eiland: 
Palermo in 831-832, Enna in 858-859, Syracuse in 878 en Taormina in 902. 
Hoewel na 902 nog enkele Byzantijnse bolwerken standhielden, geldt dit jaar 
doorgaans als een keerpunt. In 962 viel de laatste Byzantijnse vesting (Nef 
2021; Nef & Prigent 2010; Metcalfe 2009). In 1037-1038 werd nog een poging 
ondernomen om Sicilië te heroveren onder leiding van de generaal Georgios 
Maniakes, tijdens de regering van Michael IV en Michael V. Deze campagne 
kende aanvankelijk succes, maar vanaf circa 1060 vestigden de Noormannen 
zich op het eiland, dat in 1091 volledig onder hun gezag kwam. Daarmee keer-
de ook de kerkelijke jurisdictie terug naar Rome en kwam een einde aan het 
Byzantijnse bestuur op Sicilië.

Desondanks bleven de Griekse taal, Byzantijnse administratieve structuren 
en culturele tradities, waaronder het onderwijs, nog lange tijd voortbestaan. 
Bovendien bleven zowel Arabische als Byzantijnse gemeenschappen op het 
eiland aanwezig. De Siciliaanse context biedt dan ook talrijke voorbeelden 
van wederzijdse culturele beïnvloeding.

Ook het Christendom had zich met de Byzantijnen op het eiland gevestigd. 
In de loop der eeuwen ontstonden verschillende lokale cultussen rond bepaal-
de heiligen, zoals Agatha in Catania en Lucia in Syracuse, waarvan sommige 
tot op de dag van vandaag nog brede verering genieten. De promotie van deze 
cultussen werd onder meer bewerkstelligd door het schrijven, voordragen en 
verspreiden van hagiografische teksten (over de vroegste Italo-Griekse marte-
laarsakten, zie Lampadaridi 2023; Efthymiadis 2017). Deze teksten schetsen 
de levensloop van één of meerdere heiligen, van hun jeugd tot hun overlijden, 
met bijzondere aandacht voor hun spirituele vorming, wonderen en andere 
uitzonderlijke daden. Er bestaan verschillende typen heiligen, zoals martela-
ren, bisschoppen en monniken, die in de heiligenlevens om verschillende 
eigenschappen worden geprezen. Respectievelijk staan met name religieuze 
standvastigheid, inzet voor de gemeenschap en ascetische toewijding centraal. 
Binnen elk type zijn vaste patronen in de levensbeschrijvingen te herkennen, 
evenals terugkerende motieven en elementen.

In dit artikel richt ik mij op Siciliaanse heiligenlevens die op het eiland zelf 
zijn geproduceerd en waarvan de protagonisten eveneens nauw met Sicilië 
verbonden zijn (Re 2011, 227-229). Hoewel de Zuid-Italiaanse en Siciliaanse 
regio’s doorgaans samen worden behandeld, zijn er binnen het corpus duide-
lijke verschillen in ontwikkeling waarneembaar die nauw samenhangen met 
historische gebeurtenissen, met name in de periode van de achtste tot de elfde 
eeuw. Deze eeuwen worden algemeen beschouwd als het hoogtepunt van de 
Italo-Griekse hagiografie. De Siciliaanse hagiografie van de achtste en negen-
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de eeuw wordt gekenmerkt door Levens van heilige bisschoppen die sterk 
verbonden zijn met de stad waarin zij wonen. Deze teksten vertonen een hoge 
mate van literaire inventie en maken regelmatig gebruik van zogenoemde ro-
maneske elementen, d.w.z. motieven en vertelstructuren die ontleend zijn aan 
de antieke en Byzantijnse romantraditie. De productie van hagiografie op Sici-
lië kwam vrijwel tot stilstand na de Arabische veroveringen van het eiland. In 
deze periode vond een aanzienlijke migratie plaats naar Zuid-Italië. In Cala-
brië en aangrenzende gebieden verschuift het hagiografische zwaartepunt in 
de tiende en elfde eeuw naar ascetische monniken die leefden in kloosters in 
bergachtige omgevingen. De Levens van deze heiligen zijn literair minder uit-
gesproken romanesk, maar geven desondanks blijk van creativiteit. Het is bo-
vendien opvallend dat de heiligen in deze teksten herhaaldelijk worden gecon-
fronteerd met Arabische invallen en soms gedwongen worden te vluchten, 
waardoor de historische context expliciet wordt geïntegreerd in de hagiografi-
sche verbeelding.

Klassieke traditie en retoriek in de Passie van Lucia

Het eerste kenmerk dat vaak voorkomt in de Siciliaanse hagiografie is het ge-
bruik van uitgebreid retorisch taalgebruik en verwijzingen naar de klassieke 
traditie. Het gebruik van retoriek is echter niet uniform binnen de Italo-Griek-
se hagiografie. Er zijn duidelijke verschillen waarneembaar tussen de oudste 
Italo-Griekse martelaarsakten en de latere exemplaren. Deze trend zien we 
vaker bij hagiografische teksten: de vroege teksten (veelal martelaarsakten) 
zijn vaak korter en hebben een eenvoudigere narratieve structuur. In het geval 
van Italo-Griekse teksten zijn de latere exemplaren retorisch rijker en literair 
complexer. Het verschil met de vroegere teksten is daardoor des te opvallen-
der.

Het contrast met de vroegere martelaarsakten kan goed worden geïllus-
treerd door de vroege Passie van de heilige Lucia uit de vijfde eeuw te verge-
lijken met de latere versie, die in de negende eeuw is geschreven.3 De auteurs 
van beide teksten zijn onbekend. Het lijkt erop dat de latere tekst een bewer-
king is van de vroegere, want ze volgen precies dezelfde plot. De latere tekst 
is echter ongeveer vier keer zo lang en verrijkt met veel retorische passages en 
beeldspraak. Opvallend daarbij zijn de vele referenties aan de antieke cultuur. 
Dit begint al in de inleiding, waar de verteller uitweidt over de retorische vaar-

3	 Na de zesde eeuw nam de productie van martelaarsakten sterk af, aangezien christenen 
nauwelijks meer vervolgd werden. In de negende eeuw kende het genre echter een kortstondige 
heropleving, die in verband kan worden gebracht met het Byzantijnse iconoclasme, de 
religieuze controverse waarin de verering van iconen werd bestreden. Het iconoclasme 
ging gepaard met het verbod op iconen, hun vernietiging en de vervolging van zogenoemde 
iconodulen of aanhangers van de iconenverering.
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digheden van de mensen in Syracuse en bovendien de stad in een antieke con-
text plaatst. Een vergelijkbare passage ontbreekt in de vroegere tekst.4

καίπερ, οὕτω περὶ τὸν λόγον κομῶσα, κουροτροφίας ταῖς ἄλλαις 
πόλεσι τὰ πρωτεῖα οὐ συγκεχώρηκεν· πρὸς τούτοις καὶ λιμένες ἀφ’ 
ἑκατέρων μερῶν κατακοσμοῦσιν αὐτήν, ναὶ μέντοι καὶ λειμόνων ἄνθη 
διάφορα καὶ τὸ τοῦ ἀέρος ὑγιὲς καὶ ἐλεύθερον, οὐ μὴν ἀλλὰ καὶ ὕδασι 
πλείστοις καὶ διειδέσιν ὑπάρχει κατάρρυτος· ἐν ἧ καὶ Ἀλφειὸς αὐτὸς 
παραρρεῖ καὶ πρὸς τὴν κρήνην Ἀρέθουσαν σώζει νάμα Ἀλφειὸς αὐτὸς 
παραρρεῖ καὶ πρὸς τὴν κρήνην Ἀρέθουσαν σώζει νάμα γλυκύ, ὡς 
ἱστοριοῦσιν οἱ λόγοι καὶ μαρτυροῦσι τὰ πράγματα. ἀλλὰ ταῦτα μέν, 
ὡς μὴ συμβάλλοντα τῷ ἡμετέρῳ σκοπῷ, Ἡροδότῳ καὶ Θουκυδίδῃ, 
τοῖς βίον ὅλον αὐτῶν πρὸς ἔκφρασιν τῶν περὶ ταῦτα διηγημάτων 
ἀναλώσασι, καταλείψωμεν, αἰσχρὸν κρίναντες τοῖς ὑπερανεστηκόσι 
τοῦ κόσμου καὶ τῶν τούτου τερπνῶν διὰ τὸ ῥευστὸν καὶ ἄστατον 
καταφρονήσασι, μόνων δὲ τῶν μελλόντων ἀντεχομένοις διὰ τὸ 
μόνιμον καὶ αἴδιον ἐκ τούτων αὐτῶν παρ’ ἐκείνοις παροραθέντων 
ἁρμόζειν τούτοις τὸν ἔπαινον, ἄλλως τε ἱκανοῦ ὄντος τοῦ ἐξ ἀρετῆς 
κόσμου τούτοις εἰς εὐδοξίαν καὶ ἔπαινον ἀπαράμιλλον.

De stad is trots op haar welsprekendheid en doet wat betreft de op-
voeding van kinderen niet onder voor andere steden. Daarnaast is 
zij aan weerskanten schitterend voorzien van havens, verschillende 
bloemenweiden en gezonde, open lucht. Daar komt nog bij dat het 
gebied wordt geïrrigeerd door overvloedig en helder water, waar ook 
Alpheios zelf langs stroomt en richting de Arethusa-fontein een zoete 
stroom voorziet, zoals de verhalen vertellen en de feiten bewijzen. 
Maar aangezien dergelijke esthetische zaken niet aan mijn doel beant-
woorden, laat ik ze over aan Herodotos en Thoukydides, die hun hele 
leven hebben besteed aan het verbeelden van beschrijvingen van dat 
soort dingen. Ik meen namelijk dat het schandelijk is om deze zaken 
te prijzen voor diegenen die zich boven de wereldse verfraaiing stellen 
en die zich alleen richten op het toekomstige vanwege haar stabiliteit 
en eeuwigheid, die voortvloeit precies uit die dingen die zij [Hero-
dotos en Thoukydides] veronachtzamen, vooral omdat de roem die 
voortkomt uit de deugd voldoende is voor zulke mensen voor onge-
ëvenaarde aanzien en lof.

(Passie van Lucia, r. 33-47)

4	 De gebruikte edities van de vijfde-eeuwse en negende-eeuwse teksten zijn respectievelijk van 
Rossi Taibbi 1959 en Costanza 1957. De vertaling is van mijzelf.
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In deze passage komen al enkele klassieke referenties voor, zoals de mythe 
van Alpheios en Arethusa.5 Over dit klassieke verhaal lijkt de verteller nog 
geen oordeel te vellen, maar dit verandert wanneer hij Herodotos en Thouky-
dides noemt.6 De verteller laat de vergankelijke (en dus onbelangrijke) zaken 
aan hen over en richt zich liever op de eeuwige en toekomstige zaken (d.w.z. 
de verlossing en het hiernamaals). Dit impliceert dat de verteller zich zal ont-
houden van wereldse esthetiek. De retorische complexiteit van deze passage 
maakt duidelijk dat dit in werkelijkheid niet het geval is. Integendeel, de ver-
teller bedient zich van retorisch en ornamentaal taalgebruik, wat blijkt uit de 
complexe zinsstructuur en het hogere register dat hij hanteert. Bovendien ver-
wijst de verteller in deze passage expliciet naar twee bekende retorische stij-
loefeningen, de ekfrasis (‘verbeelding’) en diegema (‘beschrijving’), waarmee 
hij blijk geeft van zijn retorische scholing. Het voornemen om zich te onthou-
den van wereldse retoriek is dus zelf in de eerste plaats een retorische pose. We 
zullen zien dat een dergelijke ambiguïteit vaker voorkomt in de Passie van 
Lucia.7

Lucia is verloofd met een niet-christelijke man, maar na een visioen van de 
heilige Agatha besluit ze zich aan Christus te wijden en niet te trouwen – een 
topos in het hagiografische genre. Aangezien het christendom nog verboden is, 
moet ze haar geloof verscholen houden en haar huwelijk op een heimelijke 
manier zien te voorkomen. Wanneer Lucia uit vroomheid al haar bezittingen 
verkoopt, roept dit vragen op bij haar verloofde. Desgevraagd liegt Lucia dat 
ze dit doet om een boerderij te kunnen kopen. Op dat punt wordt Lucia verge-
leken met Penelope: zoals Lucia wacht ook zij op haar echtgenoot (Odysseus) 
en vermijdt ze op listige wijze een ander huwelijk. Voor Lucia is de echtgenoot 
op wie ze wacht echter niet haar verloofde, maar Christus – eveneens een to-
pos in het genre. De manier waarop deze vergelijking vorm wordt gegeven, 
maakt dat punt duidelijk. In de scène waarin ze tegen haar verloofde liegt, 
wordt Lucia beschreven als τὸν Πηνελόπης ἱστὸν εὐστόχως ὑφαίνουσα (“zorg-

5	 Volgens de antieke traditie (bijvoorbeeld Pausanias, Periegesis 5.7.2 en Ovidius, 
Metamorphosen 5.572-641) was Alpheios een riviergod en Arethusa een nimf die tot het gevolg 
van Artemis behoorde. Tijdens het baden (op de Peloponnesos) werd Arethusa opgemerkt door 
Alpheios, die haar daarop begon te achtervolgen. Op de vlucht riep zij Artemis aan met het 
verzoek haar kuisheid te beschermen, waarop de godin haar veranderde in een waterbron op het 
eiland Ortygia bij Syracuse. Alpheios transformeerde zich vervolgens tot een rivier en verenigde 
zich alsnog met Arethusa. Volgens het verhaal stroomt de rivier Alpheios onder de zee door van 
Griekenland naar Syracuse.

6	 In de Geschiedenis van de Peloponnesische Oorlog 6.2-5 biedt Thoukydides een beschrijving 
van de geschiedenis en geografie van Sicilië. Herodotos verwijst op verschillende plaatsen in 
zijn Historiën naar het eiland. De meest uitvoerige behandeling is te vinden in Historiën 7.153-
167.

7	 De retorische stijloefeningen ekfrasis en diegema worden besproken in de progymnasmata, 
een collectie retorische oefeningen. Zie bijvoorbeeld Hermogenes, Progymnasmata 2 en 10, 
en Aphthonios, Progymnasmata 2 en 12. Edities respectievelijk: Rabe 1926; 1913, vertaling: 
Kennedy 2003.
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vuldig Penelope’s web wevend”). De specifieke combinatie van ἱστός en 
ὑφαίνω kan ook worden teruggevonden bij Homeros, bijvoorbeeld in Il.3.125 
en Od.2.104. Bovendien wordt in deze passage aan de (aardse) verloofde ge-
refereerd met het Griekse woord μνηστῆρ, terwijl voor Christus als verloofde 
het meer gebruikelijke νυμφίος wordt gebruikt. De term μνηστῆρ wordt vaak 
gebruikt in de Odyssee voor de bekende ‘vrijers’ van Penelope, bijvoorbeeld 
in Od.1.91: πᾶσι μνηστήρεσσιν ἀπειπέμεν. In de vijfde-eeuwse Lucia-tekst 
ontbreekt de referentie aan Penelope en wordt voor de aardse verloofde het 
woord νυμφίος gebruikt. Dit wijst erop dat de negende-eeuwse bewerker 
Penelope als model heeft geïntroduceerd en de tekst in dat licht heeft aan
gepast.

Aan het einde van de tekst, wanneer Lucia terechtstaat vanwege haar ge-
loof, houdt ze een uitgebreide toespraak voor de heidense machthebber, waar-
in ze onder meer de klassieke goden bespot.

ἐπὶ φανεροῖς ἐκείνων καὶ πᾶσι δήλοις τοῖς ἀτοπήμασι λέγω σιωπῶσα 
μηδέν· τίς γὰρ οὐκ οἶδε τὴν αἰσχρογενῆ σου θεὰν Ἀφροδίτην, 
ἣ πορνείας καὶ ἀσελγείας ἐστὶ διδάσκαλος, τῆς τοξικῆς σου καὶ 
ξενοκτόνου θεοῦ Ἀρτέμιδος τοῖς δόγμασιν ἀντιπίπτουσαν, τῆς 
σωφροσύνης κατὰ τὸ δοκοῦν ἀντιποιουμένης καὶ παρθενίαν 
ἀσπαζομένης, ὡς ὑμεῖς λέγετε; τίς δὲ οὐ διαγελάσει ἀκούων τὴν τοῦ 
ἀνδρογύνου σου θεοῦ διπλῆν γένεσιν; καὶ τὸν τῆς Κάδμου θυγατρὸς 
κεραυνόν; καὶ τὴν παρὰ τοῦ Ἡφαίστου τοῦ Διὸς κεφαλῆς διχοτόμησιν, 
ἐξ ἧς ἡ ἔνοπλός σου ἐξῆλθε θεά; καὶ τὸν κλῆρον τῶν τριῶν ἀδελφῶν, 
ὧν τῷ μὲν ὁ οὐρανός, τῷ δὲ θάλαττα, τῷ δὲ τὰ καταχθόνια ἔλαχε; 
(…) ὃν ὁ πρῶτος τῶν σῶν ποιητῶν Ὅμηρος ἐν τῷ τοῦ Διὸς χρυσέῳ 
δαπέδῳ τοὺς σοὺς ἐκκλησιάζων θεοὺς τοῦ νέκταρος οἰνοχόον τούτοις 
παρίστησιν; (…) ἀλλὰ καὶ τὸ ἀδρανὲς ἐκείνων τίς οὐκ ἀναπτύσει 
ἀκούων καὶ ἐμπαθές;

Ik zal hun absurditeiten, die voor iedereen duidelijk zichtbaar zijn, 
aanklagen zonder iets te verzwijgen. Want wie kent niet jouw godin 
Aphrodite, uit schande geboren, die een lerares is van prostitutie en 
losbandigheid, en daarmee het tegenovergestelde voorschrijft van 
Artemis, de boogschutter en doder van vreemden, die kuisheid na-
streeft volgens de algemene mores en de maagdelijkheid liefheeft, 
zoals jullie zeggen? En wie zou er niet lachen bij het horen over de 
dubbele geboorte van uw Androgyne god? En de bliksem van Kad-
mos’ dochter? En de snee in het hoofd van Zeus, aangebracht door 
Hephaestos, waar jouw gewapende godin uit is gekomen? En de 
schandelijke erfenis van de drie broers, waarvan de één de hemel, een 
ander de zee en de derde de onderwereld kreeg? (…) [de jongen] die 
jullie eerste dichter, Homeros, ter beschikking stelde van de goden 
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verzameld in het gouden huis van Zeus als drager van bekers met nec-
tar? (…) Wie wordt er niet misselijk als hij hoort over de zwakheid en 
passies van deze goden?

(Passie van Lucia, r. 441-459)

Het centrale punt van Lucia’s toespraak is dat de heidense goden menselijk zijn 
in hun gedrag omdat ze toegeven aan hun passies. Ook deze speech ontbreekt 
in de vroegere Lucia-tekst. Opvallend is opnieuw de ambiguïteit die we reeds 
vaststelden m.b.t. de retorische traditie: aan de ene kant worden de heidense 
goden afgewezen, aan de andere kant geven Lucia en dus de negende-eeuwse 
bewerker er blijk van dat ze goed op de hoogte zijn van die heidense, klassieke 
traditie. Deze vergelijking tussen de vijfde-eeuwse martelaarsakte van Lucia 
en de negende-eeuwse bewerking ervan vormt een duidelijk voorbeeld van de 
ontwikkeling van de relatief eenvoudige vorm van de vroege martelaarsakten 
naar teksten die gekenmerkt worden door een grotere retorische vrijheid.

Ontmoetingen met demonen en magie

Siciliaanse heiligenlevens bevatten regelmatig ontmoetingen met demonen. 
Dit motief komt vaker voor in (Griekse) hagiografie, maar de Siciliaanse hei-
ligenlevens onderscheiden zich door bijzonder uitgebreide passages. Het 
meest opvallende voorbeeld is het Leven van Leo van Catania, dat zich speci-
fiek bezighoudt met het thema magie, dat nauw verwant is aan demoniologie. 
De tekst begint en eindigt weliswaar met gebeurtenissen uit het leven van de 
heilige, maar meer dan de helft van het verhaal gaat over de magiër Heliodoros 
die een pact sluit met de duivel om magische krachten te verwerven (zie het 
Leven van Leo, Hoofdstukken 11-12) en vervolgens zijn woonplaats Catania 
terroriseert.

Vervolgens gebruikt Heliodoros zijn verworven magie om onrust te ver-
oorzaken op sociaal, economisch en moreel vlak. Het verhaal over de daden 
van de magiër functioneert als omkering van het klassieke model van het hei-
ligenleven: Heliodoros doet precies het tegenovergestelde van wat een heilige 
zou doen.8 Zo gebruikt hij bijvoorbeeld magie om anderen leed te berokkenen 
en ten behoeve van zijn eigen genot, in plaats van onbaatzuchtig te zijn en 
anderen te helpen. In Hoofdstuk 14 creëert hij een denkbeeldige rivier, zodat 
de vrouwen hun rokken zouden optrekken en hun benen voor iedereen zicht-

8	 Het contrast tussen Leo en Heliodoros en de omkering van conventionele heilige daden 
roepen de vraag op waar precies dit onderscheid tussen magie en mirakels in zit. Dit is 
in detail geanalyseerd door Van Pelt (2021), die argumenteert dat het cruciaal is voor de 
geloofwaardigheid van het verhaal dat er een duidelijk onderscheid wordt gecreëerd en dat dit 
wordt gedaan met verschillende retorische technieken. 
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baar worden. Op die manier worden zij te schande gemaakt ten behoeve van 
het plezier van Heliodoros en zijn kompanen.

Kort daarna veroorzaakt Heliodoros chaos op de lokale markt. Hij veran-
dert het uiterlijk van bepaalde materialen, waardoor goedkope dingen zoals 
steen en hout eruitzien als kostbare materialen zoals goud en zilver. Nadat de 
voorwerpen zijn verkocht, nemen zij echter weer hun oorspronkelijke gedaan-
te aan. Zodra dit wordt ontdekt, komt de handel tot stilstand, met desastreuze 
gevolgen.9

Τὴν γοῦν τοιαύτην ἐναργῶς καταμανθάνοντες δυσπραγίαν, διὰ 
δεινότητα γινομένην Ἡλιοδώρου, τοῦ πωλεῖν καὶ ἀγοράζειν 
πάντες ἀπέσχοντο, πρὸς ἐσχάτην ἐντεῦθεν πενίαν καί ἀπορίαν 
καταντήσαντες.

Toen ze zich duidelijk realiseerden welke proporties hun rampspoed 
aannam, die te wijten was aan de slechtheid van Heliodoros, onthiel-
den ze zich allemaal van verkopen en kopen, waardoor ze in extreme 
armoede en uitzichtloosheid terechtkwamen.

(Leven van Leo, 15)

In dergelijke conflictsituaties treden heiligen doorgaans op als probleemoplos-
sers: dankzij hun bijzondere inzicht kunnen zij de dader identificeren of het 
conflict op andere wijze tot een oplossing brengen.10 Heliodoros doet hier pre-
cies het tegenovergestelde en veroorzaakt juist conflicten en armoede.

Een laatste voorbeeld: heiligen ontmoeten regelmatig hooggeplaatste per-
sonen, zoals een paus, patriarch of (Byzantijnse) keizer, waarbij zij zich vaak 
bescheiden en nederig gedragen.11 Wanneer een heilige, meestal ten onrechte, 
wordt beschuldigd en zich dient te verantwoorden tegenover een gezagsdra-
ger, wordt deze confrontatie in de regel gekenmerkt door berusting en het ont-
breken van expliciet protest.12 Heliodoros doet precies het tegenovergestelde. 
Hij wordt (terecht) voor zijn daden ter verantwoording geroepen bij de Byzan-

9	 De gebruikte editie is van Alexakis en Wessel 2011. De vertalingen zijn van mijzelf.
10	 Bijvoorbeeld in het Leven van Philip van Agira, Hoofdstuk 25. In die passage zouden drie 

mannen een som geld gebruiken om graan te kopen, maar één van hen had het geld gestolen. De 
heilige Philip onthulde vervolgens wie van de drie het geld gestolen had, en het geld werd aan 
de andere twee teruggegeven. 

11	 Bijvoorbeeld in het Zuid-Italiaanse monastieke Leven van Neilos van Rossano, Hoofdstukken 
89-92, waar Neilos paus Gregorios V en de Heilige Roomse Keizer Otto III ontmoet. Uit deze 
passage blijkt overigens wel dat Neilos uiteindelijk spiritueel superieur is aan de Paus en keizer, 
maar desondanks blijft de heilige zich nederig gedragen. 

12	 In navolging van Mattheus 5:39: “Maar Ik zeg jullie dat je je niet moet verzetten tegen iemand 
die jou slecht behandelt. Maar als hij je op je rechterwang slaat, draai dan ook je andere wang 
naar hem toe.”
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tijnse keizers, maar gedraagt zich arrogant en ontsnapt op de volgende listige 
en magische wijze aan zijn veroordeling:

Ἐκπλαγέντες οὖν, ὡς εἰκός, ἐπὶ τῷ παραδόξῳ τοῦ ἀκούσματος οἱ 
αὐτοκράτορες καὶ τὴν ὑπερβάλλουσαν ἀσέβειαν τῆς αὐτοῦ γοητικῆς 
περιεργίας ἐκ τούτου τεκμηράμενοι, οὐδὲ ψιλῆς ἐρωτήσεως ὅλως τὸν 
ἀλιτήριον ἠξίωσαν, ἀλλὰ θᾶττον κεφαλικὴν τιμωρίαν ἀπεφήναντο 
κατ’ αὐτοῦ. Ὁ δὲ καθώρκωσε τοὺς βασιλεῖς κατὰ τῆς δυνάμεως 
τοῦ Χριστοῦ, ὥστε προστάξαι παρασχεθῆναι αὐτῷ ὕδωρ πιεῖν. 
Ἐπιδοθέντος οὖν αὐτῷ ὕδατος ἐν φιάλῃ προσεποιήσατο πίνειν, 
μηδαμῶς μέντοι κορέννυσθαι· κατ’ ὀλίγον δὲ διὰ τοῦ ὕδατος ἐν τῇ 
φιάλῃ καταδὺς ἄφαντος γέγονεν ἐκ μέσου αὐτῶν, τοῦτο μόνον εἰπών· 
“Βασιλεῦ, τὸ παρὸν σῴζοιο, ζήτει δέ με πάλιν ἐν τῇ πόλει Κατάνῃ.”

De keizers, vanzelfsprekend verbijsterd over de wonderlijke aard van 
het bericht, doorzagen de extreme goddeloosheid van zijn toverkunst 
en achtten de misdadiger zelfs geen oppervlakkig verhoor waard, maar 
spraken meteen een doodvonnis over hem uit. Hij bezwoer echter de 
keizers bij de macht van Christus bevel te geven dat hem water ge-
bracht zou worden om te drinken. Toen hem het water in een schaal 
werd gegeven, deed hij alsof hij dronk zonder zich enigszins te ver-
zadigen. Beetje bij beetje dook hij onder in het water in de schaal en 
verdween uit hun midden, terwijl hij alleen dit zei: “Keizer, vaarwel 
voor nu. Zoek me maar weer in de stad Catania.”

(Leven van Leo, 22)

Dat Heliodoros zich zelfs aan de keizers in Constantinopel weet te onttrekken, 
vormt een belangrijke narratieve voorwaarde voor zijn latere nederlaag tegen 
de heilige Leo, die daardoor wordt gekarakteriseerd als een figuur met gezag 
dat dat van de Byzantijnse keizers overstijgt. Leo verslaat Heliodoros pas he-
lemaal aan het eind, waarna het verhaal redelijk snel ten einde wordt gebracht. 
Het Leven van Leo richt zich daarmee nadrukkelijk minder op de daden van de 
heilige zelf dan op de magie van Heliodoros. Deze focus laat toe dat de boven-
natuurlijke krachten van de antagonist op een creatieve en zelfs vermakelijke 
wijze worden uitgewerkt. Bovendien ontstaat hierdoor een omkering van 
hagiografische conventies. In veel andere hagiografische teksten fungeren de-
monen en magie als middel waarmee de protagonist zijn heiligheid kan laten 
zien, door ze te verslaan. In het Leven van Leo lijken deze elementen echter 
veeleer een doel op zich en hoofdzakelijk bedoeld voor vermaak.
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Op avontuur met Elias van Enna

Een laatste kenmerk van Siciliaanse heiligenlevens is de veelheid aan reizen 
en avonturen die de heiligen beleven. Het Leven van Elias van Enna is hiervan 
een mooi voorbeeld. Dit verhaal telt maar liefst 36 verplaatsingen. Elias’ rei-
zen worden vaak opgehangen aan politieke gebeurtenissen, zoals de komst 
van de Arabieren, ook Hagarenen of Saracenen genoemd. Tegelijkertijd zien 
we opnieuw dat ze met literaire creativiteit uitgewerkt worden. In de volgende 
episode wordt Elias gevangengenomen tijdens een invasie, verkocht en naar 
Afrika gevoerd. Eenmaal in Afrika wordt hij aan het hoofd van het huishouden 
van zijn meester geplaatst. Iedereen bewondert hem om zijn kwaliteiten, in
clusief zijn meester. Kort daarna wordt de vrouw van Elias’ meester verliefd 
op hem (eerder in het Leven worden zijn fysieke kwaliteiten reeds geprezen), 
maar zoals het een heilige betaamt, weigert Elias al haar avances:

Ὁ δὲ ἀποπηδήσας μακρὰν ὡς ἀπὸ πυρός, ὑβρίζειν μὲν οὐκ εἶχε, τιμῶν 
τὴν δεσποτείαν, τὰ δὲ τοῦ Ἰωσὴφ ἔλεγε πρὸς αὐτήν.

Hij sprong weg alsof hij voor vuur vluchtte, maar kon haar niet beledi-
gen uit respect voor het gezag van zijn meester en richtte de woorden 
van Jozef tot haar: (…).

(Leven van Elias van Enna, 12)

Vervolgens beschuldigt zij Elias ervan dat hij geprobeerd zou hebben haar te 
verleiden. Haar echtgenoot gelooft deze aantijging aanvankelijk en straft Elias 
door hem te laten geselen en gevangen te zetten. Nadat hij haar echter met een 
andere minnaar betrapt, doorziet hij de werkelijke toedracht, verstoot zijn 
vrouw en herstelt Elias in zijn eerdere positie en aanzien.

Dit motief is bekend uit verschillende antieke verhalen, in de eerste plaats 
Genesis 39, waarin de Bijbelse figuur Jozef centraal staat. In dat verhaal, waar 
bovenstaande passage expliciet naar verwijst en waarop het tot in de details is 
gemodelleerd, wordt Jozef als slaaf verkocht en komt hij terecht in het huis 
van Potifar – eveneens in Egypte. Net zoals Elias komt Jozef aan het hoofd te 
staan van het beheer van het huis. De vrouw van Potifar probeert Jozef te ver-
leiden, maar hij wijst haar af. Vervolgens beschuldigt zij hem van poging tot 
verkrachting en wordt Jozef gevangengezet.

In het Leven van Elias wordt dit motief ingezet om de reizen van de heilige 
uit te spinnen en de omzwervingen en ontberingen die Elias moet doorstaan, te 
benadrukken. In hagiografische teksten, en in het bijzonder in Levens van as-
cetische heiligen, vervullen dergelijke ontberingen een centrale functie als 
middel om een staat van geestelijke volmaaktheid te bereiken. De Bijbelse 
allusie verleent de passage extra autoriteit, doordat zij wordt verbonden met 
een gezaghebbende tekstuele traditie. Tegelijkertijd roept de wijze waarop 
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Elias gevangen wordt genomen en herhaaldelijk wordt verkocht, ook associa-
ties op met de avontuurlijke lotgevallen van de protagonisten in de Griekse 
romans. Ook zij worden vaak gevangengenomen, tot slaaf gemaakt en naar 
verschillende locaties rond de Middellandse Zee gevoerd, zoals bijvoorbeeld 
Habrocomes en Anthia in de Ephesiaca – ook Habrocomes beleeft overigens 
zijn eigen ‘Potifar-episode’ bij een Egyptische meester (2.4-6). De geïnfor-
meerde lezer zal ook dergelijke ‘klassieke’ allusies herkend hebben, waardoor 
de episode niet alleen binnen een religieuze maar ook binnen een bredere lite-
raire traditie wordt gepositioneerd.13

Authenticatie en geloofwaardigheid

Zoals alle vertellers van verhalen, maakten hagiografen, inclusief die van de 
Siciliaanse heiligenlevens, gebruik van zogenaamde authenticatietechnieken 
of middelen die de geloofwaardigheid van een tekst vergroten (De Temmer-
man & Van Pelt 2024: 4-16) – wat uiteraard niet betekent dat die tekst ook 
‘waar’ is. De technieken die regelmatig terugkomen in de Siciliaanse heiligen-
levens, zijn referenties aan historische plaatsen, personen en gebeurtenissen 
enerzijds en het gebruik van ooggetuigenverslagen anderzijds.

Historische plaatsen, personen en gebeurtenissen

Verwijzingen naar historische plaatsen, personen en gebeurtenissen dragen er-
toe bij dat de lezer het verhaal in een historisch kader kan plaatsen en kan 
relateren aan bekende feiten. Los van de vraag of de heiligen echt hebben be-
staan en daadwerkelijk bisschop waren in hun respectieve steden (e.g. Leo 
‘van Catania’, Philippos ‘van Agira’), worden ze op die manier verbonden met 
steden die het contemporaine publiek zeker zal hebben gekend. Ook de steden 
en plaatsen die door de heiligen worden bezocht, worden expliciet genoemd 
en zijn uitsluitend historisch. Ook bij een heilige die zich veel verplaatst, zoals 
Elias, wordt steeds gespecificeerd waar hij naartoe gaat, bijvoorbeeld naar 
Jerusalem, Jordanië, de Taborberg, Alexandrië, Antiochië, Palermo, Salinas, 
Rome en Reggio Calabria (Jacobs 2024: 226, appendix 7). Op die manier 
wordt het de lezer makkelijker gemaakt de protagonist te volgen en zijn avon-
turen in een bekend kader te plaatsen.

Verschillende heiligen ontmoeten ook bekende notabelen, zoals de paus en 

13	 Het motief komt ook voor in de tragedie Hippolytos van Euripides. We kunnen met enige 
zekerheid zeggen dat de contemporaine lezer de allusies zou herkennen, omdat Euripides en 
de Griekse romans deel vormden van het onderwijs in de late oudheid en middeleeuwen. Zie 
bijvoorbeeld Nilsson & Zagklas 2017, Penella 2011, Burton 1998, Wilson 1996.
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(Byzantijnse) keizers. We zagen eerder al in het Leven van Leo hoe Heliodoros 
door de keizers wordt veroordeeld, maar hen te slim af is (Leven van Leo, 
Hoofdstuk 22). In het Leven van Elias wordt keizer Leo VI genoemd, die de 
heilige zeer bewondert.

Καὶ γὰρ ἦν ἀκούων παρὰ πάντων ᾀδομένην τὴν θαυμαστὴν πολιτείαν 
αὐτοῦ καὶ τὰ θαύματα Λέων, ὁ τῆς Ῥωμαίων βασιλείας τὰ σκῆπτρα 
κατέχων, καὶ ἐζήτει ἰδεῖν αὐτὸν καὶ ἀπόνασθαι τῶν εὐχῶν αὐτοῦ, 
ὅτι μάλα φιλομόναχος ἦν καὶ περὶ τὰ καλὰ σπουδαῖος. Ὡς οὖν περὶ 
τούτου οἱ ὅσιοι πατέρες ἐφρόντιζον, ἰδού τις βασιλικὸς ἐπέστη τῷ 
μοναστηρίῳ πρὸς τὸ μετὰ πολλῆς τιμῆς καὶ σεβάσματος τὸν θεοφόρον 
Ἠλίαν ἐπαγαγεῖν πρὸς τὸν βασιλέα· (…).

Want Leo, die de scepters van het rijk der Romeinen droeg, hoorde 
iedereen zijn [Elias’] bewonderenswaardige levenswandel en mirakels 
bezingen, en hij verlangde ernaar hem te zien en te delen in zijn gebe-
den, omdat hij een vriend van monniken was en zich ijverig toelegde 
op het goede. Toen de heilige vaders hierover nadachten, zie, daar 
verscheen een keizerlijke gezant bij het klooster om de door God ge-
dragen Elias met veel eer en eerbied naar de keizer te geleiden.

(Leven van Elias van Enna, 66)

Het optreden van deze historische figuur draagt niet alleen bij aan een gevoel 
van historisch realisme, maar ook aan de roem van de protagonist, doordat de 
keizer de heilige vereert.

Ook in het Leven van Gregorios van Agrigento (Hoofdstuk 11) komt een ont-
moeting met een keizer voor. Deze tekst, geschreven in de late achtste of vroege 
negende eeuw, verhaalt het leven van een historische bisschop van Agrigento, 
maar is gefictionaliseerd in de zin dat de historiciteit van de vertelde gebeurte-
nissen wordt betwist (Van Pelt 2020, 272-273; Martyn 2004, 23; Berger 1995, 
23). Opnieuw is de keizer de heilige goedgezind, wat bijdraagt aan diens status.

Ooggetuigenverslagen

In heiligenlevens komen regelmatig ooggetuigenverslagen voor. In sommige 
gevallen is de verteller zelf een personage in het verhaal en hierdoor ooggetui-
ge van de gebeurtenissen. Het Leven van Pankratios van Taormina wordt ver-
teld door de dienaar van Pankratios, een zekere Euagrios, die in de manus-
cripttraditie bijgevolg wordt aangemerkt als auteur van het Leven.14 Euagrios 

14	 In werkelijkheid kan hij echter onmogelijk de historische auteur zijn, aangezien Pankratios’ 
leven zich afspeelt in de eerste eeuw en zijn Leven is geschreven in de achtste eeuw. Dit is 
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claimt bij een groot deel van de gebeurtenissen aanwezig te zijn geweest. De 
tekst kan dus in zijn geheel worden gelezen als één lang ooggetuigenverslag 
van de verteller zelf. Tegelijkertijd kunnen ook andere personages als oogge-
tuigen fungeren. Soms functioneren zij als secundaire vertellers en wordt hun 
verhaal in de directe rede weergegeven. In andere gevallen parafraseert de 
primaire verteller wat de ooggetuige gezien zou hebben. Het is cruciaal voor 
de doeltreffendheid van deze authenticatietechniek dat de ooggetuige be-
trouwbaar is. Het publiek moet zijn verhaal immers voor waar aannemen. Die 
betrouwbaarheid wordt in hagiografie vaak benadrukt. Zo wordt de verteller 
regelmatig voorgesteld als dienaar van de heilige (zoals Euagrios): zijn trouw 
aan en nauwe verbondenheid met de heilige dragen bij aan zijn betrouwbaar-
heid als verteller.15 Ook de betrouwbaarheid van ooggetuigen wordt vaak ex-
pliciet benadrukt, bijvoorbeeld door hen voor te stellen als leerlingen van de 
heilige (zoals in het Leven van Elias, 68). In het Leven van Pankratios komen 
naast de primaire verteller en ooggetuige Euagrios, enkele secundaire oogge-
tuigen voor. In Hoofdstuk 322 wordt bijvoorbeeld een slaaf, die anoniem blijft 
en verder niet in het verhaal terugkomt, als ooggetuige opgevoerd.16

ἦν δὲ ὁ μακάριος ἐν τῷ εὐκτηρίῳ σὺν τῷ μικρῷ παιδαρίῳ καὶ 
γενόμενος ἐν ἐκστάσει ἤκουσεν φωνῆς λεγούσης αὐτῷ· “Παγκράτιε.” 
ὁ δὲ φησίν· “ἰδου, ἐγὼ κύριε.” λέγει αὐτῷ ἡ φωνή· “δεῦρο, πιστὲ καὶ 
φρόνιμε οἰκονόμε, εἰς τὴν ἑτοιμασμένην σοι αἰώνιον ἀνάπαυσιν.” 
ταύτην δὲ τὴν φωνὴν καὶ τὸ παιδάριον ἤκουσεν, ὃ ἦν μετὰ τοῦ 
μακαρίου, ὃ καὶ εἴρηκέν μοι ταῦτα.

De heilige was in de kapel met de jonge slaaf, en toen hij [Pankratios] 
in extase raakte, hoorde hij een stem die tegen hem zei: “Pankratios!” 
Hij zei: “Zie, ik ben het, Heer.” De stem zei tegen hem: “Kom, trouwe 
en wijze rentmeester, naar de eeuwige rust die voor u is bestemd.” De 
slaaf die bij de heilige was, hoorde deze stem en vertelde mij dit alles.

(Leven van Pankratios, 322)

In deze passage legt Euagrios uit hoe hij bepaalde informatie heeft vernomen 
van een andere dienaar. Van bijzonder belang is dat het hier een miraculeuze 
gebeurtenis betreft. Bij gebeurtenissen van bovennatuurlijke aard is authenti-

bijvoorbeeld af te leiden uit bepaalde anachronistische elementen in de tekst, zoals verwijzingen 
naar het gebruik van ‘Grieks vuur’, een wapen dat niet voor 678 werd gebruikt, en bepaalde 
munteenheden. De tekst heeft ook een openlijk iconodule ideologie, wat relevant is in de achtste 
eeuw, ten tijde van het iconoclasme. Voor de datering en elementen die de tekst in de vroege 
achtste eeuw plaatsen, zie Stallman-Pacitti 2018, 11-18.

15	 Voor de verschillende typen auteurs en vertellers in hagiografische narratieven zie Rydén 2002, 
Efthymiadis & Kalogeras 2014, Hinterberger 2014, Messis 2014, Efthymiadis 2023.

16	 De gebruikte editie van het Leven van Pankratios is van Stallman-Pacitti 2018.
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catie immers van groot belang. Vertellers van hagiografische teksten lijken 
zich hiervan bewust te zijn, aangezien precies op dergelijke momenten fre-
quent gebruik wordt gemaakt van authenticatietechnieken.

Ook in het Leven van Gregorios vinden we enkele interessante passages. 
De verteller van deze tekst blijft anoniem en treedt zelf niet in het verhaal op, 
maar op verschillende momenten worden wel ooggetuigen geïntroduceerd. In 
de volgende passage is Gregorios na enkele omzwervingen met een groep 
monniken teruggekeerd naar Agrigento, maar heeft hij zijn identiteit nog niet 
bekendgemaakt. De abt, de leider van de groep monniken, spreekt met degene 
die op dat moment bisschop van Agrigento is. Die vertelt hem dat Gregorios’ 
ouders zich zorgen maken over hun zoon, omdat die enkele jaren geleden plot-
seling verdween.17

Γνοὺς δὲ ὁ ἐπίσκοπος, ὅτι οἱ γονεῖς τοῦ Γρηγορίου κατέλαβον καὶ 
αὐτοὶ εἰσὶν οἱ θρησοῦντες, στενάξας ἐκ βάθους, εἶτα καὶ δακρύσας 
ἔφη· “Ἄκουσον, πάτερ, καὶ διηγήσομαί σοι τὸ συμβὰν δεινὸν ἐν τῇ 
πόλει ταύτῃ πρὸ τῶν δύο ἐνιαυτῶν τῶν παρελθόντων τούτων.

Toen de bisschop vernam dat de ouders van Gregorios waren aange-
komen en dat zij het waren die rouwden, zuchtte hij diep en zei hij 
vervolgens in tranen: ‘Luister, vader, en ik zal u een vreselijke gebeur-
tenis in deze stad beschrijven die twee jaar geleden plaatsvond (…).’

(Leven van Gregorios, 21)

Vervolgens beschrijft de bisschop gebeurtenissen uit de jeugd van Gregorios. 
Hier zijn twee dingen belangrijk. Ten eerste wordt dit verhaal als authentiek 
gepresenteerd door de autoriteit van de bisschop, die als geestelijke geloof-
waardig is. Ten tweede illustreert deze passage het probleem dat bepaalde de-
len van het leven van een heilige moeilijk toegankelijk zijn. Het is bijvoor-
beeld onwaarschijnlijk dat iemand uit het latere leven van de heilige over 
gedetailleerde kennis van zijn jeugd beschikt. De verteller van het Leven van 
Gregorios ondervangt dit probleem door het jeugdverhaal van Gregorios te 
laten vertellen door de bisschop van Agrigento, die Gregorios’ spirituele on-
derwijzer was tijdens diens jeugd. Het is daardoor aannemelijk dat hij getuige 
was van de gebeurtenissen. Ook bevat dit Leven enkele passages waarin mira-
culeuze gebeurtenissen worden beschreven en die om die reden als authentiek 
worden gepresenteerd, zoals in de volgende passage, die volgt op een passage 
waarin Gregorios een visioen ontvangt.

17	 De gebruikte editie van het Leven van Gregorios is van Berger 1995. De vertaling is van 
mijzelf. 
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Λέγει αὐτῷ ὁ ἀββᾶς· «Ἀνάστα, διήγησαι ἡμῖν ἃ εἶδες καὶ ἀκήκοας 
περὶ τοῦ παιδαρίου.» Ἀναστὰς δὲ ὁ ἀρχιδιάκονος ἀπὸ τοῦ ἐδάφους 
ἤρξατο λέγειν·

De abt zei tegen hem: ‘Sta op en beschrijf ons wat je over de jongen 
[Gregorios] hebt gezien en gehoord.’ De aartsdiaken stond op van de 
grond en begon te spreken: (…).

(Leven van Gregorios, 24)

Daarna vertelt de aartsdiaken dat hij aanwezig was toen Gregorios in zijn 
droom driemaal een visioen zag. Hij zou zelfs een deel van het visioen hebben 
gehoord waarin Gregorios werd opgedragen op reis te gaan. Daarnaast bena-
drukt de aartsdiaken dat hij dit tot dan toe aan niemand had verteld, uit vrees 
dat men hem niet zou geloven. Net als in de vorige passage gaat het hier om 
een element dat vanuit het oogpunt van geloofwaardigheid problematisch is. 
Visioenen die in dromen worden ontvangen, zijn a fortiori nog moeilijker te 
verifiëren. Ook dit probleem wordt hier opgelost door de inzet van de aarts
diaken, een betrouwbare ooggetuige met spirituele autoriteit.

Conclusie

De Siciliaanse heiligenlevens worden getypeerd door een hoge mate van lite-
raire creativiteit. In dit artikel zijn de gebruikte authenticatietechnieken niet 
opgevat als betrouwbare dragers van een feitelijke waarheidsclaim, maar als 
deel van de literaire en narratieve constructie.

In het eerste gedeelte zagen we dat deze teksten significant meer retoriek 
gebruiken dan vroegere Levens en martelaarsakten en hierin veelvuldig refe-
reren aan de klassieke oudheid, zij het om die vervolgens af te wijzen. Verder 
komen in de Siciliaanse Levens regelmatig ontmoetingen met demonen voor, 
waarvan het Leven van Leo, dat een ontmoeting met de duivel zelf verbeeldt, 
het meest markante voorbeeld is. De verhalen over de magiër Heliodoros ne-
men meer dan de helft van de tekst in beslag waardoor de nadruk meer op deze 
figuur komt te liggen dan op de heilige zelf. Tot slot vormt het Leven van Elias 
een goed voorbeeld van een heilige die veel reist en avonturen beleeft. Zijn 
episode in Egypte wordt gemodelleerd op het Bijbelse verhaal van Jozef, en 
komt als motief ook op verschillende plaatsen in de antieke literatuur voor.

Tot slot is besproken dat de Siciliaanse heiligenlevens gebruikmaken van 
verschillende authenticatietechnieken. Ten eerste relateren ze hun verhaal en 
protagonisten aan historische plaatsen en personen waardoor de lezer die in 
een bekend historische kader kan plaatsen. Hooggeplaatste figuren zoals kei-
zers worden bovendien ingezet om de status van de heilige te verhogen. Ten 
tweede komen we vaak ooggetuigen tegen. Ooggetuigenverslagen moeten de 
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heuristiek van de vertelling transparant maken en zo de lezer ervan verzekeren 
dat de gebeurtenissen daadwerkelijk hebben plaatsgevonden zoals ze worden 
beschreven. Sommige vertellers presenteren zichzelf als dergelijke ooggetui-
gen, maar vaker nog worden andere personages als ooggetuige opgevoerd. 
Daarnaast lijken de vertellers zich bewust van de momenten waarop het ver-
haal extra authenticatie behoeft, zoals bij visioenen en mirakels. Deze voor-
beelden laten zien dat de vertellers bezig waren met de geloofwaardigheid van 
hun verhaal en technieken gebruikten om deze te vergroten.

Anderzijds kunnen ook minder voor de hand liggende elementen deel uit-
maken van de waarheidsclaim die de heiligenlevens maken, zoals intertekstue
le referenties. In deze gevallen gaat het om een minder zichtbare vorm van 
waarheid, die schuilgaat achter de waarneembare gebeurtenissen. Denk bij-
voorbeeld aan het Potifar-motief in het Leven van Elias. Het gebruik van dit 
motief getuigt van literaire creativiteit, terwijl het tegelijk het verhaal van extra 
literaire autoriteit voorziet door het te verbinden met een gezaghebbende bron 
(de bijbel). Ook de andere besproken aspecten, zoals het retorische taalge-
bruik, verwijzingen naar de klassieke traditie en het avontuurlijke karakter van 
de vertellingen, maken integraal deel uit van het hagiografische discours en 
sloten aan bij de verwachtingen van het contemporaine publiek. Op die manier 
dragen zij op hun eigen manier bij aan de waarheidsclaim van hagiografie, niet 
zozeer als feitelijke waarheid, maar als onderdeel van een herkenbaar kader.
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