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1. Vorlesung

Die Literaturwissenschaft sucht immer aufs neue, die Aktualitit
von Fragestellungen zu bewihren, die in vergangenen Texten auf-
geworfen sind. Das hat einen im Begriff der Aktualitat aufbewahr-
ten Grund; denn was fiir aktuell gilt, ist eben das, was uns hier und
heute angeht, indem es unsere Gedanken, Sorgen und Phantasien
heimsucht oder aufregt. Bewegende Kraft aber hat ein Problem sel-
ten erst seit dem heutigen Tag; eher konnte man sagen, dafl wir uns
eines Sachverhalts als eines Problems dadurch bewufit werden, daf}
ein von langer Hand uns Aufgegebenes jetzt — unter diesen beson-
deren Umstinden - uns unausweichlich zur Stellungnahme
zwingt. So verweist die Aktualitdt auf eine Vorgeschichte, an der
unsere Gegenwart noch zu arbeiten hat und deren Bewiltigung in
die Zukunft reicht. Von solcher Artsind offenbar auch die Appel-
le, die die Literatur fritherer Epochen an die unsere richtet: sobald
wir uns, wie man sagt, angesprochen fiihlen von ihrer Lektiire,
scheint etwas Uniiberwundenes sich anzumelden, von dem uns
zugleich bewufit wird, daff es in den Zusammenhingen unserer ge-
schichtlichen Verwurzelung griindet und seither nicht aufgehort
hat, uns in Frage zu stellen.

Ich denke besonders an ein Phinomen, das lange Jahre nur in der
Dichtung sichtbar war und seit kurzem zu den auffilligen Erschei-
nungen unserer kulturellen und gesellschaftlichen Aktualitit ge-
hort, das Interesse nimlich an der Frage nach der mythischen und
ganz allgemein: nach der religiosen Dimension nicht etwa nur der
Kunst, sondern des gesellschaftlichen Lebens selbst. Wenn Sie in
denletzten Jahren und Monaten die Wochenend-Feuilletons unse-
rer grofien Zeitungen durchgeblittert haben, wird Thnen im Rah-
men der Kulturkritik ein Thema immer hiufiger begegnet sein:
dasjenige der Aufarbeitung, der Wiederaufrichtung mythisch-reli-
gioser Sinnzusammenhinge, und zwar vom sozialen Leben selbst
bis hin zum Film. Vom sozialen Leben selbst, sage ich, und meine
damit, daf} die Gesellschaft, das Gesamt der Beziehungen zwi-
schen den Mitgliedern einer staatlichen Gemeinschaft, ihre soge-
nannte »Sinnkrise« zunehmend in Kategorien einklagt, die der re-
ligiosen Sprache entnommen sind. Es fehlt, sagt man, eine letzte
Verbindlichkeit, auf die die Politik, zumal in den westlichen Indu-
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strienationen, zuriickgreifen konnte, um thren Biirgern fir ver-
tretbar zu gelten. Die blofle Verwaltung von Krisen beriihrt diese
Dimension uberhaupt nicht; und das darum — wie jeder weif§ —,
weil das Geschift der politischen Verwaltung Handlungsregeln be-
folgt, die im Bereich des strategischen Tuns liegen und einen gesell-
schaftlichen Konsens iiber das, was mit uns Menschen im allge-
meinen und besonderen geschehen soll, schon voraussetzen. Ist
dieser Konsens unsichtbar geworden oder — noch schlimmer — hat
ihn die autonom gewordene Biirokratie des Verwaltens und Regie-
rens aufler Kraft gesetzt, dann entsteht das, was die Theoretiker
der Gesellschaft eine Legitimationskrise des Gemeinwesens nen-
nen. Das Gemeinwesen funktioniert alsdann (und bis auf weite-
res), und zwar zuweilen recht gut, so wie eine sachgemifl gewar-
tete Maschine gut lauft; aber es tragt nicht mehr den Sinnforderun-
genund normativen Entscheidungen der in thm vergesellschafteten
Biirger Rechnung; anders gesagt, die Verwaltung, die Regierung
und die wirtschaftlichen Prozesse entgleiten der Kontrolle durch
einen obersten Entwurf, hinsichtlich dessen die Gesellschaftsteil-
nehmer als in einem »allgemeinen Willen« ibereinkommen, und
wird alsdann erfahren als eine dem einzelnen Menschen feindselige
und unverstindliche, im Extrem sogar destruktive Fatalitat, deren
»Wert« und »Sinn« in einem ganz umgangssprachlichen Verstand-
nis nicht mehr einleuchten. — Genau hier lafit sich ein Ursprung der
vielfach beobachteten Flucht aus der Gesellschaft entweder in die
religiose Sekte beobachten, in der wenigstens in kleinem Kreise die
Mitglieder sich als Solidargemeinschaft (d. h. als Gemeinde) erfah-
ren; oder in die Droge, die dies Erlebnis ebenfalls durch Trance
und Rausch, wenn auch nur halluzinatorisch, gestattet; oder in al-
lerlei andere Gegenwelten, deren Gemeinsames sich schon nach
diesen wenigen Andeutungen erraten lifit.

Das Problem, das in der gegenwirtigen »Sinnkrise« uns aufge-
geben ist, ist aber dlter als das, wovon die Zeitungen sprechen.
Vermuten lifit sich, daff es so alt ist wie die sozialeStruktur, die ich
eben duflerst vage skizziert habe. Soviel ich sehe — und alle kom-
menden Vorlesungen werden diese Behauptung Stiick um Stiick zu
begriinden versuchen —, war es die deutsche Romantik, diealserste
Epoche der neueren Zeit das Problem der Entfremdung von Staat
und Gesellschaft (des »Systems der Mittel« und der Sinnforderun-
gen der Burger) als das Problem eines Legitimationsverlustes be-
schrieben und in einer religiésen Terminologie bearbeitet hat.
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Wenn die Romantiker sich mit dem>Mythos<beschiftigten, so war
thnen vor allem um Folgendes zu tun: Um welche Art von gesell-
schaftlicher Handlung - so fragten sie sich — handelt es sich eigent-
lich bei der Mythen-Uberlieferung? Und sie antworteten: Mythen
(und religiose Weltbilder) dienen dazu, den Bestand und die Ver-
fassung einer Gesellschaft aus einem obersten Wert zu beglaubi-
gen. Man konnte das die kommunikative Funktion des Mythos
nennen, weil sie auf das Verstandigtsein der Gesellschaftsteilneh-
mer untereinander und auf die Eintrichtigkeit (oder doch: Verein-
barkeit) threr Wertiiberzeugungen abzielt.

Ich will diese Funktion - ganz vorlaufig — erldutern. Die oder eine
Leistung des Mythos, wo immer er nicht als toter Bildungszierat
Uberliefert wird, liegt im normativen Bereich und hat zu tun mit
der Frage der Rechtfertigung von Lebenszusammenhangen in so-
zialen Einrichtungen. Das liflt sich an Mythen-Erzihlungen der
Antike veranschaulichen: In thnen wird ein in Natur oder Men-
schentum Existierendes bezogen auf eine Sphire des Heiligen und
durch diesen Bezug begriindet. >Begriindet« meint hier: hergeleitet
von, aber nicht im Sinne eines einfachen Ursache-Bezugs wie in
den Naturwissenschaften, sondern im Sinne einer Rechtfertigung.
>Etwas rechtfertigen< oder (wie die Romantiker gern sagten) etwas
beglaubigen« aber heifit: es auf einen Wert zu beziehen, der zwi-
schen den Menschen unumstritten ist. Und zwischen Menschen
(einer Population) unumstritten ist in einem radikalen Sinn nur
das, was fir heilig — fiir unanfechtbar, fir allgegenwirtig und fir
allvermégend - gilt.

Ich gebe ein einfaches Beispiel fiir die Rechtfertigungsleistung des
Mythos. Im 6. vorchristlichen Jahrhundert gab es, von Thrakien
eindringend, einen wilden Kult, in dem »rasende Frauen« (Bak-
chen oder Mainaden oder Thyiaden genannt) bei Nacht zu Friih-
lingsbeginn auf hohe, schneebedeckte Berge wallfahrteten, unter-
wegs Tiere zerreiflend und roh verschlingend. Dies ist ein histo-
risch bezeugtes Faktum. Von den einheimischen hellenischen Re-
ligionen wurde der »barbarische Brauch« anfangs hart verfolgt;
d.h., ihm wurde die Legitimitat bestritten. Davon handeln die
Bakchen, des Euripides spiteste Tragodie. Sie zeigt beispielhaft,
wie eine mythische Rechtfertigung funktioniert: Die Bakchen be-
richten namlich, daf§ die rasenden Frauen von ithrem Gott, den sie
Dionysos nennen, gerufen werden, um seiner jeden Frihling auf
Berggipfeln sich ereignenden (Wieder-)Geburt in einer Wiege als
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Ammen beizustehen. Durch den narrativ gestifteten Riickbezug
auf ein Heiliges ist der Brauch nunmehr sozial gerechtfertigt; und
die kommunikative Funktion des Mythos besteht in nichts ande-
rem als darin, diese Rechtfertigung zu leisten. Der Dionysos-Reli-
gion ist dies Ubrigens gelungen. Im Lauf der Jahrhunderte hat sie
die olympische Religion der Griechen verdringt: Dionysos wurde
der >oberste der Gottere, und auf verschlungenen Wegen sollten
einige griechische Gemeinden im géttlichen Kind der Krippe zu
Bethlehem den vergeistigten Dionysos ihres Mythos wieder-
erkennen.

Ich habe das Beispiel des Dionysos-Kultes nicht zufillig gewahlt;
denn keinem der antiken Gotter hat die Frithromantik eine gleiche
Liebe entgegengebracht (und an das 19. und 20. Jahrhundert ver-
erbt) wie ihm. Aus zwei Motiven, wie ich glaube. Zum einen lief§
sich die Zeit der Frithromantik — die man besser als die Zeit der sich
selbst vollendet glaubenden Aufklirung bezeichnen sollte — zu der
des euripideischen Griechenland in eine mehr als nur dufere Be-
ziehung setzen: Beiden war, unter den Hieben des rationalisti-
schen Denkens, das religiose Weltbild zerbrochen; der Diony-
sos-Kult aber schien als der einzige Vorschein einer fortdauernden
religiosen Hoffnung diese Krise der Sophistik zu iberdauern.
Denn Dionysos hieff — und damit suche ich das zweite Motiv fir
seine kulturelle Renaissance zu erraten — schon bei Euripides der
»neue« oder der »kommende Gott«: der Zukunfts-Gott, der am
Endpunkt eines mythischen Prozesses, unter Bedingungen einer
rationalen Daseinsorientierung, die Substanz der religiosen Hoff-
nung spateren Geschlechtern aufbewahrt.

So hat vor allem Nietzsche, in seinem 1871 geschriebenen Essay
tber den Ursprung der Tragodie, das Phinomen des Dionysischen
gedeutet: als eine Rettung der wankend (oder treffender: tau-
melnd) gewordenen Vernunft vor der Verzweiflung mifilingender
Selbstrechtfertigung. Zweimal in der europiischen Geschichte,
meint Nietzsche, habe »das Dionysische« die Vernunft vor dem
Nihilismus gerettet: am Ende der hellenischen Sophistik und am
Ende der europiischen Aufklirung (im Phinomen der dionysi-
schen Kunst, der Musik). >Nihilismus< meint: das innere Ziel des
Aufklirungsprozesses, dessen Morgendimmerung wihrend der
Neuzeit sich sehen liefl. Wenn Gott als der Gbersinnliche Grund
und als das Ziel alles Wirklichen tot ist, wenn die ibersinnliche
Welt thre verbindliche, und vor allem ihre bergende Kraft einge-
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biiflt hat, dann bleibt nichts mehr, woran der Mensch sich halten
und wonach er sich richten kann. Dieses Nichts breitet sich aus.
Der Ausdruck >Nichts< bedeutet: Abwesenheit eines tbersinnli-
chen Grundes. An thn hatte die aufgeklarte Vernunft seinerzeit die
kritische Frage gestellt, was es mit ihm auf sich habe; und die Ant-
wort lautete: nichts; es hat — bei Licht und mit Verstand besehen —
mit der ibersinnlichen Welt nichts auf sich. Fortan steht der Nihi-
lismus, »der unheimlichste aller Giste«, vor der Tiir.!
UndzwarnichterstseitderZeit, da Nietzsche den Tod Gottes als
das erste und zentrale Problem der Moderne definierte und allen
seither zutage getretenen Philosophien, Ideologien und Kunst-
werken als Schicksalsfrage mit auf den Weg gab, sondern schon seit
der Wende vom 18. zum 19. Jahrhundert. Die Romantik war es,
die dem Dionysos — nachdem die Mythenkritik der europdischen
Aufklirung ihm, dem Gott des Rauschs und der unkontrollierten
Begeisterung, schon endgliltig den Laufpafl glaubte gegeben zu
haben - eine Art veritabler Renaissance bereitet und diese Renais-
sance mit der Hoffnung auf eine Uberwindung der rationalisti-
schen Sinn-Krise unterstiitzt hat. Holderlin, mit dessen poetischer
Mythologie wir uns besonders beschiftigen werden, nennt ithn in
einer beriihmten Elegie, mit der das 19. Jahrhundert gleichsam sei-
nen Einstand gibt, den »kommenden Gott« (StA II, 91, v. 54).2
Wir werden sehen, daf das nicht nur von einem antikisierenden
Standpunkt aus Sinn macht oder gemeint ist; etwa so, daf§ Diony-
sos, der Thrakier und Nicht-Olympier, ein Spitling ist unter den
einheimischen Gottern Griechenlands, sondern so, daff die An-
kunft—also, ganz wortlich tibertragen: der Advent—des Dionysos
ein Ereignis darstellt, mit dem in einer realen Zukunft zu rechnen
ist. Fiir diese Idee gibt es Motive, die ich im Verlauf dieser Vorle-
sungsreihe erschlieflen mochte; und sie sind, wie Sie sehen werden,
gar nicht nur literaturgeschichtlicher Art: Im guten und im
schlimmen erwartete die kleine und die grofie, die deutsche und die
europaische Politik den Advent des Gottes; sei’s in dem Sinne, daf§
man eine »religiése Renaissance« vor allem von der Wiederkehr
dieses Gottes erhoffte — eine Renaissance, von der in korrumpierter
Form noch der berichtigte Mythus des 20. Jahrhunderts Zeugnis
ablegt;® sei’s in dem nicht so ganz unvergleichlichen, aber doch un-
terscheidbaren Sinne, daff man im Advent des sogenannten »Dio-
nysischen« eine Bewiltigung der vormals religios orientierten
Sehnsiichte nunmehr von den »Nachtseiten« des Seelenlebens er-
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wartete, in welchen der romantische Naturphilosoph Gotthilf
Heinrich Schubert das dionysisch-orgiastische Streben nach
Selbst-Vernichtung und Entgrenzung verwurzelt*: gleichsam eine
vitalistisch-nachtliche Revision der aufklirerischen Gotterferne
oder, wie Holderlin sie nennt, Gotternacht. Denn in der Tat, in der
romantischen Mythologie liberstehen allein Dionysos und Chri-
stus (der mit Herakles des Weingotts geistlicher Bruder ist) in
Gestalt der Gaben von Brot und Wein die Nacht der Gotter-

ferne:

Nemlich, als vor einiger Zeit, uns dinket sie lange,
Aufwirts stiegen sie all, welche das Leben begluikt,
Als der Vater gewandt sein Angesicht von den Menschen,
Und das Trauern mit Recht iiber der Erde begann,
Als zulezt erschien ein stiller Genius, himmlisch
Trostend, welcher des Tags Ende verkiindet’ und schwand,
Liefl zum Zeichen, daff einst er da gewesen und wieder
Kime, der himmlische Chor einige Gaaben zuriik,
Derer menschlich, wie sonst, wir uns zu freuen vermochten,
Denn zur Freude, mit Geist, wurde das Grofire zu grof§
Unter den Menschen und noch, noch fehlen die Starken zu hochsten
Freuden, aber es lebt stille noch einiger Dank.
Brod ist der Erde Frucht, doch ists vom Lichte geseegnet,
Und vom donnernden Gott kommet die Freude des Weins.
Darum denken wir auch dabei der Himmlischen, die sonst
Da gewesen und die kehren in richtiger Zeit,
Darum singen sie auch mit Ernst die Singer den Weingott
Und nicht eitel erdacht ténet dem Alten das Lob. (StA II, 94, v. 125 ff.)

Ich werde gegen Schluff meiner Vortrige ins Detail gehen, will Th-
nen die Idee des Advents des sinnlich-geistlichen Dionysos nur
nochdurch eine andere Textstelle als eine wirklich in der romanti-
schen Epoche verbreitete prisentieren. Ein Zeitgenosse Holder-
lins, nimlich Friedrich von Hardenberg (Novalis), erzahlt in sei-
nen Hymnen an die Nacht recht dhnlich von einer Gétternacht,
vom Sich-zu-Ende-Neigen der alten Welt, vom Verwelken des
Lustgartens der Gotter, die mit threm Gefolge verschwinden, so
wie thre ehedem sinnbegabten Worte in dunkle, unglaubwiirdige
Zeichen zerfallen, mit denen es nicht mehr gelingt, Mitteilung zu
stiften:

Ins tiefre Heiligthum, in des Gemuths hohern Raum zog mit ihren Mich-
ten die Seele der Welt — zu walten dort bis zum Anbruch der tagenden
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Weltherrlichkeit. Nicht mehr war das Licht der Gotter Aufenthalt und
himmlisches Zeichen — den Schleyer der Nacht warfen sie iiber sich. Die
Nacht ward der Offenbarungen michtiger Schoos - in thn kehrten die Got-
ter zuriick — schlummerten ein, um in neuen herrlichern Gestalten auszu-
gehn Uber die verdnderte Welt. Im Volk, das vor allen verachtet zu friih reif
und der seligen Unschuld der Jugend trotzig fremd geworden war5, er-
schien mit niegesehenem Angesicht die neue Welt—in der Armuth dichteri-
scher Hiitte — Ein Sohn der ersten Jungfrau und Mutter — Geheimnifivoller
Umarmung unendliche Frucht. Des Morgenlands ahndende, blit[h]enrei-
che Weisheit erkannte zuerst der neuen Zeit Beginn.®

Von Christus ist natiirlich die Rede, und er wird betrachtet als die
Verinnerlichung und Vergeistigung (d. h. zugleich: Einswerdung)
der vorchristlichen Gotterfiille, in deren Gewimmel nicht Gestal-
ten der Innerlichkeit, sondern personifizierte duflere Gewalten
verehrt wurden. Flir Schelling, auf dessen Philosophie der Mytho-
logie und der Offenbarung — als auf Schlisseltexte der mytholo-
gisch-dionysischen Diskussion — ich noch ausfiihrlich zu sprechen
kommen werde, hat aber der gesamte mythologische Prozef§ kei-
nen anderen Gegenstand als den, in sinnlichen Bildern die Geburt
des Dionysos als eingeistliches Ereignis vorzubereiten. »So ist Alles
Dionysos«, sagt Schelling biindig?, und meint damit, daf§ alle Sta-
dien der Gottergeschichte Stufen des Advents Christi sind; denn
Christus: das ist die von den dionysischen Mysterien vorbereitete
spirituelle (Wieder-)Geburt des Einen Gottes, in den die Gotter-
Vielfalt sich zurlicknimmt als in thre Wahrheit. Ich werde, wie ge-
sagt, darauf noch ausfiihrlich eingehen; Sie mogen aus dem Beleg
allerdings gleich sehen, daf} es mitdem »kommenden Gott« bei den
Romantikern eine besondere Bewandtnis hat: ithnen galt er nicht
als ein Gottneben anderen, sondern als der Inbegriff — ja als Gene-
raltitel — des mythologischen Prozesses selbst, als Christi fleischli-
cher Bruder, Halbgott wie dieser als Sohn Jupiters/Jahwes und ei-
ner sterblichen Frau (Semele/Maria), prafiguriert in jenem Gottes-
knecht, von dem Jesaja spricht, oder in Herakles, der als Knecht
der Gotter und Freund der Menschen einen Platz zur Rechten des
hochsten Gottes sich erobert. Und noch etwas: Dionysos ist — in
Holderlins Sprache — ein »auslindischer< Gott; er fillt im Abend-
land mit seinen Mainaden und Satyrn ein aus »Asienc, also aus dem
Morgenland.® Das unterstreicht den figuralen Sinn der Rede von
der morgenlindisch-abendlindischen Umarmung, deren Frucht
jener stille Genius sei, der die Gotternacht iberwindet, indem er
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den Tod selbst totet. Denn, heifit es weiter in den Hymnen an die
Nacht des Novalis:

Von ferner Kiste, unter Hellas” heiterm Himmel geboren, kam ein Sanger
nach Paldstina und ergab sein ganzes Herz dem Wunderkinde:

Der Jungling bist du, der seit langer Zeit

Auf unsern Gribern steht in Sinnen;

Ein tréstlich Zeichen in der Dunkelheit —

Der hohern Menschheit freudiges Beginnen.
Was uns gesenkt in tiefe Traurigkeit

Zicht uns mit siifler Sehnsucht nun von hinnen.
Im Tode ward das ewge Leben kund,

Du bist der Tod und machst uns erst gesund.

Der Singer zog voll Freudigkeit nach Indostan — das Herz von siifier Liebe
trunken; und schiittete in feurigen Gesingen es unter jenem milden Him-
mel aus, daf} tausend Herzen sich zu thm neigten, und die frohliche Bot-
schaft tausendzweigig emporwuchs. Bald nach des Singers Abschied ward
daskostliche Leben ein Opfer des tiefen menschlichen Verfalls — Er starb in
jungen Jahren, weggerissen von der geliebten Welt, von der weinenden
Mutter und seinen zagenden Freunden. Der unsiglichen Leiden dunkeln
Kelch leerte der liebliche Mund — In entsetzlicher Angst nahte die Stunde
der Geburt der neuen Welt (NS I, 147).

Uber die Gestalt und Bedeutung dieses Singers ist viel gegriibelt
worden, etwa so, wie iiber die Bedeutung des Friedensfiirsten in
Holderlins Friedensfeier-Hymne. Manche Interpreten haben zum
Teil weithergeholte historische Vorbilder gesucht, andere haben
im Sanger den Dichter schlechthin, den Orpheus, sehen wollen,
wieder andere eine Poetisierung des Taufers Johannes oder des Jo-
hannes auf Patmos.® Noch scheint niemand daran gedacht zu ha-
ben, thn mit jenem »Zaubersinger aus dem Lyderland« zu verglei-
chen, der — wie Pentheus in einer Hauptquelle der romantischen
Dionysos-Mythologie, den Bakchen des Euripides, klagt — den
Kult dieses »neuen Daimone« (v.272) mit fatalen Folgen in
Griechenland einfihrt!® und der, wie sich spater zeigt, der Gott
selbst »in Menschengestalt« ist:

Man sagt, ein Fremder kam in diese Stadt,

Ein Zaubersinger aus dem Lyderland

Mit blonden Locken voller Wohlgeruch

Und Aphrodites Glut im Angesicht,

Der Tag und Nacht zu unsern Frauen geht

Und fir den Tanz und Larm des Bakchos wirbt. (v. 233-238)
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Wie dem auch sei: das Wichtige ist, dafl dieser Singer der Hymnen
Orient und Okzident durchschweift, um den Advent des »neuen
Gottes« (Bakchen, v. 219, 256, 272), des gottlichen Kindes, zu
verkiindigen. Er kehrt nicht heim, sondern bleibt — mit Hélderlin
zu sprechen — im »Ausland«, in den »Kolonien«. Im heimischen
Abendland steht die Nachricht, die er verkiindet, also in gewisser
Weise noch aus. Und das ist ein Zug, den die Fabel des Novalis mit
dem Mythos des Dionysos — in romantischer Deutung, versteht
sich — teilt, zumal Dionysos, nicht erst bei Nietzsche, mit Apollon
gleichberechtigt als Musengott und Spender des Orakels verehrt
wurde: als Gott der Dichter und der Inspirierten.!!

In duflerster Kiirze erzahlt - ich werde tber Quellen und Einzel-
heiten spiter praziser und ausfiihrlicher sein —, berichtet der My-
thos von Dionysos — den es freilich nur als einenSynkretismus un-
gleichzeitiger Mythenbruchstiicke gibt — ungefahr folgendes: Des
Dionysos Mutter ist Semele, eine sterbliche Frau, Tochter des Ko-
nigs Kadmos von Theben und seiner Gattin Harmonia. MitSemele
hat Zeus eine (vor Hera vergebens geheimgehaltene) Liebschaft.
Zeus freilich zeigt sich der Geliebten stets nur in sterblicher Ge-
stalt, und als Hera der Semele tiickisch den Rat gibt, von ihrem
Liebhaber die Enthiillung seiner wahren Gestalt zu verlangen, ver-
zehrt er sie im Grimm als Donner und Blitz. Hermes rettetdie Lei-
besfrucht der Schwangeren, indem er sie — eine deutliche Minner-
phantasie — im Schenkel des Zeus einnaht und dort nachreifen lafit.
(Eine der vielen etymologischen Deutungen des Namens Dionysos
meint, er heifle »der zweimal Geborene« oder »das Kind der dop-
pelten Tiir«; eine Etymologie, die man auch in »Dithyrambos«
wiederfinden wollte.) Hinfort ist der kleine Halbgott — mit Stier-
hornern und Schlangenkrone (Bakchen, v. 100ff.) — vor der Eifer-
sucht der Hera kaum sicher. Erst lafit sie thn — in einer orphischen
Tradition des Mythos, in der Dionysos den Beinamen Zagreus,
»starker Jager«, tragtund als Stier erscheint—vonden Titanen, den
alten Zeus-Feinden, bei lebendigem Leibe in Stiicke zerreiffen und
zu Suppe verkochen (die Grofimutter Rhea — in anderer Version:
desZeus treueste Tochter Athene — sammelt die Stlicke wieder ein
und belebt den toten Korper, worauf sie thn als Middchen verklei-
det). Aber Hera kommt hinter den Trick und straft seine derzeiti-
gen Pflege- und Zieheltern mit Wahnsinn. Zeus verwandelt zur
Vorsicht seinen gefahrdeten Sohn in ein Zicklein oder einen Wid-
der und vertraut ihn den Nymphen als Ammen an, die ithn auf dem
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Berge Nysa heranziehen (auch dieser Ort soll in seinem Namen
anklingen). Hera kommt auch hinter dieses Versteck und schligt
nun den Dionysos selbst, der inzwischen den Wein und den Tau-
mel entdeckt hat, mit Wahnsinn. Seither wandert er iber die ganze
Welt, vor allem durch Nordafrika und Kleinasien, begleitet von Si-
lenos, seinem Erzieher, ferner einer wilden Schar bocksfiiffiger Sa-
tyrn und den Bakchantinnen oder Mainaden: Frauen, die des Got-
tes inwohnender Geist zu rasenden Taten hinreifit: sie reiffen die
belebte Kreatur unter wilden Ténzen in Stiicke, eines ithrer Opfer
ist des taumelnden Gottes ernstester Widersacher, der Singer Or-
pheus, der, so wie Dionysos zugunsten der Auflosung, im Dienste
der Einheit der Seinsbereiche kimpft. Die Waffen der Bakchen
sind ein efeuumwundener Stab aus Pinienholz, Thyrsos-Stab oder
Narthex genannt (er ist oben dicker als unten, so daff man leicht in
taumelnde Bewegung gerit, wenn man ihn iber lingere Zeit
schwingt), ferner Schwerter, Schlangen und gellende Lirminstru-
mente. — Erst segelt Dionysos mit einer Fuhre Wein nach Agypten
(die respektlos den Gott versklavenden Seeleute in Delphine ver-
wandelnd), dann bricht er nordostwirts auf bis nach Indien (so
freilich erst in nach-alexandrischer Zeit, vorher geht er nur bis
Thrakien), Uberall grausame militirische Exekutionen vollbrin-
gend, wo immer jemand dem taumelnden Gott und seinem unge-
wohnten Gottesdienst sich standhaft entgegenstellt. Andererseits
lehrt er seine Jinger und Anhinger die Feldbaukultur — ein wichti-
ger Zug des Mythos, der es moglich machen wird, den Weingott
mit der Gottin des Getreideanbaus, also der Demeter, in Verbin-
dung zu bringen —, gibt den Vélkern Gesetze und griindet Stadte
(Pausanias X, 29, 2; Diodor II, 38; Strabon X1, 5, 5). Spater gesel-
len sich zu seinem Trof§ Tiger und/oder Panther, die ihm den Ein-
marsch nach Indien (iber den Tigris-Flufl) erleichtern, woselbst er
die Weinbaukunst einfiihrt. Dies getan, kehrt er nach Europa zu-
rick, und auf dem Weg dahin miissen (wie Nonnos in seinem Dio-
nysos-Epos, aber auch Pausanias VIII, 2, 45 berichten) die Ama-
zonen seinen Zorn fithlen, wie er iberhaupt kein gutes Verhiltnis
zu emanzipierten Frauen hat: Ihn, wie es Bachofen getan hat, den
»Gott der Frauen« zu nennen, entbehrt nicht ganz der Delikatesse:
des Gottes Frauensind es, die Schiller als »Hyanen« bezeichnet. In
Griechenland angelangt, kuriert den Weingott die Grofimutter
vom Wahnsinn, indem sie thn — das ist ein weiterer fiir uns wichti-
ger Zug der Fabel - in ihre Mysterien einfihrt und seinen Taumel
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entweder ritualisiert oder aber, wenigstens in der Folge, vergei-
stigt. Diese Grofimutter, Rhea, entsprichtim griechischen Mythos
der phrygischen Gottermutter Kybele, deren Kult tatsichlich
schon frither den Orgiasmus kannte und auf deren »Satzung«
schon Euripides den Bakchos sich berufen lafit. Auf die romanti-
sche Phantasie hat diese Verschmelzung der beiden orgiastischen
Kulte stark gewirkt, zumal einige Vertreter der Romantik in der
Gortin Demeter eine griechische Gottermutter und typologische
Nachfahrin der phrygischen Kybele erblicken wollten, wie tibri-
gens auch in Semele, der Mutter des Weingottes. Sie kennen viel-
leichtjene oft zitierte Stelle aus Schellings Weltaltern, die den Dio-
nysos-Kult mit dem der Grofien Mutter wortmichtig assoziiert

hat:

Nicht umsonst wird der Wagen des Dionysos von Panthern und Tigern ge-
zogen; denn es war dieser wilde Taumel der Begeisterung, in welchen die
Natur vom Anblick des Wesens gerith, den der uralte Naturdienst ahn-
dender Vélker in den trunkenen Festen bacchischer Orgien gefeiert. Wo-
gegen jene innere Selbstzerreiflung der Natur, jenes wie wahnsinnig in sich
selbst laufende Rad der anfinglichen Geburt und die darin wirkenden
furchtbaren Krifte des Umtriebs in anderem schrecklicherem Gepring ur-
alter gotterdienstlicher Gebriuche, durch Handlungen einer sich selbst
zerfleischenden Wuth, wie Selbstentmannung (es sey um die Unertraglich-
keit der driickenden Kraft oder ihr Aufhoren als zeugender Potenz auszu-
dricken), durch Herumtragen der zerstiickelten Glieder eines zerrissenen
Gottes, durch besinnungslose rasende Tinze, durch den erschiitternden
Zug der Mutter aller Gotter [d. h. der Rhea, Ischtar oder Kybele], auf den
Wagen mit ehernen Ridern, begleitet von dem Getdse einer rauhen, theils
betdubenden theils zerreifenden Musik, abgebildet. Denn nichts ist jenem
inneren Wahnsinn ahnlicher als die Musik, die durch das bestindige excen-
trische Ausweichen und Wiederanziehen der Tone am deutlichsten jene
Urbewegung nachahmt und selbst ein drehendes Rad ist, das, von Einem
Punkt ausgehend, durch alle Ausschweifungen immer wieder in den An-
fang zuriicklauft.1?

Wir werden im Verlauf einer eindringénderen Beschiftigung mit
der romantischen Dionysos-Renaissance sehen, wie wichtig diese
Engfiihrung der Dionysos- mit den Kybele-Orgien ist und wie
sehr sie den Boden bereitete fiir die Identifikation des Dionysos
mit dem Kind der rituellen Hochzeit in den Getreide-Mysterien
der Demeter in Eleusis.

Kehren wir vorerst zum Mythosselbstzurlick. Nach seiner Hei-
lung und Einweihung in die Mysterien der Grofimutter wird Dio-
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nysos vom thrakischen Konig Lykurgos mit Trof§ und Heer vollig
aufgerieben, racht sich aber desto schlimmer, indem er thn und an-
dere, die seinen Kult verweigern oder ithn kriegerisch bekimpfen:
die Minyaden, den Pentheus, die Proitiden, mit Wahnsinn schligt,
der sich im allgemeinen in Ritualmorden aus rasender Lust dufiert,
im Zerfetzen z. B. der eigenen Verwandten (Agaue zerreifit thren
Sohn Pentheus, die Minyaden zerstuckeln eins ihrer Kinder), im
ekstatischen Zerstoren von Mensch und Tier, in tobender Lust und
herzzerreiflender Klage, von denen man gesagt hat, sie ahmen — in
die Symbolik des Affektuellen verkleidet — rituell die Zerstiicke-
lung und Wiederauferstehung des Gottes nach. Mit einem Wort:
Dionysos ist der Gott, der keine hohe Meinung hat vom Individua-
tionsprinzip, der alles in den Taumel zieht, »Weiber zu Hydnen«
macht, die Grenzen der Geschlechter niederreifit und iiberhaupt
die getrennten Seinsbereiche nach Belieben manipuliert, indem er
sie bald in den Strudel der undifferenzierten Identitit hinabzieht,
bald als der befreiende, dem Fortschritt und der Evolution ver-
schworene Gott aufs neue trennt und — im Wortsinn — differen-
ziert. So hat er teil sowohl am Prinzip der Einheit wie dem der
Trennung; und diese doppelte Mitgift disponiert ihn zur Uber-
nahme der besonderen Macht, »aller Gétter Gott«: Inbegriff des
polytheistischen Mythos #nd seiner Authebung zugleich zu wer-
den; als diesen mitdem Gottlichen schlechthin identischen » Geist «
werden wir ihn kennenlernen, sobald wir unsere Textbasis erwei-
tern.

Viele andere Taten sind in jenem Mythen-Geflecht zusammenge-
tragen, das durch den Namen des Dionysos oft nur duflerlich zu-
sammengehalten wird; entscheidend ist, daff der Gott am Ende
seiner exzentrischen Bahn unter Furcht und Zittern von der euro-
paischen Welt seine allgemeine Achtung und Anbetung als Gott
erzwingt: alsdann geniefit er sogar die Ehre, als einziger unter allen
Gottern »allgemeine Anerkennunge«, auch auflerhalb Griechen-
lands, zu erfahren. — Sie sehen an dieser Fabel, zu welchen Konse-
quenzen bei gut ausgebildetem Lebenswillen eine mifigliickte Pri-
mirsozialisation filhren kann; urspriinglich ein der griechischen
Gotterwelt fremder, vermutlich thrakischer Gott, erreicht Diony-
sos gleichwohl am Ende seine vollkommene Rehabilitation und
sitzt, wie Christus — ich bin versucht zu sagen: als Christus —, zur
Rechten Gottes, seines Vaters Zeus, als einer der Zwolf Grofien;
und es gelingt thm sogar, seine sterbliche Mutter durch eine Art
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