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ZUSAMMENFASSUNG: Dieser Beitragsollaufzeigen, dass eine chthonische
und eschatologische Dimension der dionysischen Gottlichkeit in
verschiedenen Riten und Kulten des Gottes nachgewiesen werden kann
und dabei keinesfalls mysterienexklusiv ist. Dazu soll der archédologische
Befund, der Dionysos mit dem Jenseits und eschatologischen
Hoffnungen in Verbindung bringt, vorgestellt und untersucht werden.
Darauf aufbauend soll belegt werden, dass diese jenseitige Dimension
sich sowohl in Riten mit privatem Kern, hier am Beispiel der Oreibasia,
als auch in Kultfeiern des 6ffentlichen Festkanons, wie den Anthesterien,
zeigt. AbschliefSend soll dann Dionysos® Funktion in den eleusinischen
Mysterien untersucht werden.

Schliisselbegriffe: Dionysos, Jenseits, Eschatologie, dionysische Ekstase,
Mysterien.

ABSTRACT: This paper aims to show that a chthonic and eschatological
dimension of dionysiac divinity can be found in various rites and
cults of the god and that this is not exclusive for the mysteries. Recent
archaeological evidence connecting Dionysos with the afterlife and
eschatological expectations will be introduced and analyzed. This
dimension manifests itself in rites with a private intent (e.g. the
Oreibasia) as well as public celebrations of the festival calendar (e.g.
the Anthesteria). An analysis of Dionysos’ function in the eleusinian
mysteries concludes the overview.
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I

Der Mythos des Dionysos ist facettenreich wie kaum ein anderer, und so
scheint es gar unmdoglich, in all der Fiille von Zeugnissen, die wir iiber
den Gott haben, den einen Dionysos auszumachen. Infolgedessen schien es
lange Zeit in der Forschung Usus gewesen zu sein, sich dhnlich den Titanen
zu verhalten. Treffend formulierte Albert Henrichs: ,I would have to say that

those who study this god are more inclined to dismember him than to put him
“]

back together”.

So wird Dionysos jeweils separat als Gott des Weines, als Gott des Theaters,
der Mania und Ekstase und eben auch als jenseitiger Gott behandelt. Erst
neuere Beitrage versuchen, den Gott als ganzheitliches Konzept zu erfassen.?
Die vorliegende Untersuchung will einen kleinen Teil zu einem umfassenden
Konzept der dionysischen Gottlichkeit beitragen. Im Folgenden mochte ich
darstellen, wie sich bestimmte chthonische und eben auch eschatologische
Aspekte® in verschiedenen Formen der kultischen Verehrung des Gottes
duflern und aufzeigen, dass diese chthonische Sphére nicht als separate
Funktion in nur einem bestimmten Kontext abgespalten werden kann.*

Dazu werde ich zunédchst die beiden bekanntesten Ursprungsmythen des
Gottes darstellen. AnschliefSend soll der archidologische Befund, der Dionysos
mit dem Jenseits und eschatologischen Hoffnungen in Verbindung bringt,
vorgestellt und untersucht werden. Darauf aufbauend soll aufgezeigt werden,
dass diese jenseitige Dimension sich sowohl in Riten mit privatem Kern, hier
am Beispiel der Oreibasia, als auch in Kultfeiern des offentlichen Festkanons,

*. Bei dem hier vorliegenden Beitrag handelt es sich um die Verschriftlichung eines Vortrages, den ich
im Rahmen der Tagung der Forschungsgruppe Potestas in Castellén und Vinaros vom 26.-27. Oktober 2015
gehalten habe. Fiir die stete Unterstiitzung und kritischen Anmerkungen danke ich an dieser Stelle David
Herndéndez de la Fuente, Pedro A. Barcel6 und Eike Faber sowie Matthias Sandberg.

1. ALBERT HENRICHS: Dionysos — One or Many?, in: ALBERTO BERNABE / MIGUEL HERRERO DE
JAUREGUI / ANA ISABEL JIMENEZ SAN CRISTOBAL / RAQUEL MARTIN HERNANDEZ (Hrsg.): Redefining
Dionysos, de Gruyter, Berlin 2013, S. 554-582, hier: S. 570.

2. So etwa HENRICHS, Dionysos — One or Many?, passim; ebenso SUSANNE GODDE: Fremde Nihe.
Zur mythologischen Differenz des Dionysos, in: RENATE SCHLESIER (Hrsg.): A Different God? Dionysos and
Ancient Polytheism, de Gruyter, Berlin 2011, S. 85-105 sowie HENDRIK S. VERSNEL: Heis Dionysos! — One
Dionysos? A Polytheistic Perspective, in: SCHLESIER: A Different God?, S. 23-46.

3. Eine eschatologische Hoffnung wurde den dionysischen Kulten und Mysterien in der Forschung oft
abgesprochen, so etwa MARTIN NILSSON: Griechischer Glaube, Francke, Bern 1950, S. 30 oder JEAN-PIERRE
VERNANT: Mythos und Religion im alten Griechenland, Campus-Verlag, Frankfurt/Main 1995, S. 92.

4. Den Begriff chthonisch verwende ich im Folgenden vor allem etymologisch, d.h. im Sinne von
»unterirdisch®, ,von der Erde stammend. In der griechischen Mythologie bilden die chthonischen Gétter,
als unterweltliche Gotter, den Gegenpart zu den olympischen, den himmlischen Géttern. So meine ich,
wenn ich nachfolgend etwa die chthonische Sphére oder Dimension erwidhne, vor allem ,zur Unterwelt*
bzw. ,zum Jenseits gehorend®, d.h. mit dem Tod in Verbindung stehend. Vgl. hierzu Plat. Leg. 717a-b:
‘Olopmiovg te Kol tovg TV oA Eyovtag Oeovdg Toig xOoviolg Gv tig Beoig dptia koi devTepa Kol AploTeEP
vépav opBotata tod Thg evoefeiog okomod TLYYAvoL, Ta O¢ TOVTOV Gvmbev Ta mEeptTTa Kol AvTipoVa, TOIG
EumpocBev pMOgicty vovdy; 828c: &1t 8¢ kai 10 @V xBoviny koi dcoug od Bode ovpaviove ETOVOUAcTEéOV Kol
70 T®V TOVTOLG EMOUEVAOV OV GUUUEIKTEOV GAAG YOPLOTEOV, £V T@ TOD TThovTMVOG UNVi 1@ S®dEKAT® KaTd TOV
VOOV ATOddOVTAG, Kol 00 SUGYEPUVTEOV TOAEUIKOIG AvOpdTOLS TOV TotoDTOV BedV, GAAG TIUNTEOV MG GvTal del
@ 1OV AVOpOTOV YEVEL GproTov.
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wie den Anthesterien, zeigt. Abschliefend méchte ich Dionysos® Funktion in
den eleusinischen Mysterien untersuchen.

II

Als den eigentlich chthonischen Dionysos versteht man gemeinhin den
sogenannten Dionysos Zagreus.> Als inzestudses Kind des Gottervaters Zeus,
getarntinder Gestalteiner Schlange, und der Unterweltsgéttin Persephone wird
dieses von den Titanen mit einem Spiegel und anderem Spielzeug iiberlistet,
zerrissen, gekocht, gebraten und anschlieflend verspeist. Zeus, vom Geruch
des Mahls angelockt, totet darauthin die Titanen mit einem grellen Blitz und
das Dionysoskind wird aus dem {ibriggebliebenen Herzen wiederbelebt,® in
manch einer Version des Mythos von Rhea, in anderer von Demeter oder auch

5. So etwa MARION GIEBEL: Das Geheimnis der Mysterien. Antike Kulte in Griechenland, Rom und
Agypten, dtv, Miinchen 1993, S. 62; Es gibt verschiedene Theorien zur Etymologie des Zagreus-Begriffes.
K. Kerényi leitet den Begriff aus dem ionischen {&ypn, ,Grube zum Fang lebendiger Tiere” ab und sieht
den Namen zudem als reduzierte Wurzel der Stufe von {of. Die genaue Ubersetzung wire ihm zufolge
»Wildfinger. Vgl. hierzu KARL KERENYIL: Dionysos. Urbild des unzerstorbaren Leben, Klett-Cotta, Stuttgart
1998, S. 64-65. In Etym. m. setzt sich Zagreus aus (o- (préf. ,sehr / grof3 ) und dypedg (Jager) zusammen,
Zagreus wiare demnach der ,grofle Jager”. Vgl. hierzu auch MicHAEL C. ASTOUR: Hellenosemitica: An
Ethnic and Cultural Study in West Semitic Impact on Mycenaean Greece, Brill, Leiden 1967, S. 202: M. C.
Astour zufolge leitet sich der Name aus dem ugaritischen ,sgr, d.h. ,jung“/ ,klein“ ab. Dies ist insofern
interessant, da Zagreus einen jungen Dionysos verkorpert.

6. Zur Uberlieferung des Dionysos-Zagreus-Mythos vgl. etwa Nonn. Dion. 6, 155-178: mapOéve
Iepoepovela, od & o yapov ebpeg adEot, / 6ALL Spoxovteioloy évoppeddng vuevaiow, / Zedg &te
TOVAVEMKTOG GUEBOUEVOLO TTPOCAOTOV / VOUEIOG THEPOEVTL dPAK®V KVKAOVLLEVOG OAKD / €ig poyov Opevaiolo
Siéotye mopBeve®dvog, / oeiov davAd yéveln: maplotapévov 8¢ Bupitpe / ebvacey 160THTMV TEQPOPNUEVOS
Supo dpakoviov.../ kol yopiong yevoeoor dépag Ayypnaleto kovpng / peikyoc. aibepiov 8¢ dpakovreiov
vuevaiov / [epoepdvng yovoevtt TOkm Kopaiveto yaoTthp, / Zaypio yewopuivn, kepoev Bpépog, g Atdg £dpng /
podvog €movpaving Enefnoato, xept 8¢ farf) / dotepomnv EAEMLe venyeveog O€ @opTiog / vmidyolg TaAdpuncw
ELappilovto kepavvol. / oddE Adg Bpdvov elxev €ml xpdvov: GANG & YOw® / kepdodén xplobévieg émikhoma
KOKAOL Tpoc®noL / daipovog dotopyoro xoAm Bapvunviog “Hpng / Taprtopin Titfiveg édnincavto poyoipn /
avTitome vohov €1dog dmmevovTa KatomTp®. / EvOa Styalopévav peréov Titivi c1dhpe / Tépua Piov Aldvucog
Exov TOAVEYpETOV GpYTY / BALOQUTS LOPEODTO TOAGTEPEG £160¢ dueiPov, / ifj pév dite Kpovidng S6Mog véog
aiyido oglov, / nfj 88 yépav Bapiyovvog éite Kpévog duppov i6Ahwv; Olymp. In Plat. Phaed. 1, 3: elta tov Ao,
Sedé€ato 6 Atdvucog, 6v oot kat’ EmPovrnv tiig “Hpog tolg mept antov Tirdvag omapdtTey Kol Tdv copkdv
antod amoyevechat. kai To0ToVg 0pyLebeig O Zebg EKepavvmoe, Kot £k TG aifding tdv dTtudv tév avadobéviov
€ avTdV BANG yevouévng yevéchar Todg avOphmovg. od Sel obv EEGyety M Eavtovg, ody 8T, Mg dokel Aéyety
N Aé&rg, d10TL &v Tvt deopu@ Ecpev 1@ copatt, TodTo Yap AV €0TL, Kol OUK (v TodTo Amdppntov EAeyev,
GAL” &1L 00 Oel €E€Qyev MG E0VTOVG OG T0D cdpaTog UMY Alovoctokod Gvtog: LEPOG Yap avtod Eopev, &f ve
€k Thg 0ibding tov Tudvav cvykeipeba yevoopévov tdv capkdv tovtov. Eine interessante Untersuchung
des Olympiodorusstelle bietet: RADCLIFFE EDMONDSs: A Curious Concoction: Tradition and Innovation in
Olympiodorus’ ,,Orphic” Creation of Mankind, in: AJP, Bd. 130, Nr. 4 (2009), S. 511-532; zur titanischen
Schuld vgl. etwa: Plat. Leg. 701b-c: £€pe&iig o1 tovt i) EAevbepiq 1 10D ur €0€Aev Toig Gpyovat dovAgdev
yiyvorr” Gv, kai Emopévn todTn QevYEV TaTPOG Kol Untpdg kai mpesPutépmv dovleiav kai vovBétnow, kai
&yy0¢ 10D Téhovg ovotY vopmY {NTElV 1y DInKoo1g Elvar, TPOS avTd & idn T@ TéAel Spkav kai TioTemV Kol
10 mapdamav Oedv pn epovrilewv, v Aeyopévny mokordv Titovikny Vo EmSEKVIOL Kol HLOVUEVOLS, £l TO
avTO TAAY EKEIVOL APIKOUEVOLG, XUAETOV aidva Stdyovtag un Af&el mote kakdv. In der Forschung wird diese
Platonstelle beziiglich der Frage diskutiert, ob sie in Verbindung mit dem Dionysos-Mythos zu setzen ist.
Vgl. hierzu etwa MARTIN NILSsON: Early Orphism and Kindred Movements, in: HTR, Bd. 28 (1935), S.
181-230, hier: S. 203; dagegen RADCLIFFE EDMONDS: Tearing Apart the Zagreus Myth: A Few Disparaging
Remarks on Orphism and Original Sin, in: CA Bd. 18 H. 1 (1999), S. 35-74, hier: S. 44.
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von Apollon.” Aus der Asche der Titanen entstehen die Menschen und tragen
fortan sowohl titanische als auch dionysisch-gottliche Elemente in sich. Die
hier vorgestellte Version des Mythos findet sich allerdings erst ausformuliert
bei den Neuplatonikern der Spatantike.®

Pausanias berichtet, dass Onomacritus im spiten 6. oder frithen 5.
Jahrhundert die Titanen fiir das Leid des Dionysos verantwortlich gemacht
habe. Ob diese Stelle als verldssliche Quelle angesehen werden kann, sei
dahingestellt,’ in jedem Falle findet sich keine Erwdahnung der Entstehung
des menschlichen Geschlechts aus der titanischen Asche.’” Daher erscheint
es problematisch, den zagreischen Mythos zum Hauptdogma der orphischen
Theologie'' zu erklaren. Dennoch finden sich neben Pausanias weitere Belege,
die darauf schliefSen lassen, dass bestimmte Motive des Mythos vor der
Zusammenstellung durch die Neuplatoniker existiert und so Einzug in die
kultische Verehrung gehalten haben kénnen.

So berichtet etwa Pindar von einer ,alten Trauer” der Persephone,' die
vielfach als Verweis auf den Verlust ihres Kindes Dionysos angesehen wird."
Weiterhin identifiziert Herodot Dionysos mit Osiris,'* in dessen Mythos
die Zerreissung eine zentrale Thematik bildet. Auch Xenokrates bringt die
Titanen mit Dionysos in Verbindung." Schliefllich nennt Kallimachos explizit

7. Insgesamt gibt es vier Versionen der Wiederbelebung des Gottes nach dem Mord der Titanen. Diese
sind prézise zusammengetragen in FRITZ GRAF / SARAH ILES JOHNSTON: Ritual Texts for the Afterlife.
Orpheus and the Bacchic Goldtablets, Routledge, New York 2013, S. 76-80.

8. Vgl. hierzu etwa EDMONDS, Zagreus Myth, S. 38-42.

9. Vgl. hierzu Paus. 8, 37, 5: ,mapa 8¢ Opfpov Ovopdkprrog maparapmv tdv Tirdvov to dvopa Alovicm te
cuvédKey pyla kai elvan Tovg Tirdvag @ Alovicm v mTabnudtov éroimcey adtovpyove.; die Problematik
der Pausaniasstelle beschreibt R. Edmonds in EDMONDS, Zagreus Myth, S. 43: ,scholars in the Hellenistic
era and later, who were trying to determine the real authorship of various poems attributed to Orpheus,
often attributed them to Onomakritos, who was already a famous forger: [...] Pausanias therefore only
attributes the introducing of the Titans into the story of the murder of Dionysos to some poem claiming
to be by Orpheus and gives the name of the famous forger Onomakritos as the author of the forgery. His
testimony can hardly be used to set the date much earlier than his own time, in the second century CE**

10. Vgl. hierzu auch EDMONDS, Zagreus Myth, S. 43.

11. Vgl. hierzu auch KErENY, Dionysos, S. 152.

12. Vgl. hierzu Pind. Frg. 133 apud Plat. Men. 81c: €k v Paciiijeg dyavoikai cOével kpounvoli copig te
UEYIOTOWVOPES aDEOVT : £C BE TOV AOOV YpOVOV fpmEG AyvoirpOg AvOpdTv KaledvToL.

13. So etwa GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 68-70; vgl. hierzu auch JAN N. BREMMER: Initiation
into the mysteries of the ancient world, de Gruyter, Berlin/Boston 2014, S. 76; ebenso ALBERTO BERNABE:
La toile de Pénélope: a-t-il existé un mythe orphique sur Dionysos et les Titans?, in: RHR, Bd. 219 (2002),
S. 401-433, hier: S. 416-418; dagegen beispielsweise RADCLIFFE EDMONDS: Redefining Ancient Orphism.
A Study in Greek Religion, Cambridge University Press, Cambridge / New York 2013, S. 304-326, der die
Trauer auf den Raub durch Hades bezieht.

14. Vgl. hierzu Hdt. 2, 42, 2: 6govg yap 81 00 100G avtovg dmavteg Opoimg Atydmtiot céBovtat, TAnv “Io10g
¢ kot ‘Ociptoc, 1oV 81 Atdvocov elvot Aéyovot); 2, 48, 2: Thv 8& BAANV dveyovst 6pTiv T Alovice oi Alydmtiol
TANY Yop@V Katd ToTd o)Xed0V mavta “EAAnct: avti 8¢ oAldV dAla oot Eoti EEgupnpéva, doov te Tyvoio
GryGALOTO VEDPOGTOGTO., TR TEPLPOPEOVGL KATO KDLLOS YOVOIKEG, VEDOV TO 0i0iov, 00 TOAG Te® EAOGGOV £0V
00 GAAOL cdpaTog: TpoNyEeTaL 8¢ aAOS, ol 8¢ Emoviar deidovoar TOV Atdvucov; 2, 144, 2: "Oacipig 8¢ €oti
A1dvvoog katd EALGSa yAdooay.

15. Vgl. hierzu Xenokrates Frg. 20 apud Dam. In Phaed. 1, 2: £€v Tvi gpovpd éopiev: OTt TOOTOLG YPpDUEVOL
1015 Kavoot Pading dteréyEopev, g obte Tayadov Eotv 1] Ppovpd, MG Tveg, obte 1) Ndovn, dg Novpunviog, obte
0 dnovpyoe, wg Matéprog, GAL’, g Eevokpdrtng, Trravikn 0Ty Kai €ig AlOVOGOV TOKOPLPOVTAL.
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Persephone als Mutter des Dionysos Zagreus und erwihnt die Zerreissung
durch die Titanen,'® um nur einige schriftliche Zeugnisse anzufiihren. Es
konnen also einzelne Motive, die spéter im Zagreusmythos zusammengefasst
wurden, bereits im 5. Jahrhundert v. Chr. nachgewiesen werden."”

Dionysos hatte jedoch auch noch einen weiteren Ursprungsmythos und
zwar die wohl bekanntere und dltere Version des Mythos, die im thebanischen
Sagenkreis anzusiedeln ist.’* Dionysos ist hier ebenfalls der Sohn des Zeus,
der diesen jedoch mit Semele, einer Sterblichen, zeugt.”® Als diese begehrt,
die wahre Gestalt ihres Liebhabers zu erblicken, verbrennt sie im gottlichen
Licht und gebiert das Kind frithzeitig, welches Zeus nun in seinem Schenkel
austrdgt. Der somit zweimal geborene Gott wird in die Obhut der Médnaden
gegeben und kidmpft fortan um seine gottliche Akzeptanz, zieht durch die
Lénder, hilt Einzug in die Poleis, verschwindet und kehrt wieder.?

Wie genau die beiden verschiedenen Ursprungsmythen miteinander zu
verkniipfen sind, stellt keine leicht zu l6sende Problematik dar.** Eine meiner
Meinung nach plausible Annahme ist, dass Persephone die Rolle der Semele
mit der Entstehung dionysischer Mysterien eingenommen hat. Diese Annahme

16. Vgl. hierzu Kall. Frg. 43, 17 apud P. Oxy. 2080 col. I: via Atbvvcov Zaypéa yewopévn; Frg. 643 apud
Schol. Lyc. 207: Tavpw kpvooiog xépvipog katdp&etar ETudto 8¢ Kol Atdvucog &v AgApols oV ATOA®VL
ovtwoi: ol Turdveg t@ Atovicov péln omapdéovieg AoV AdeAed dvil avtod, nopébevto Eufarovieg
AEPnTL

17. Vgl. hierzu auch WALTER BURKERT: Homo Necans. Interpretationen altgriechischer Opferriten
und Mythen, 2. Aufl, de Gruyter, Berlin/New York 1997, S. 249, Anm. 43; ALBERT HENRICHS: Dionysos
Dismembered and Restored to Life. The Earliest Evidence (OF 59 I-1I), in: MIGUEL HERRERO DE JAUREGUI
/ ANA ISABEL JIMENEZ SAN CRISTOBAL / EUGENIO R. LUJAN MARTINE / RAQUEL MARTiIN HERNANDEZ /
MARCO ANTONIO SANTAMARIA ALVAREZ / SOFia TORALLAS TOVAR (Hrsg.): Tracing Orpheus, de Gruyter,
Berlin / Boston 2011 (Sozomena 10), S. 61-68, hier: S. 61.

18. Vgl. hierzu GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 44-45.

19. J. Bremmer merkt in diesem Zusammenhang an, dass genau genommen nicht, wie vielfach
beschrieben, von einer menschlichen Geburt gesprochen werden kann, da Semele verbrennt und so
Dionysos faktisch nicht gebiert. Vgl. hierzu JaAN N. BREMMER: Walter E. Otto’s Dionysos (1933), in: BERNABE
u.a. (Hrsg.): Redefining Dionysos, S. 4-22, hier: S. 10.

20. Vgl. hierzu etwa Hom. /. 1,1-9: Eig Aitdvucov ot pev yop Apakave 6, ol & Tkdpm vepoéoon / ¢ao’,
ot &’ év Na&w, dlov yévog, elpapidra, / ol 66 6° €n” AAPe® moTapd Pabudvievt / kKucapévny ZepuéAny tekéew
Al tepmikepavve: / GALoL 8’ év OnPnoty, dvaé, oe Aéyovot yevéaBat, / wevdopevol: o€ §° ETikte moThp AVOpOV
e / Bed®v 1€ TOMOV O’ AvBphTev, kpdrtev Aevkdievov “Hpny. / ot 8¢ Tig Nvomn, Hmatov dpog, avbéov DA,
/ mAod dowvikng, oyedov Aiydntoo podwmv; hierzu auch Hes. Theog 940-943: ,Kadpein 8™ dpoa ol Zepédn téke
aidpov viov / pybeic’ év ehdtnty, Atdvucov molvynBéa, / abdvatov Bvn: viv & auedtepot Beoi gictv™. In
den thebanischen Sagenkreis ist auch der Mythos um Pentheus und Agaue anzusiedeln, der von Euripides
in den Bacchen verarbeitet wurde. Vgl. hierzu auch Paus. 2, 2, 7: ta 8¢ Aeyopeva £g 10 Edava kol Eyd ypaeo.
TevBéa HPpilovta g Atdvucov kai dAlo ToApdv Aéyovot kol Téhog &g Tov Kibapdva EBelv émi katackon])
TV yovark@v, avapavto 8¢ £g dvopov Bedoachot T motodpeva: Tag 8, OG EPDpacaY, KabeAkdoL TE ADTIKO
IevBéa kai (@vtog dmocndv GALO GAANY TOD GOUOTOC.

21. Freilich gibt es Versuche, die beiden Mythen zu verkniipfen, so etwa bei spiteren Mytographen und
den Neuplatonikern. Vgl. hierzu etwa Hyg. fab. 167; hier gibt Zeus der Semele einen Trank aus dem Herzen
des getoteten Dionysos, wodurch diese mit dem Gott schwanger wird: Liber Iouis et Proserpinae filius a
Titanis est distractus, cuius cor contritum Iouis Semele dedit in potionem. ex eo praegnans [...]; Non. Dion.
24, 43-49 schaftt eine Verbindung der beiden Mythen, indem Dionysos als Semeles Sohn aus dem Herzen
des Zagreus entsteht: o0 Eévov 0ldpo, tépncag éndvopov: 6oV Yap / EAhov éyd Aldvucov Epoig paidpuva.
Aoetpoic, / omhotépov Bpopiowo gepdvopov, edte Kpovimv / Zoypéa mordokopolow éucic mapokdtdeto
Noueog: / kai o0 eépelg Zaypijog dhov dépac: aAa o0 Keive / 80¢ yapv dyttédectov, 60ev TEAES: dpyeYOVOL
yop / €k kpading avéterles, dedopivon Alovicov.
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lasst sich zumindest durch das Aufkommen der literarischen Verweise in dem
Zeitraum, in den auch der archdologische Befund zu datieren ist, belegen.?

III

Die frithesten archéologischen Zeugnisse, die Dionysos mit der Unterwelt
in Verbindung bringen, reichen bis ins 6./5. Jahrhundert v. Chr. Nicht
grundlos scheint daher Heraklit festgestellt zu haben, dass ®vTog 8¢ Aidng Kol
Advvooc.® So deuten zwei der Olbia-Knochentifelchen auf die Existenz eines
Dionysoskultes mit eschatologischer Hoffnung im Jenseits im 5. Jahrhundert v.
Chr.** Diese Téfelchen wurden in Grabern gefunden und ihre genaue Funktion
ist unklar. Einzig die Inschriften auf den Tafelchen geben Anhaltspunkte. So
heiflt es auf Tafelchen A:* Biog Odvartog Biog aindeia - A6(vvsog) ‘Opeikoi
(oder Op@kdv)* und auf Tifelchen C: Ao(vvco) dindeia odpa yoyn. Zudem
zeigt ein bronzener Spiegel, der ebenfalls in einem Grab in Olbia gefunden
wurde und ins 5. Jahrhundert v. Chr. zu datieren ist, die Inschrift: Anpovococa
Anvaid eval kal Afvatog Anpodxkro gvad.

Tafelchen A beschreibt den Ablauf von Leben und Tod, in dem der
Tod nicht das Ende darstellt, sondern nach diesem neues Leben folgt. Die
Beschriftung von Téfelchen C odpo yoyn deutet auf eine Trennung von Leib
und Seele, die im Kontext von Téfelchen A auf den Fortbestand der yuyn nach
dem physischen Tod schliefien ldsst. Dabei handelte es sich um eine dArf<ia,
die anscheinend der auf beiden Téafelchen genannte Dionysos verhief} und die
vermutlich durch ihm gewidmete Riten erfahren werden konnte.” Denn eine

22. So auch GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 70-75.

23. Herakl. Frg. B15 apud Clem. Al Protr. 2, 34, 5.

24. Vgl. hierzu auch GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 73-74; ebenso WALTER BURKERT: Dionysos
— ,different‘ im Wandel der Zeiten. Eine Skizze, in: SCHLESIER (Hrsg.), A Different God?, S. 15-22,
hier S. 19 sowie VERNANT, Mythos und Religion, S. 96; hierzu auch ALBERT HENRICHS: Der rasende Gott.
Zur Psychologie des Dionysos und des Dionysischen in Mythos und Literatur, in: AGA 40 (1994), S. 31-58,
hier: S. 48-49.

25. Bei der Kategorisierung des archéologischen Befunds folge ich hier sowie im Folgenden GRAF / ILES
JOHNSTON, Ritual Texts an.

26. Der orphische Verweis auf den Tafelchen bedarf einer gesonderten Diskussion und die Bewertung
ist zudem von der jeweiligen Lesart abhingig. ‘Opgwoi konnte so auf orphische Kultgemeinschaften
verweisen, die dionysische Riten praktiziert haben, Opguév hingegen wiirde die Biog 0Gvarog Biog Reihe als
orphischen Ausspruch kennzeichnen. Vgl. hierzu auch FRANCO FERRARI, Orphics at Olbia (in Bearbeitung),
S.1-10, hier: S. 5-7; FriTZ GRAE: Text and ritual. The Corpus Eschatologicum of the Orphics, in: RADCLIFFE
EpMoNDs (Hrsg.): The ‘Orphic’ Gold Tablets and Greek Religion: Further along the Path, Cambridge
University Press, New York 2011, S. 53-67, hier: S. 54-56.

27. Vgl. hierzu auch ALBERT HENRICHS, Dionysos Dismembered, S. 66; GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual
Texts, S. 64-65; MARTIN LITCHFIELD WEST, The Orphics of Olbia, in: ZPE, Bd. 45 (1982), S. 17-29, hier: S.
18, 26; GRAF, Text and ritual, S. 56; insbesondere RADCLIFFE EDMONDS: Myths of the Underworld Journey.
Plato, Aristophanes, and the ‘Orphic’ Gold Tablets, Cambridge University Press, Cambridge / New York 2004,
S. 83. R. Edmonds verweist hier in Anm. 150 auf Plat. Men. 81b, wo die Trennung von Korper und Psyche
und der Fortbestand der Psyche nach dem Tod beschrieben erldutert wird: 5w36vou: Aéyet 8¢ xai ITivdapog
Kot GAhot Todhol Tdv momT@®v Goot Belol gicty. & 8¢ Aéyovoty, Tavti éoTv: AALL okoTEL £l Got dokoDov Ao
Myew. eaci yop Ty yoyny tod avOphrov eival 406vaTov, Koi ToTé P&V TELVTAV - O 81 dmobviokey Kalodot -



NikrAs ENGEL

Der chthonische Dionysos - Zur Wirkmacht des Mythos in den Mysterien

solche Wahrheit, die im Gegensatz zu der allgemein angenommenen stand, die
das Leben und den Tod betraf, von einem Gott versprochen und mutmafilich
durch die Einweihung in bestimmte Riten erfahren wurde, erinnert stark an
die typische Liturgie eines Mysterienkultes.?®

Auf die Existenz eines solchen Kultes weist zudem Herodot hin. Im vierten
Buch seiner Historien werden die Erlebnisse des skythischen Koénigs Scyles in
Olbia dargestellt, der dort an Kultfeiern des bacchischen Dionysos teilnahm.
Uber die genauen Kulthandlungen schweigt Herodot. Er beschreibt dennoch,
wie deren Teilnehmer dem Wahnsinn verfielen.® Die Beschreibung dieses
Wahnsinns wird durch das Verb paivecon ausgedriickt, das tiblicherweise in
Darstellungen der dionysischen Ekstase verwendet wird.*® Auch wenn sich bei
Herodot kein Verweis auf eine eschatologische Hoffnung des dionysischen
Kultes in Olbia finden ldsst, liegt dennoch die Annahme nicht fern, dass die
dem Dionysos geweihten ekstatischen Riten, an denen Sycles teilnahm, mit
den Knochentifelchen in einem Zusammenhang standen. Die Herodotpassage
bestirkt so die Annahme, dass im Raum Olbia ein mysteriendhnlicher
Dionysoskult mit eschatologischer Hoffnung bereits im 5. Jahrhundert v. Chr.
existierte.®!

Die Einordnung des bereits erwihnten Bronzespiegels erweist sich als
schwierig. Zunichst verweist die auf ihm gefundene Inschrift klar auf einen
dionysischen Kontext. Dies ldsst sich daraus schliefien, dass der dionysische
Jubelruf der Ekstase evai in der Inschrift zu finden ist.** Der Spiegel taucht
im Mythos an der Stelle auf, als die Titanen sich dem Dionysoskind ndhern
und es mit verschiedenen Gegenstinden ablenken, um es anschlieflend zu
toten. Kurz vor dem Moment des Mordes betrachtet Dionysos sich selbst in

1018 8¢ T yiyveshar, amorivcho &' 0vdénote: Setv oy d18 TadTo Mg dc1OTOTA Safidvor Tov Blov: olowy yap
av - . Interessanterweise folgt dieser Passage das bereits zuvor erwéhnte Pindarfragment 133.

28. Vgl. hierzu auch LiTcHFIELD WEST, Orphics of Olbia, S. 20; RICHARD SEAFORD: [mmortality,
Salvation, and the Elements, in: HCPh, Bd. 90 (1986), S. 1-26, hier: S. 14-15.

29. Vgl. hierzu Hdt. 4, 79, 1-4: £neite 5¢ £5e€ ol kokds yevécsHat, £yiveto dmod TPOPAs1og ToL|ode. Enedpmoe
Alovioo Boxysio tedecijvol péAhovtt 84 oi & yelpog dyecBon Thv TeAeTV 8YAVETO PAGHA LEYIGTOV. iV O &V
Bopucbeveitémv tf] moM oiking peyding kot moivterléog neptfolt), Tig Kol OAy® Tt TPATEPOV TOVTMV UVIAUNY
glyov, TV méPLE Aevkod AiBov colyyeg T Kol ypdneg Eotacov: &¢ Tadtnv 6 Bedc Evésknye Béhoc. Kai fi pév
KoTekdm mica, TKOANG 88 008&V TovToL Eiveka Tiooov énetéhece THY TEAeTV. TkvOar 8¢ Tod Pokyevewv mépt
“EMiot oveldifovot: od yip @aci oikdg eivar Beov £Egvpickely TodTov SoTIg paivesBar viyel avpdmovg.
€neite 8¢ E1eléctn 1@ Bakyeio 6 ZxOAng, diempnotevce oV Tig Bopuchevertémv mpog tovg Zxvbag Aéymv nuiv
yap katayerdte, ® Zkoat, 811 Pakyedouey kol Huag 6 Bedc AapBaver: viv odtog 6 Soiumv kol Tov Duétepov
Boocthéa Aerdfnke, kai Bakyevet Te kol V7o Tod 00D paivetat. €1 6€ pot amotéete, £mecde, Kai VUiV €Yo SéE®.;
hierzu auch FERRARI, Olbia, S. 1-2.; GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 165; BREMMER, Initiation, S. 72.

30. Der Begriff der ,povia“ ist mit Vorsicht zu gebrauchen. Innerhalb der Kultterminologie findet man
meist das Verb ,fokyevewv’, um den Zustand der dionysischen Ekstase zu beschreiben. ,pavio“ erscheint
vornehmlich in externer Beschreibung und ist meist negativ konnotiert. Vgl. hierzu ALBERT HENRICHS,
Der rasende Gott, S. 51-58.

31. Vgl. hierzu auch GEORGE HINGE: Dionysos and Heracles in Scythia. The Eschatological String of
Herodotos’ Book 4, in: PIA GULDAGER BILDE / JANE HJARL PETERSEN (Hrsg.): Meetings of Culture in the
Black Sea region, Aarhus University Press, Aarhus 2008, S. 369-397, hier: S. 369-371.

32. Vgl. hierzu etwa WALTER BURKERT: Antike Mysterien. Funktion und Gehalt, C. H. Beck, Miinchen
1990, S. 27; FERRARI, Olbia, S. 3; GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 152.
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einem Spiegel. So liegt zunédchst die Vermutung nahe, dass es sich bei dem
Spiegel aus dem Grab um einen Gegenstand handelt, dem bei der Initiation
in den Kult eine wichtige Rolle oblag und sich auf die geschilderte Szene aus
dem Mythos bezog. Problematisch erscheint hier jedoch, dass sich dieser
Abschnitt des Mythos in keiner schriftlichen Quelle aus dem Zeitraum, in
den der archéologische Befund aus Olbia zu datieren ist, findet.>* Es bleibt
daher eine Hypothese, den Olbia-Spiegel als Verweis auf die Existenz der
zuvor beschriebenen Mythospassage und deren Adaption in die Kultpraxis
anzunehmen.?*

Es kann jedoch mit Sicherheit aus dem archéologischen Befund in Olbia
geschlossen werden, dass im Raum Olbia im 5. Jahrhundert v. Chr. ein Kult
mit einer auf das Jenseits ausgerichteten eschatologischen Hoffnung existierte,
in dem Dionysos als zentrale Kultfigur auftrat. In diesem wurde eine dAn0ei0
vermittelt, wie eben jene, die die eleusinischen Mysterien versprachen und die
die Polaritit von Leben und Tod behandelte. Es bleibt anhand des Befunds und
der Quellenlage jedoch fraglich, welche Elemente des Mythos um den Tod
und die Wiedergeburt des Dionysos in diesem Kult explizit vergegenwértigt
waren und wie sich die Jenseitsvorstellungen der Kultteilnehmer darstellten.
Daher ist davon auszugehen, dass die Olbia-Knochentifelchen auch in Zukunft
noch Gegenstand zahlreicher Diskussionen sein werden.

v

Deutlicher werden in diesem Zusammenhang die beriihmten lamellae
aureae.” Bei diesen Goldbléttchen handelte es sich um Grabbeigaben, die den
Verstorbenen mit ins Grab gelegt wurden. Auf diesen sind, meist in dialogischer
Form,*® Wegbeschreibungen fiir den Hades und eine Art Verhaltenskodex fiir
den Verstorbenen eingraviert, der ihn deutlich als Initianden eines dionysischen
Rituals kennzeichnet. Eine ausfithrliche Untersuchung dieser Goldtifelchen

33. Die frithste Erwdhnung des Spiegels findet sich auf dem Gurob-Papyrus, der in das 3. Jahrhundert
v. Chr. zu datieren ist — col. 1, 27-30: kol 6 cot £660n dvnidoot / €]ic,Tov kdrabov [Eu]Bariv / K]dvog poupog
aotpayarol / 1 écomtpog, zitiert nach: JAMES HORDERN: Notes on the Orphic Pyprum from Gurob
(P. Guréb 1: Pack? 2464), in: ZPE, Bd. 129 (2000), S. 131-140, hier: S. 135; vgl. hierzu auch OLGa
Levaniouk: The Toys of Dionysos, in: HCPh, Bd. 103 (2007), S. 165-202, hier: S. 166-167.

34. So etwa GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 162.

35. Als aktuelle Studien zu den Goldtifelchen vgl. GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts; ALBERTO
BERNABE / ANA ISABEL JIMENEZ SAN CRISTOBAL: Instructions for the Netherworld: The Orphic Gold
Tablets, Brill, Boston 2008; RADCLIFFE EDMONDS (Hrsg.): The ‘Orphic’ Gold Tablets and Greek Religion:
Further along the Path, Cambridge University Press, New York 2011; EbMoNDs, Myths; dazu auch
REINHOLD MERKELBACH: Die goldenen Totenpdsse: dgyptisch, orphisch, bakchisch, in: ZPE, Bd. 128 (1999),
S. 1-13; STIAN TORJUSSEN: Metamorphes of Myth. A Study of the ‘Orphic’ Gold Tablets and the Derveni
Papyrus, zugl. Diss., Tromsg 2008.

36. Zur Untersuchung der Narratologie der Goldblittchen vgl. die ausgezeichnete Untersuchung
CHRISTOPH RIEDWEG: Initiation — Tod — Unterwelt. Beobachtungen zur Kommunikationssituation und
narrativen Technik der oprhisch-bakchischen Goldbldttchen, in: FRiTZ GRAF (Hrsg.): Ausichten griechischer
Rituale. Geburtstagssymposion fiir Walter Burkert, Teubner, Stuttgart / Leipzig 1998, S. 359-398.
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wiirde den Rahmen dieser Untersuchung sprengen. Daher soll es geniigen, im
Folgenden nun exemplarisch auf einige der lamellae einzugehen, die Dionysos
als Erloser kennzeichnen und diesen mit Jenseitserwartungen in Verbindung
bringen.

So bezeichnet sich auf dem Téfelchen aus Amphipolis, das in das spéte
4. oder frithe 3. Jahrhundert v. Chr. zu datieren ist, die Verstorbene als
Boyyiov und dem Dionysos heilig: Edayng iepd Atovi- / cov Bayyiov eipd.’”
Aus dem Amphipolistifelchen scheinen sich zundchst noch nicht viel mehr
Erkenntnisse als aus dem archédologischen Befund aus Olbia gewinnen lassen
zu konnen. Doch wo die Olbia-Téfelchen nur aus dem Kontext auf dionysische
Initiationsriten schliefSen lassen, kennzeichnet hier die Formel auf dem
Tafelchen die Verstorbene deutlich als Initiandin eines solchen Rituals.®®
Die Téfelchen 4 und b aus Pelinna, aus dem spéten 4. Jahrhundert v. Chr,,
werden noch deutlicher. Beide Téfelchen beginnen mit der Formel: a/ viv
£0aveg | Kol viv &y|évou, TpLodAP|ie, Aot TdWE; b/ viv EBave<c> | kai viv €yévov,
TPLeOA|Pie, Guatt <t@r>|0e.** Die einleitenden Worte ,,vdv &0avec | kai viv
€y|évov” geben hier zunichst den Hinweis auf eine eschatologische Hoffnung
und erinnern an die Biog Odvatog Piog dAnbdeia-Reihe des Olbiabefunds. Die
Bezeichnung ,,tpicoAPie” des Verstorbenen dhnelt zudem stark den poetischen
Seligsprechungen der Initianden von Mysterienkulten.* Die Initiationsriten,
die den Goldblittchen zu Grunde liegen, finden weiterhin auf Téafelchen a
konkret Erwidhnung: kai 60 pdv ig vmo yijv teléocag dmep SABlot Ao

Dionysos wird im Gegensatz zum Fund aus Amphipolis auf beiden Téfelchen
explizit genannt und tritt als erlésende Gottheit auf, die den Initianden die
postmortale Existenz zu versprechen scheint.* Denn der oder die Verstorbene
wird aufgefordert, er oder sie solle Persephone mitteilen, dass Baxyiog selbst
ihn oder sie befreit habe: a/ einelv ®epoepdvar 6 11 B<ai>y1og anvtog | EAvoe;
b/ <e>im[e]iv Depoepd<val 6> Ot1 Ba<k>ylog avtoc Elvce.?® Zusitzlich findet

37. Coll.: Bernabé, OF 496n (= L 16n); Tzifopoulos/Edmonds D 4, Zeile 1-2; zitiert nach GRAF / ILES
JOHNSTON, Ritual Texts, S. 40.

38. Vgl. hierzu ALBERTO BERNABE / ANA 1. JIMENEZ SAN CRISTOBAL: Are the ,Orphic” gold leaves
Orphic?, in: EDMONDs (Hrsg.), The ,Orphic® Gold Tablets, S. 68-101, hier: S. 78; S. 86: A. Bernabé und A. L.
Jiménez San Cristobal verweisen hier auf OF 340: 0i uév x’ edayéocty v’ avydg iekioto, / odtic dmo@diuevol
UOAKOTEPOV OlTOV EXOVGLY / &v KoAML Aetudvt Babdppoov aue’ Ayépovta, / (...) / ot & &dika pééavieg v’
avyag nerioto / VBpiotal katdyovtol Vo TToya Kokvtoio / Taptapov € kpudeva.

39. Coll.: Pugliese Carratelli 2001, II B 3 und 4; Bernabé, OF 485 und 486 (=L 7a,b); MTG 10,11;
Tzifopoulos/Edmonds D1, D2, zitiert nach GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 36.

40. Vgl. hierzu etwa Hom. k. 2, 480: §ABiog, dg 168" dmonev ényboviov avOpdnav; Eur. Bacch. 73-87: &
/ paxap, dotig evdainmv / tedetas Oedv eldmg Protav dytotevet kai / Oracevetar yoyay / &v fpecot Pokyedwv /
ocioig kabappoiow, / Té te patpdg peydrag 6p- / yio KuBéhag Oeptedav, / ava Bvpoov e Tivicomy, / KIeo® te
ote@avodeig/ Atbvucov Bepamevet. / ite Baxyor, ite Baryar, / Bpopov maida 0gov Ogod / Atdvucov katdyovsot /
Dpoyimv &€ opémv Er- / Aadog eig ebpuxdpovg - / yuidg, tov Bpopov; insbesondere Soph. Frg. 837 apud Plut.
Mor. 21e: g TpigOAProt / keivol Bpotdv ol Tadta depyOivies TAN / pOA®G €ig "Adov- toicde yap povorg €xel /
Giv €qty, toig 8" dAAotct mavt’ Exetv kakd.; Vgl. hierzu auch GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 138-139.

41. Coll.: Pugliese Carratelli 2001, II B 3 und 4; Bernabé, OF 485 und 486 (=L 7a,b); MTG 10,11;
Tzifopoulos/Edmonds D1, D2, zitiert nach EbMmoNDs (Hrsg.), The ,Orphic’ Gold Tablets, S. 16.

42. Vgl. hierzu BERNABE / JIMENEZ SAN CRISTOBAL, ,Orphic“ gold leaves, S. 92.

43. Wie Anm. 40.
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der Wein als Gabe des Dionysos Erwihnung: a/ otvov &yeig e0d|<a>ipova
TR<v>; b/ olvov Exelg e0d<ai>pov<o>| Tunv.*

Der Fund aus Hiponnion, ebenfalls aus dem 4. Jahrhundertv. Chr., beschreibt
den heiligen Pfad im Jenseits auf dem Mysten neben Bacchanten wandern:
Kol 08 kal oL oV 030V Epyea<r>, v Te kol dAAol / pdotor kol Poyyotl tepav
otelyovot khewvol.”* Gerade der Hiponnionfund ist besonders bemerkenswert.
Die Bacchanten wandern auf dem heiligen Pfad im Hades, auf dem auch die
Mysten wandern. Sollte es sich bei der Formulierung ,pvotor kai Béyyot”
nicht um ein Hendiadyoin handeln, sondern um eine bewusste Verwendung
der eleusinischen Terminologie, deutete dies daraufthin, dass den Bacchanten der
gleiche Platz im Jenseits wie ihren geistigen Briidern und Schwestern aus
Eleusis zugesichert wird.*

Im Kontext der hier beschriebenen Jenseitsvorstellungen muss natiirlich
auf den Krater von Toledo verwiesen werden [Fig. 1].¥ Dieser zeigt im
Zentrum Hades und Persephone auf ihrem Thron in der Unterwelt. Links
neben ihnen ist Dionysos abgebildet und Hades begriifit diesen mit einem
Handschlag. Neben Dionysos sehen wir Personen und Gestalten aus dem
dionysischen Mythos, die seine Géttlichkeit anerkannten und ihm folgten,
wie beispielsweise die Madnade auf der linken Seite. Rechts hingegen, also
auch raumlich von der Gefolgschaft des Gottes getrennt, werden mythische
Gestalten abgebildet, die Dionysos nicht anerkannten und schmerzlich eines
Besseren belehrt wurden — wir sehen Aktaion, Pentheus und Agaue. Eine
plausible Interpretation des Dargestellten scheint folgende zu sein: Dionysos
wird von den chthonischen Gottern der Unterwelt als einer der ihren
begriif3t oder zumindest von diesen anerkannt, was durch den dargestellten
Handschlag beschlossen wird. Dionysos tritt fiir sein Gefolge als Erloser auf,
indem er es auf den richtigen Weg in die Unterwelt fiihrt. Dass auch jene, die

44. Wie Anm. 40. Der Wein kann hier auf verschiedene Umstidnde deuten. So konnte er im Initiations-
oder Begrabnisritus benutzt worden sein oder er konnte fiir die Verheiflung diesseitiger Geniisse nach dem
Tode im Jenseits stehen. Vgl. hierzu BERNABE / JIMENEZ SAN CRISTOBAL, ,,Orphic” gold leaves, S. 81-85;
sie verweisen hier zudem auf Plat. rep. 363c-d, wo der Wein fiir die Versprechung ewigen Gliicks an die
Initianden steht: Movcoiog 6¢ tovtmv veavikdTepa tayodd kai 0 DOg avTod Tapd Be®dv 510006ty Tolg Skaiots: £ig
A130V YOp ayoryOvTeg T AOY® Kol KOTOKAVOVTEG KOt GUUTOGIOV TAV OGIMV KATOOKEVAGOVTES EGTEPAVOUEVOVG
ToL0VGY TOV dmovta ypdvov 1idn dudyewy uebvovrag, Nynodpevol KEAMGTOV Apetig ooV uétnv aidviov.

45. Coll.: Riedweg/Tzifopoulos/Edmonds B 10; Pugliese Cratelli 2001, I A, Bernabé, Of 474 (=L 1); MTG
1; zitiert nach GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 4.

46. Vgl. hierzu auch GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 120-121, 140; hierzu auch BREMMER,
Initiation, S. 67; Die Formulierung erinnert zudem an die 6ABtot §iAAot — Passage auf Tafelchen a aus Pelinna.
Vgl. hierzu CHRISTOPH RIEDWEG: [nitiaton — death — underworld. Narrative and ritual in the gold leaves,
in: EbMONDs (Hrsg.), Gold tablets, S. 219-265, hier: S. 231-232; Zur eschatologischen Vorstellung vgl. auch
Plat. Phaid. 69c: kol KvduveDOLGL Kai 0 TaG TEAETAC TUIV 0DTOL KATOGTAHGAVTEG 0D GADAOT TIVEC £1voiL, GAAL
@ dvtt mdhar aivittesbar, 611, g Gv auimrog kai dtéleostog €ig Adov aeikntat, &v BopPfope Keioetar, O o€
KekabappéEVOG Te Kal TETEAEGEVOG EKEToE APUKONEVOS LEeTO Be®V oiknoeL. gloiv yap oM, [BS] pootv ol Tept Tag
TeleTdc, "vapOnKopopot piv moldoi, Bhxyot 84 te madpote" ovTol ' £iciv.

47. Zum Krater von Toledo vgl. PALomA CABRERA: The Gifts of Dionysos, in: BERNABE u.a., Redefining
Dionysos, S. 488-503, hier: S. 488-89; GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 61-66. Eine ausgezeichnete
Untersuchung und Analyse des Kraters bietet SARAH ILES JOHNSTON / TIMOTHY J. MCNIVEN: Dionysos
and the underworld in Toledo, in: Museum Helveticum, Bd. 56 H. 1 (1996), S. 25-36.
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Fig. 1. Apulischer Krater, ca. 340-330 v. Chr., Toledo, Toledo Museum of Art*

an seiner Gottlichkeit zweifelten, einen Platz in der Unterwelt hatten, jedoch
nicht den gleichen wie seine Bacchanten, bestéirkt die Annahme, dass es sich
beim Krater von Toledo um eine Visualisierung dionysischer Eschatologie zu
handeln scheint,*® auf die auch die lamellae aureae deuten.

Der bis zu diesem Punkt vorgestellte Befund lasst mit Sicherheit auf die
Existenz eines chthonischen mysteriendhnlichen Dionysoskultes, der bereits
im 6./5. Jahrhundert v. Chr. existiert haben muss, schliefen.® Wie genau
die Einweihung des Kultes erfolgte, ist nicht genau zu rekonstruieren.”

48. Vgl. hierzu auch ILEs JoHNSTON / McNI1VEN, Toledo, S. 33.

49. Fig. 1. entstammt: SARAH ILES JOHNSTON: Religions of the Ancient World. A Guide, Harvard
University Press, Cambridge/Massachusetts/London 2004, S. 181.

50. Vgl. hierzu BURKERT, Antike Mysterien, S. 27; ebenso HENRICHS, Der rasende Gott, S. 48.

51. Den Ablauf eines solchen Rituals zeigen moglicherweise die mythisch aufgeladenen Fresken der
Villa Dei Misteri bei Pompeji. Eine ausfithrliche Diskussion der Fresken bieten u.a.: ANTONIO VIRGILI,
Culti misterici ed orientaili a Pompei, Gangemi, Rom 2008; OLIVER GRAU: Virtual Art. From Illusion to
Immersion, MIT Press, Cambridge (Massachusetts) 2002, S. 24-33; VICTORIA C. GARDNER COATES / JON
L. SeYDL (Hrsg.): Antiquity Recovered. The Legacy of Pompeii and Herculaneum, J. Paul Getty Museum, Los
Angeles 2007, S. 230-261.
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Anhaltspunkte bieten zumindest die Motive auf den lamellae aureae.
Aufschlussreich ist hier neben den bereits angefithrten eines der Blidttchen
aus Thurioi. Der Verstorbene soll selbst eine Apotheose erlangt haben: Bgdc
&ylévov €& avBpmmov- Eprpog &g yaAa | Emetec.”? Daraus ldsst sich schliefen,
dass der sinnbildlichen Epiphanie des Dionysos bei der Initiation eine zentrale
Rolle oblag. Denn nur durch die Anwesenheit des Gottes konnte der in
Ekstase versetzte Initiand Teilhabe an der gottlichen Existenz erlangen, indem
er den évBovclaopdg erfuhr und so in seiner Vorstellung in eine neue Sphare
des Seins drang, die eine postmortale, gottgleiche Existenz versprach.*® Dass
der ekstatische Zustand Teil der Initiation war, lasst sich nicht nur aus der
soeben beschriebenen Formulierung auf dem Thurioi-Bléttchen lesen. Diesen
Umstand zu bestirken scheint der Fund einer Manadenstatue im Grab, in dem
auch die Pelinna-Blidttchen gefunden wurden.** Dafiir spricht zudem, dass
Dionysos sowie die Verstorbenen auf den Bldttchen als Bdkytog bzw. Payxot
auftauchen und damit nach dem Beinamen des Gottes, B&kyog, bezeichnet
werden, der ihm im Kontext der kultischen Raserei zugeschrieben wird.>
Weitere Hinweise zur Konzeption des Initiationsrituals bietet
moglicherweise der Gurob-Papyrus. Er bestarkt die Annahme, dass Motive
aus dem dionysischen Mythos bei der Einweihung eine Rolle gespielt haben
miissen.*® Auch in diesem wird Persephone, hier als Bpyud angesprochen,”
angefleht, den verstorbenen Initianden zu erlésen. In der anschlieflenden
Beschreibung finden zahlreiche Motive aus dem Mythos Erwdhnung.
Hervorzuheben ist hier vor allem, dass anscheinend die Spielzeuge sowie der
Spiegel des Dionysoskindes aus dem Mythos als symbola,*® die vermutlich in

52. Coll.: Zuntz (Riedweg/Tzifopolous/Edmonds) A 4; Pugliese Caratelli 2001, II B 2; Bernabé, OF 487
(=L8); MTG 4, zitiert nach GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 8.

53. Vgl. hierzu BURKERT, Antike Mysterien, S. 28-29; MIRCEA ELIADE: Schamanen, Gotter und Mysterien.
Die Welt der alten Griechen, Herder, Freiburg 1999, S. 133; MIRCEA ELIADE: Geschichte der religiosen Ideen.
Bd. 1. Von der Steinzeit bis zu den Mysterien von Eleusis, Herder, Freiburg 1994, S. 335; MIRCEA ELIADE:
Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, Rascher, Zirich 1956, S. 369-371; ferner KERENYI, Dionysos,
S. 158; CABRERA, Gifts, S. 501-502.

54. Zum Fund der Statue vgl. etwa EDMONDS, Myths, S. 65.

55. Vgl. hierzu RENATE SCHLESIER: Dionysos in der Unterwelt. Zu den Jenseitskonstruktionen
der bakchischen Mpysterien, in: von den RALF VON DEN HOFF/STEFAN ScHMIDT, Konstruktionen von
Wirklichkeit. Bilder im Griechenland des 5. und 4. Jahrhunderts v. Chr., Steiner, Stuttgart 2001, S. 157-172,
hier: S. 171; HENRICHS, Der rasende Gott, passim.

56. Vgl. hierzu Eine Diskussion des Papyrus bieten beispielsweise HORDERN, Gurdb, passim; LEVANIOUK,
The Toys of Dionysos, passim; DIRK OBBINK: Dionysos in and out of the Papyri, in: SCHLESIER, A Different
God?, S. 281-99, hier: S. 287-288; ebenso GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 150-155;

57. Vgl. P. Guréb 1, 5: cowwop pe Bpiuo pe, zitiert nach HORDERN, Gurdb, S. 135. Zur Bezeichnung
Persephones als Brimo vgl. etwa Lykoph. Alex. 1174-1180 (& pfjtep, @ Svopmtep, 008& 6oV KASog / dmvctov
€ota, Ilepoémg 8¢ mapbévos / Bpyum Tpipopeog Oncetai ¢ énmnida / kKAayyaiot Topudcoovcoy £vviyols
Bpotote, / oot pedovong Zrpvpdvog Znpovbiag / deiknia pn céfovct hapmadovyios, /00c0rhog Depaiov
€€axevpevorl Oeav); Clem. Al. Protr. 2, 2, 12: Anodg 8¢ pootipio ai Adg Tpog untépa Afuntpa dppodiciot
cvpmhokai ko Pivig “ovK 018 8 TL @ Aourdv, unTpdg 1 yovoukdg tiig Anode, fig 1 xGptv Bpiud npocayopevdijvol
Aéyetan, Kal ikemnpiot Atog kol oo YoAfig kot KapdtovAkiat kai appntovpyiay; vgl. hierzu ausfithrlicher ILEs
JOHNSTON / MCNIVEN, Toledo, S. 32, Anm. 29.

58. Vgl. hierzu ILES JOHNSTON / McNIVEN, Toledo, S. 33-34; Zur Funktion der Spielzeuge als symbola
vgl. LEVANIOUK, The Toys of Dionysos, passim.
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einer Art cista mystica auftbewahrt wurden, bei der Initiation im Ritual eine
Rolle gespielt haben kénnen.*

Bis zu diesem Punkt konnte eine klar chthonische Sphire der
dionysischen Géttlichkeit aufgezeigt werden. Dionysos tritt hier als erlésende
Mysteriengottheit auf, die ihren Initianden eine postmortale, gottgleiche
Existenz im Hades verspricht. Im Folgenden soll nun aufgezeigt werden, dass
diese Sphire keinesfalls mysterienexklusiv ist, sondern dass der chthonische
und mitunter auch eschatologische Aspekt der dionysischen Gottlichkeit in
anderen Festen und Kulten nachgewiesen werden kann.

\Y

Gerade den orgiastischen Dionysosriten, wie den Oreibasia, wurde
eine chthonische und eschatologische Dimension abgesprochen.®® Dies
bedarf jedoch einer genaueren Untersuchung. Bei den Oreibasia zogen
Frauengruppierungen jedes zweite Jahr im Winter auf einen Berg, um dort
Riten zu Ehren des Dionysos abzuhalten.® Es ist schwierig, den Ablauf dieses
Ritus' und die Psychologie dieser ménadischen Kulte zu erfassen, da wir auf
literarische Darstellungen wie die Bakchen des Euripides oder Visualisierungen
der Vasenmalerei angewiesen sind.®> Aus all diesen Zeugnissen lédsst sich
jedoch schliefSen, dass bestimmte Motive aus dem dionysischen Mythos wie
Phallophorie, onapaypdg, Omophagie, pavia und évBovclocpog im Zentrum
der Minadenziige gestanden haben miissen.®® Gerade der omapoaypog und
die Omophagie erinnern zunichst stark an den Mythos der Zerreissung des
Dionysoskindes und scheinen hier Einzug in die kultische Verehrung gefunden
zu haben. Die Frauen vollzogen, ihrem mythologischen Vorbild der Mdnaden
nacheifernd, kultische Tanze, die sie in einen Zustand der Ekstase versetzten,

59. Vgl. P. Guréb 1, 27-30: xou 0 cot €500 avnimoat / 16 tov kahabov ..faky / @vos poupoc actpayorot
/ 1 ecomTpOo, zitiert nacht HORDERN, Guréb, S. 135.

60. Vgl. hierzu etwa ALBERT HENRICHS: Greek Maenadism from Olympias to Messalina, in: HCSPh,
Bd. 82 (1978), S. 121-160, hier: passim.

61. Solche Oreibasia sind vor allem fiir Booitien und verschiedene Gegenden der Peloponnes sowie
fiir Delphi belegt. Vgl. hierzu Paus. 10, 4, 3: ai 6¢ @uiddeg yovaikeg pév eioty Attikai, portdoat 6¢ &g TOV
Tapvaccov mapa £1og avtai te Kol ai yovaikes Aehe®v tyovotv dpyla Atovice. todtalg toig Ouidot Katd Ty
€€ ABnv@v 660V Kkai alkayod xopodg iotdvar kai mapd toig [Tavoredot kabéotnke; 10,6,4: oi 6¢ Kaotdliov te
Gvdpa ovtoyBova Kkai Buyatépa E0éhovoty adTd yevésHor Gviav, kai iepdcbai te v Oviav Alovicw TpdTov
Kol dpya dyayelv @ Oed: ano Tavtg 8¢ kol Hotepov doat @ Atovicm paivovtor Ouiddag koreiohot ceag Vo
avBpdmev; sowie 10, 32, 7: epdv 82 adtd oi mepi tov Iapvaccov Kopukimv te eivar Nopedv koi Iavog pdiicta
fiynvrot. ano 8¢ 1od Kopukiov yakenodv f16n kot avopi e0(dve npog ta dkpa dpikécOar Tod Iapvoccod: td d¢
VEPDV TE £0TIV AVOTEP® T Gikpa kai ol Oviddeg £mti TovTOLg TM Alovio® Kot 1@ AoVt poivovtat. Es muss
angemerkt werden, dass die Oreibasia von Delphi, wo der Gott im Winter in das Orakelheiligtum Einzug
hielt, wohl jéhrlich stattfanden und eine gesonderte Rolle im delphischen Dionysoskult innehatten. Zum
delphischen Dionysoskult vgl. KERENYI, Dionysos, S. 132-149.

62. Zur Psychologie des Manadentums vgl. etwa HENRICHS, Der rasende Gott, S. 39-40.

63. Vgl. hierzu auch ELIADE, Geschichte der religiésen Ideen I, S. 335.
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die wohl im letzten Schritt ihrer Regression in eben jenem omapoyudg mit
anschlieflender Omophagie endete.**

Die tibliche moderne Interpretation dieses Mdnadentums deutet rituelle
Zige, wie die Oreibasia, als spirituelles Kontrastprogramm der Frauen zu
ihrem bedingten Alltag der Polis.®> Diese Interpretation scheint mir jedoch
nicht die religiose Erfahrung der Mainadenziige vollstindig zu erfassen.
Denn was bedeutete die Teilhabe an der gottlichen Existenz, die die Ekstase
versprach?%® Das, was die menschliche Existenz vornehmlich von der
gottlichen Existenz unterscheidet, ist ihre Sterblichkeit.”” Ein Aufbrechen
der menschlichen Bedingtheit, eine Grenziiberschreitung, hat so auch immer
eine eschatologische Dimension.

Diese eschatologische Dimension der dionysischen Ekstase zeigte die
bisherige Diskussion der Goldtéfelchen, in der sie als Teil des Initiationsritus
auftrat. Bringt man Herodots Beschreibung des ekstatischen Kultes in Olbia
mit den Knochentéfelchen in Verbindung, tritt sie auch hier als Teil eines
Ritus mit eschatologischer Hoffnung auf.®® SchliefSlich taucht die Méanade als
Begleiterin des Dionysos im Jenseits auf dem Krater von Toledo auf. Wenn
die nun in ihrem Verstdndnis zur Midnade gewordene Frau der Oreibasia also
die dionysische Gottlichkeit erfuhr, erscheint es mir fraglich, dass sie daraus
keine Konsequenzen fiir ihre zukiinftige Existenz ziehen sollte oder gar eine
andere als die Bacchanten, die sich in dionysische Mysterien einweihen lief3en.
Ein Fragment aus den Kretern lésst zusétzlich eine Erlosungsvorstellung der
ménadischen Riten annehmen:*

64. Vgl. hierzu GIEBEL, Geheimnis, S. 61-62.

65. Vgl. hierzu etwa: JAN N. BREMMER: Greek maenadism reconsidered, in: ZPE, Bd. 55 (1984),
S. 267-286; hierzu auch ALBERT HENRICHS: Changing Dionysiac Identities, in: BEN F. MEYER / ED PARISH
SANDERS (Hrsg.): Jewish and Christian Self-Definition, Bd. 3, Self-Definition in the Graeco-Roman
World, SCM Press London 1982, S. 137-160, hier: S. 145; HENRICHS, Greek Maenadism, S. 136; ferner
auch KATHARINA WALDNER: Masken und Phalloi. Geschlechterrollen im attischen Dionysoskult (6./5.
Jhd. v. Chr.), in: ELF1 BETTINGER / JULIKA FUNK: Maskeraden: Geschlechterdifferenz in der literarischen
Inszenierung, Erich Schmidt Verlag, Berlin 1995, S. 41-58, hier: S.47-48 sowie Anm. 31-32; ebenso JOCHEN
ScHMIDT / UTE SCHMIDT-BERGER (Hrsg.): Mythos Dionysos. Texte von Homer bis Thomas Mann, Reclam,
Stuttgart 2008, S. 15-17.

66. Vgl. hierzu auch MARTIN NILSSON: Griechische Feste von religioser Bedeutung. Mit Ausschluss der
Attischen, Teubner, Leipzig 1906, S. 260-61.

67. Vgl. hierzu auch SCHLESIER, Dionysos in der Unterwelt, S. 157; Eine eschatologische Hoffnung der
Ekstase scheint auch in Plat. Phaidr. 265b angedeutet: tiig 6¢ Ogiog teTtdpv Oedv TéTTapa néPN Steddpevot,
HOVTIKY pév éminvoloy AndAwmvog Béviec, Aovicov 8¢ TeEAecTKY, Movc@dv &' ab momtikiy, TETdpTV 88
appoditng kol "Epmrtog, dpoticiv paviay pncapév e apiomv ival, koi ovk o1d” & T &poTikdy méhog
ameucalovteg, iomg pev aAnbods Tvog £pamtopevol, Téyo &' av kol GALocE TopapEPOUEVOL, KEPAGAVTES OV
novtanocy anibavov Adyov. ,,tehectikny “ das der dionysischen pavia zugeschrieben wird, wird abgeleitet
von teleti], was wiederum meist fiir Mysterien verwendet wird. Vgl. hierzu RENATE SCHLESIER: Der
bakchische Gott, in: SCHLESIER, A Different God?, S. 173-202, hier: S. 178-179 sowie Anm. 18.

68. Die Annahme, dass es sich bei den Kultfeiern in Olbia um mainadenihnliche Riten handelte,
lasst sich durch die Tatsache belegen, dass Olbia als milesische Kolonie gegriindet wurde. In Milet sind
Minadenriten durch ein Grabepigramm bezeugt: v 0cinv yaipeipn moltdeg einote Byt / ipeinve
xpnoTii TodTo Yuvauki Oéuic. / Dudc keic dpog fye koi dpyla mévta kai ipd / fvetkep mhong épyouévi mpd
norewe. / tobvopa 8’el g Eglvog aveipetar *Alkpeiovic / 1 ,Podiov, kaldp poipav émotapévn, zitiert nach:
ALBERT HENRICHS: Die Maenaden von Milet, in: ZPE, Bd. 4 (1969), S. 223-241, hier: S. 225.

69. Vgl hierzu auch HINGE, Dionysos and Herakles, S. 371-372; ferner JosePH CAMPBELL: Der Heros in
tausend Gestalten, Insel Verlag, Berlin 2015, S. 38.
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Bayog ExAnonv ocwwbeic.”

Auffalligist hier, dass sowohl die Omophagie erwdhnt wird als auch Dionysos
als Zagreus auftaucht. Die Omophagie scheint bei den Ménadenziigen jedoch
nicht nur rituelle Erinnerungspraxis an den Mythos der Zerreissung zu sein,
viel mehr liefs sie die Médnade durch die sinnbildliche Einverleibung des Gottes
selbst Gott werden.” Ebenso wie durch die Ekstase konnte so ein Aufbrechen
der menschlichen Bedingtheit erzielt werden.

Es ist natiirlich diskutabel, ob die jenseitige und womdoglich auch
eschatologische Dimension der Oreibasia im Mittelpunkt des Ritus stand. Auch
ichmochte diesen Standpunkt nicht vertreten. Vielmehr ist es mir ein Anliegen,
aufzuzeigen, dass diese Dimension jedoch nicht einfach ausgeklammert werden
kann. Diese Sphire ldsst sich nicht nur in der Interpretation der bacchischen
Ekstase und der Omophagie finden. Auch das Zelebrieren des Ritus in einem
Zweijahreszyklus findet eine chthonische Verbindung im Mythos: so ruhte
Dionysos dem orphischen Hymnus an Amphietes zufolge zwei Jahre lang bei
Persephone in der Unterwelt, bevor er wieder ins Leben trat.”” Er wurde also
bei den ménadischen Riten aus der jenseitigen Sphire als Lebensbringer in
das Diesseits gerufen, seine Epiphanie” erfolgte aus grofitmoglicher Distanz
und brachte Leben von dort, wo es keines gab. Diese Vorstellung unterstiitzten
wohl auch die klimatischen Bedingungen, wenn beriicksichtigt wird, dass die
Riten im Winter hoch oben auf einem Berg vollzogen wurden. Dionysos trat so
als Lebensbringer in einer duflerst lebensunfreundlichen Umgebung auf, was

70. Eur. Frg. 79.

71. Vgl. hierzu ERic ROBERTSON DoDpDs: The Greeks and the Irrational, University of California Press,
Berkeley/Los Angeles 1963, S. 277.

72. Vgl. Orph. Hymn. 53, 1-4: Apgieti] koAéon Bdkyov, x00viov Awdvucov, / &ypd pevov kodpatg dua
voppoig edmhokapototy, / 8¢ mapa [epoepdvng iepoiot dopotoy iovwv / kowilel tpietii pa ypdvov, Bakynov
Gyvov. Die tpietii pa ypovov-Formulierung deutet zunéchst auf eine Dreijahresperiode. So scheint hierzu ein
Zweijahreszyklus wie bei den Oreibasia zunéchst im Konflikt zu stehen. Die Problematik 16st sich jedoch
dadurch auf, dass wir den Kultzyklus als 6éad¢iiflo verstehen miissen, in dem sich das Entgegengesetzte
zum ersten Jahr im zweiten Jahr ereignete und im dritten Jahr die Wiederholung begann. Vgl. hierzu
KEeRENYIL, Dionysos, S. 128.

73. Auch Diodorus erwéhnt in seiner Beschreibung der ménadischen Feiern die Gegenwart des Gottes.
Vgl. Diod. 4, 3, 2-3: xai Todg pev Bowwtovg kai tovg dAkovg “EAnvog kai Opdkog GTopvnovevovtag Tiig Kot
v Tvdwnyv otpateiog katadeitor tag Tpretpidag Ovciag Atovice, kol tov Beov vopilew kotd OV xpovVov
tobtov moteloBan oG mopd Toig AvOpmdToLS Empaveing. 610 kai mopd morlaic tdv EAMVidwv molewv d1d tpidv
8TV Poxyeld te yovorkdv 0poilecat, kol Taic mapivolg vouov eivar Bupcogopelv kai cuvevBovs1alety
evalodoarg kol Tdoalg Tov 0edv: Tog 8¢ yuvaikag Katd cvotipote Ovotdlew @ 0ed kol Pakyevew Kol
KoBOLov TV Topovsioy DUVEV TOD AOVOGOV, HHOVUEVOS TOG IGTOPOVHEVAS TO TAAALOV TAPESPEVEY TG BeD
povadac.
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meines Erachtens die religiose Erfahrung des im Tode lebensversprechenden
Dionysos zu bestarken schien.”

Weiterhin scheint das bereits zuvor zitierte Heraklitfragment Aufschluss
zu geben: &i pf yap Alovice moumiv émotodvro kai Buveov Gopa aidoioloty,
avawdéotarta gipyaot Gv- mutog 6 Aidng koi Advvcog, dtem poivovtol kol
Anvaifovowv”™. Im Kontext der ménadischen Riten also setzt Heraklit Hades
und Dionysos gleich. Und auch in diesem Zusammenhang deutet er die
Phallophorie an, die oft dazu Anlass gegeben hat, die Orgiai der Oreibasia zu
sexualisieren. Doch der Phallos, den wir zuhauf in Darstellungen der Mdnaden
finden, bezeugte in erster Linie die brachiale Gegenwart des Dionysos, er war
das Zeugungsorgan des Gottes, der den Tod besiegt hatte.”

Beispielhaft ist hier auch eine Spitzenamphora aus dem 5. Jahrhundert
[Fig. 2]. Auf ihr sehen wir, wie die ekstatisch tanzende Méinade einem
erregten Satyr den Thyrsosstab gegen den Phallos st6fit und sich ihm so
vehement verweigert.” Treffend bemerkte auch Friedrich Nietzsche in diesem
Zusammenhang: ,die ewige Wiederkehr des Lebens... das triumphierende Ja
zum Leben tiber Tod und Wandel hinaus; daswahre Leben als Gesamt-Fortleben
durch die Zeugung [...]. Den Griechen war deshalb das geschlechtliche Symbol
das ehrwiirdige Symbol an sich..

74. Vgl. hierzu auch KERENYI, Dionysos, S.140-141.

75. Wie Anm. 24. Das hier zitierte Heraklitfragment bedarf einiger Anmerkungen. Es sind einige
Fragmente Heraklits iiberliefert, in denen ein eigentliches Gegensatzpaar als ,dasselbe” bezeichnet wird. So
etwa Frg. B 88 apud Ps. Plut. Cons. ad. Apoll. 10, 106e: o016 T' &vi {@V Kai Tedvnkog Kai [10] £ypnyopog Kai
Ka0edd0V Kol VEOV Kal yNpaLov: Tade Yap HeTAnesOVTo EKEIVA E0TL KAKEIVA TAAY petamecovta Tadta; Frg. B 60
apud Hipp. Ref. 9, 10, 4 630¢ Gvo kdto pi kai dvt; Frg. B 57 apud Hipp. Ref. 9, 10, 2: d1ddokarog 8¢ mAeicTov
‘Holodog: todtov €mictaviar mAeiota gidévat, doTig NUEPTV Kol eDEPOVIV 0VK Eyiveckev: EoTt yap &v. ; vgl.
hierzu auch Frg. B 67 apud Hipp. Ref. 9, 10, 8: 0 0g0g Nuépn e0ppovn, yetpudv 0épog, moAep0g eiprivn, KOPOG
Muég [tévavtio. dmavo odtog 6 vodc], dAloodton 88 Skwonep mhp, On6TOV GLUULYT BudUAGLY, dVopdEToL
K’ f1dovnv éxdotov. Die in den Fragmenten beschriebenen Gegensatzpaare scheinen Entitéten zu sein, die
unmittelbar aufeinander folgen oder sich gegenseitig zu bedingen scheinen und daher nur in Verbindung
(als ,dasselbe” Ganze) iiberhaupt existieren konnen. Sie sind zugleich Stufen eines unverénderlichen
Prozesses. Vgl. hierzu auch GEOFFREY S. KIRK / JOHN E. RAVEN / MALCOM SCHOFIELD: Die vorsokratischen
Philosophen. Einfiihrung, Texte und Kommentare, Metzler, Stuttgart / Weimar 1994, S. 205-211; solch eine
Verbindung scheint Heraklit hier auch Dionysos und Hades zuzuschreiben. Es kann nicht mit Sicherheit
bestimmt werden, wie genau diese Gleichsetzung einzuordnen ist. Plausibel erscheint es mir, das Dionysos-
Hades-Paar dhnlich wie die {@v kai 1e6vnkog Verbindung zu verstehen. Dieser Annahme folgend konnte
bei Heraklit eine eschatologische Hoffnung angedeutet sein, die Dionysos in seinen Riten verheifst, indem
er als Gegenpart zu Hades fiir das Leben steht und sie zusammen die Entitét des Seins bilden. Die genaue
Einordnung des Fragments B 15 bleibt natiirlich ein nur schwer zu lésendes Problem. Mein Anliegen bei
dem Verweis auf dieses Fragment hier sowie in Anm. 24 war es vor allem, aufzuzeigen, dass Heraklit diese
Verbindung Hades-Dionysos erwihnt. Vgl. hierzu auch GRAF /ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 69, 73; eine
iberzeugende Untersuchung bietet zudem CHRISTIAN WILDBERG: Dionysos in the Mirror of Philosophy:
Heraclitus, Plato and Plotinus, in: SCHLESIER, A Different God?, S. 205-232, hier: S. 208-215.

76. Vgl. hierzu auch MIRCEA ELIADE: Geschichte der religiosen Ideen. Bd. 2. Von Gautama Buddha bis
zu den Anfingen des Christentums, Herder, Freiburg 1994, S. 244.

77.Vgl. hierzu auch ebd.,, S. 96-97.

78. Vgl. hierzu FRIEDRICH NIETZSCHE: Gotzenddmmerung. Was ich den Alten verdanke, 4. Werke ed. G.
Colli / M. Montinari 6. Abt. 3, 3. Bd., de Gruyter, Berlin 1969, S. 153; hierzu auch GIEBEL, Geheimnis, S. 61.
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Fig. 2. Spitzenamphora, 500/490 v. Chr. (Umzeichnung), Miinchen, Staatliche
Antikensammlungen”
VI

Nicht nur in Riten mit vornehmlich privatem Kern, wie den Ménadenziigen,
sondern auch in dionysischen Feiern des 6ffentlichen Festkanons schwang die
unterweltliche Sphére des Gottes mit. Als Beispiel mochte ich hier in Kiirze
die Anthesterien anfiihren. Sie gelten als eines der é&ltesten dionysischen
Feste und bei diesen wurde Dionysos vornehmlich als Gott des Weines und
als lebensbringender Gott verehrt.*” Bei dem dreitdgigen Festakt wurden am
ersten Tag, den ITiBoiywn, die Weinfasser gedffnet. Damit wurden zum einen
die Festlichkeiten eroffnet, zum anderen hatte dies aber auch eine religiose
Bedeutung: Durch die offenen Fasser wurden die Seelen der Toten angelockt.®
Den ITifoiywo folgten die Xoai, an welchen neben der Zelebrierung des
Weintrinkens auch der iepog ydpog zwischen der Basilinna, der Frau des Archon
Basileus, und Dionysos gefeiert wurde.®? Hier spiegelt sich vor allem das Motiv
des ankommenden Dionysos wieder, der um seine gottliche Anerkennung
kampft. Durch die heilige Hochzeit mit der Basilinna, erhielt der Gott in seiner
brutalen Epiphanie sinnbildlich die Vorherrschaft in der Stadt.®® Der letzte

79. Fig. 2. entstammt LAMBERT SCHNEIDER / MARTINA SEIFERT: Sphinx - Amazone - Mdinade.
Bedrohliche Frauenbilder im antiken Mythos, Theiss, Stuttgart 2010, S. 97.

80. Vgl. hierzu Thuk. 2, 15, 4: &v Afuvaug Aovicov, @ té apyordtepa Atovicta [tfi Sodekdtn] moteitor &v
unvi AvBeotnpidvy, dazu auch BURKERT, Homo Necans, S. 236.

81. Dabei handelte es sich vor allem um eine archaische Vorstellung; vgl. hierzu KERENYI, Dionysos, S.
186-187; hierzu auch BURKERT, Homo Necans, S. 239.

82. Vgl. hierzu Aristot. Ath. Pol. 3, 5: onpeiov 8¢: €1t kol VOV yap Tiig T0D Pactiémg yovarkog 1) cOppedlg
évradfo yiyvetotl 1@ Atovooo Kai O yapoc.

83. Vgl. hierzu auch ELIADE, Geschichte der religiésen Ideen I, S. 331-32.
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Tag des Festaktes, die X0tpot, galt schlieflich der kultischen Vertreibung der
kfpec. Die chthonische Sphére des Gottes ist hier deutlich erkennbar. Auch bei
einem Offentlichen Fest, wie den Anthesterien, zeigt sich Dionysos als Gott der
Fruchtbarkeit und zugleich als Gott des Todes.®*

VII

AbschliefSend werde ich nun auf die dionysischen Motive in den Mysterien
von Eleusis eingehen. Dionysos taucht in der eleusinischen Ikonographie
immer wieder auf, sodass allein durch diese eine Priasenz des Gottes in Eleusis
annehmbar ist.*® Auch im homerischen Demeter-Hymnos, der vom Raub der
Persephone und dem Stiften der Mysterien handelt, tauchen Elemente der
dionysischen Gottlichkeit auf.®

Gemeinhin wird lakchos, dessen Kultfigur bei der rituellen Prozession
der Mysten nach Eleusis vorangetragen wurde, als Personifikation des
Kultrufes und als Fackeltrédger, der die Initianden sinnbildlich ins Licht fiihrt,
aber auch als Dionysos identifiziert. Die literarischen Zeugnisse, die auf
diesen Umstand schlief3en lassen, sind zahlreich. So zeichnet beispielsweise
Aristophanes den Iakchos, der in der mwépodoc als Fiihrer der seligen Toten
auftritt, deren Prozession in die Unterwelt an die eleusinische angelehnt ist,
in deutlich dionysischen Farben.’” Bereits vor den Fréschen wird Dionysos
in der Antigone als Iakchos und Eleusis als Teil seines Herrschaftsbereich
bezeichnet.® Die Verbindung der beiden Gottheiten scheint also eine lingere
Tradition zu haben. Problematisch bei dieser Identifikation erscheint in den
Augen vieler Gelehrter, dass Iakchos in der ikonographischen Darstellung
neben Dionysos als eigenstdndige Figur erscheint.?” Unter dem Gesichtspunkt
dieser Untersuchung ist dem jedoch zu entgegnen, dass viel mehr die Tatsache,

84. Vgl. hierzu auch ebd.

85. Als Studien zur dionysischen Ikonographie in Eleusis, vgl. etwa IPHIGENEIA LEVENTIL: The
Mondragone Relief Revisted: Eleusinian Cult Iconography in Campania, in: Hesperia 1 (2007), S. 107-
141; KeVIN CLINTON: Myth and Cult. The Iconography of the Eleusinian Mysteries. The Martin P. Nilsson
Lectures on Greek Religion, delivered 19-21 November 1990 at the Swedish Institute at Athens, Astrom,
Stockholm 1992, hier insbesondere: S. 26, 64-67,69-70, 78-83, 89, 92, 123-125.

86. Vgl. hierzu SCHLESIER, Dionysos in der Unterwelt, S. 161: So wird etwa die Wiese, auf der sich der
Raub der Persephone ereignet, in der Ilias mit dem rasenden Dionysos assoziiert. Vgl. Hom. II. 6, 133-134:
6¢ mote povopévolo Awwviocoto Tffvag / cede kat  fydbeov Nvonfiov; Hom. hym. 2, 15-17: ydve 8¢ x0cov
evpuayvio / Nvotov ap mediov, 1§ dpovoey Gva& [orvdéypwv / inmoig abavartoist, Kpdvov molvdvopog vide.
Weiterhin wird Demeter im Moment der Freude tiber die Riickkehr der Tochter explizit mit einer Ménade
verglichen. Vgl. Hom. iym. 2, 384-386: otijce & dyov, 60 pipvev Evotépavog Anpinp, / vnoio npondpoide
Buddeoc: 1j 0¢ idodoa / &, NOTe pouvag 6pog Kato dacKiov DAY.

87. Vgl. hierzu Artistoph. Ran. 311-459; hierzu auch Fri1z GRAF: Eleusis und die orphische Dichtung
Athens in vorhellenistischer Zeit, de Gruyter, Berlin 1974, S. 40-41.

88. Vgl. hierzu Soph. Ant. 1117-1121: yévog, kivtav Og aueénelg / Trakiov, pédelg o6& / moykoivolg,
‘EXevowiag / Anodg év koAmotg, Baxyed Boiydy / 6 patpémoiv OnPav; 1147-1152: id xdp mveldvimv xopdy
dotpov, voxiov / ¢Bsypndtov nickone, / mod Ad¢ Yévedhov, Tpoedavnd’ / dvas, coig dio epumdrolg / Ovicicty,
of og povopevar Thvvouyot yopevovaot / Tov tapiav “Takyov.

89. Vgl. hierzu etwa CLINTON, Myth and Cult, S. 91.
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dass Iakchos eben dionysische Ziige sowohl im Erscheinungsbild [Fig. 3]
als auch in der kultischen Funktion trégt, und er so als eine eleusinische
Spielart dionysischer Géttlichkeit angesehen werden kann.” Es ist duflerst
unwahrscheinlich, dass sich Iakchos losgeldst von dionysischem Einfluss mit
eben diesen offensichtlichen Parallelen entwickelt haben soll.

Fig. 3. lakchos, Auszug aus der Ninnion-Pinax, 370 v. Chr., Archédologisches Nationalmuseum
Athen*

90. Vgl. hierzu GRAF, Eleusis, S. 65.
91. Fig. 3. entstammt GIEBEL, Geheimnis, S. 35.
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Die folgende Betrachtung der énomnteia, die ich auf dionysischen Einfluss
hin priifen mochte, muss durch ihr Wesen bedingt interpretativ und spekulativ
bleiben, riittelt sie doch am Geheimnis der Mysterien, tiber das wir nur
wenige Zeugnisse verfiigen. In der émonteio, an der die Mysten teilnehmen
durften, die bereits im vorhergehenden Jahr die teler| erfuhren, erlebten
die Initianden die Epiphanie der Persephone. Dazu wurde mit einem lauten
Gongschlag symbolisch das Totenreich gedffnet,”” helles Licht entflammte
und es ertonte der von Hyppolit iiberlieferte Ruf eines Kultpriesters: ,Einen
heiligen Knaben gebar die Herrin Brimo, den Brimos®“** In Eleusis wird Bpiu®
gemeinhin als Demeter identifiziert. Folgte man dieser Annahme, wiirde dies
bedeuten, dass es sich bei dem gottlichen Knaben entweder um Iakchos oder
Plutos handeln miisste. Iakchos kann jedoch durch die Tatsache, dass von ihm
keine tberlieferte eleusinische Ikonographie in kindlicher Gestalt existiert
und er auch im Mythos nur als Erwachsener auftritt, ausgeschlossen warden.”

Auch die Identifikation des Kindes als Plutos, den vergéttlichten
Getreidereichtum, erscheint mir problematisch, da sich so die Frage stellte,
inwiefern dann die éronteio tiberhaupt eine andere Wahrheit als die teletr) des
Vorjahres vermitteln wiirde, bei der die Ahre am Ende der Schau den Mysten
prasentiert wurde. Unter dem Namen Bpipud taucht jedoch auch Persephone
auf,” wie etwa auf dem zuvor erwihnten Gurob-Papyrus. So erscheint
ein anderes Kind, das im Tode geboren wurde®”® und so den Initianden als
eschatologische Hoffnung eine postmortale Existenz in der Néhe der Gotter
versprach, plausibler — das Dionysoskind. Der Beiname Bpiudg, der Starke oder
auch der Rasende/Brutale, beschreibt zudem duflerst passend eine Wesensart
des Dionysos.” So kennen wir ihn auch als Bpépiog,”® den Larmenden, und
tiberall, wo Dionysos als Gott der totalen Epiphanie erscheint, ist seine Ankunft
brutal, laut und mitunter erschreckend.

VIII

Dariiber hinaus schwingtin jeder seiner Erscheinungsformen und kultischen
Funktionen die Sphére des Jenseits mit, wie ich in dieser Untersuchung versucht

92. Vgl. hierzu KarRL KerRENYL: Uber Das Geheimnis der eleusinischen Mysterien, in: Paideuma, Bd. 7
H. 2(1959), S. 69-82, hier: S. 71.

93. Vgl. hierzu Hipp. Ref. 5, 8: a010G 0 iepo@aving 00K AMOKEKOUIEVOG UEV, G O ATTIG, EDVOVYICHEVOS OE St
KOVEIOL Kol TAGAV GRNPTIGUEVOG THV GOPKIVITV YEVEGY, VUKTOG £V EAeucivi 010 moAAD Tupi TeA®V T0 pueydha Kol
Gppnta pootpro Bod kai kEkpaye Aéyav, iepov Eteke mdTvio kodpov Bpiud Bpudv* tovtéotv ioxvpa ioyvpo.

94. Vgl. hierzu auch CLINTON, Myth and Cult, S. 87-90.

95. Vgl. hierzu auch Anm. 58.

96. Vgl. hierzu auch KERENYI, Geheimnis, S. 81-82.

97. Vgl. hierzu auch GRAF / ILES JOHNSTON, Ritual Texts, S. 198.

98. Vgl. hierzu etwa Diod. 4, 5, 1: movopiag 8" a0t To0g AvOpOTOLG TOAAS TPOGAWL, TAG APOPHAG ATO
OV TEPL ATOV EMTndLLUATOV AaBoVTaS. Pakyelov LEV Yap Amd TdV cuverouévov Bakydv ovoudoat, Anvaiov
8¢ amo tob matiicot TaS GTAPLAAG EV ANV®, Bpouov 8' dmd tod katd TV yéveoty antod yevopuévou Bpopov:
opoimg 8¢ kai muptyevi] 1 v opoiav aitiov dvopdcdor.
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habe aufzuzeigen. Sie begegnet uns in seinen Mysterien, wie die Olbiatifelchen
und lamellae aureae verdeutlichen. Auch in den regressiven Umziigen der
Mainaden deutet Einiges auf die bewusste Erfahrung der jenseitigen Dimension
des Gottes, die hier womdglich mit einer eschatologischen Hoffnung wie in
seinen Mysterien verbunden war. Selbiges zeigt sich auch in den Feiern des
offentlichen Festkanons, wie den Anthesterien, bei denen Dionysos einerseits
als Lebensspender, zugleich jedoch als Gott des Todes auftaucht. Schliefllich
erscheint auch die Epiphanie des Dionysos am Ende der émomteior der
eleusinischen Mysterien als wahrscheinlich und steht er doch wie kein anderer
Gott sinnbildlich fiir die eschatologischen Versprechungen der Mysterien.
So komme ich zu dem Ergebnis, dass es nicht einen chthonischen Dionysos
gibt, der neben anderen Formen des Gottes fiir sich alleinstehend auftritt. Die
Sphére des Jenseits kann nicht als separate Funktion in einem bestimmten
kultischen Kontext abgespalten werden. Sie gehort zum Wesen des Gottes und
findet sich und iiberall dort, wo Dionysos ins Leben tritt. @
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