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ist *roghota zu setzen, das Femin. zu *roghétos, das Laut fiir
Laut litauischem ragiotas, slavischem rogatii ‘gehérnt’ ent-
spricht: das weibliche Geschlecht des lat. (sab.) Wortes erklirt
sich aus dessen Gebrauch als Attribut zu capra odgl.

Lit. ragiiotas und slav. rogatii sind zu ragas, slav. rogii
‘Horn’ gebildet, wie lt. cornstus zu corni. Zu ragas und rogs
sind keine sicheren Entsprechungen auflerhalb des Baltisch-Sla-
vischen nachgewiesen worden: der Vergleich mit deutschem
ragen, der jedoch durch den Anlaut vom angelsichsischen
hraegen ‘ragen’ als hochst unwahrscheinlich erwiesen ist, inter-
essiert uns hier wenig, hochstens kénnte er, wenn richtig, die
alte Aspirata gh rechtfertigen, wihrend das baltisch-slavische g
ebenso g wie gh voraussetzt. Ist mein Vergleich richtig, dann
ist rota eher dem Sabinischen zuzuweisen, da das Latein keine
Entsprechung zu lit. ragas sl. rogs# besitzt, und andererseits, ist
im Oskisch-Umbrischen kein Vertreter von lat. corni nachge-
wiesen, dann hitten wir einen weiteren Fall von besonderen
Beziehungen zwischen Slavisch und Oskisch-Umbrisch aufzu-
zeichnen, der dem von mir in Nr. 3 meiner Slavischen Miszellen
im Sammelband For Roman Jakobson (den Haag 1956, S. 390
ff.) angezeigten hinzukommen mége.

Mailand Vittore Pisani

DES HERAKLES HIMMELFAHRT

Vorbemerkung Wenn ich es unternommen habe,
die Legende von der Himmelfahrt des Herakles, des National-
heros der Hellenen, soweit uns die zur Verfiigung stehen-
den Quellen eine Sicht ermdglichen, entwicklungsgeschicht-
lich zu verfolgen, so habe ich damit eine problembeschwerte
Frage aufgegriffen, die seither noch zu keiner systematischen,
die Zusammenhinge suchenden Behandlung gefiihrt hat. Das
mythologische Phinomen der Himmelfahrt hat man eben als
Bestandteil des Herakles-Mythos hingenommen, ohne iiber seine
nihere und weitere Herkunft tiefer nachzudenken und die For-
men seines Gestaltwandels einer umfassenderen Betrachtung zu
unterzichen. Selbst Wilamowitz, dem der Mythos vom Hera-
kles ein so hohes Anliegen gewesen ist, begniigt sich mit der fiir
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seine Konstruktion einer vorhesiodischen Heraklee notwendigen
Feststellung, dafl die Himmelfahrt des Helden zum Urbestand
der Heraklessage gehore. Wohl hat inzwischen die archio-
logische Forschung, voran Paolino Mingazzini und Henri
Metzger, den verschiedenen Formen der bildlichen Darstellung
der Apotheose des Heros in sehr verdienstlicher Weise ihre
Aufmerksambkeit geschenkt. Allein ohne eingehendere Befragung
auch der literarischen Zeugnisse vermdgen wir doch zu keinem
einigermaflen ausreichenden Verstindnis dieser ganzen Erschei-
nung zu gelangen. So schien es mir erforderlich, den Fragen-
komplex in einer zusammenfassenden ErOrterung zu untersu-
chen, wobei ich mir bewuflt war, dafl meine Ausfiithrungen kein
abschliefendes Ergebnis darstellen konnen. Mdge das von mir
vorgelegte Material geeignet sein, einer weiteren Durchforschung
des Gegenstandes zu niitzen!

I

Die Idee der Himmelfahrt begegnet uns zum ersten Male
im Raum des alten Orients und findet ihre tiefste Begriindung
in der animistischen Vorstellung der Losbarkeit eines zweiten
Ich vom Kérper, das diesen verldflt, um in den Himme] einzu-
gehen, wo die Wohnstitte des Gottlichen ist, mit dem sich das
zweite Ich zu verbinden strebt. In dieser Sehnsucht, welche die
Besten unter den Menschen ergreift, kommt ein uraltes Verlan-
gen des Menschen nach einem Uberirdischen, Aufiernatiirlichen
zum Ausdruck, nach dem Himmel als dem Inbegriff der ewigen
Schitze (Matth. 6, 20; Luc. 6, 23), als der Stdtte der ,besten
und bleibenden Habe“ (2 Korinth. 5,1 ff.). Schon in sehr frither
Zeit hat sich auf orientalischem Boden der Gedanke einer Him-
melfahrt der frommen Seele ausgebildet, so im Indischen, wo
Agni, die Personifikation des Opferfeuers, die Seele des Opfe-
rers vom Altar den Gotterweg entlang zum Himmel trigt?).
Die Vorstellung einer Aufnahme der Seele in den Himmel er-
fuhr dann ihre besondere Ausprigung auf eranischem Boden,
von wo sie in mehrfachen Umbildungen auf den Mithraismus
und Mandiismus, auf Judentum und Christentum, aber auch
auf den griechischen Glauben ausgestrahlt hat 2).

1) Vgl. E. Arbmann, Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glau-
ben, Arch. f. Religionswiss. Bd. XXV (1927) S. 339 ff. Hier bes. S. 356.

2) W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele, in Arch. f. Rw. IV
(1901) S. 136 ff.; 229 ff.; hier bes. S. 155 ff.; 250 ff.; 138 ff. A. Dieterich,
Eine Mithrasliturgie® (1923) S. 180 ff. R. Holland, Arch. f. Rw. XXIII
(1925), bes. S. 215 ff.
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Aber es geht uns hier nicht umsolche Vorstellungen einer see-
lischen Erhebung in den Himmel, sondern um jenen Glauben,
nach welchem der ganze Mensch, wenn er als Auserwihlter den
Aufstieg zum hdochsten Gott sich verdient hat, auf wunderbare
Weise, sei es mitten aus dem Leben oder nach einem voriiber-
gehenden Totsein, in den himmlischen Aufenthaltsort versetzt
und ihm so die leibliche Fortdauer gesichert wird. Der Mensch
lebt also im vorhandenen Korper fort, nur an anderem Orte,
in der unmittelbaren Nihe der Gottheit. Es ist eine besondere
Form der Entriickung, die wir da erleben. Aber wir denken
nicht an Entriickung im weiteren Sinne, etwa wie Menelaos
durch seine Verbindung mit Helena von den Géttern zur ely-
sischen Flur, zu den Grenzen der Erde entriickt wird (Odyss.
IV 560 ff., s.u.S. 117) oder wie nach Pindars 2. Olympischer
QOde die in der Seele Reinen zur Insel der Seligen kommen und
dort von ozeanischen Diiften umhaucht werden %), oder — um
weit in den Vorstellungskreis des babylonischen Mythos zuriick-

zugreifen — wie Ut-napistim mit seinem Weibe von Ea an die
»Miindung der Strome®“ versetzt wird, um dort gottergleich
wohnen zu konnen 4).

In unseren Ausfithrungen wollen wir uns, wie schon her-
vorgehoben, auf die Aufnahme des leiblichen bzw. neu zum
Leben erweckten menschlichen Heros in den Himmelsraum be-
schranken.

Die friihesten Beispiele dieser Art bieten uns die Adapa %)-
und die FEtana®)-Legende aus dem altbabylonisch-assy-

3) Auf die Insel der Seligen versetzt auch Hesiod op. 166 ff. das
Heroengeschlecht des Trojanischen Krieges, und das athenische Volk die
heroisierten Tyrannenmérder Harmodios und Aristogeiton (Athen. XV
50 p. 538). Vgl. auch Euripides, Hippolytos v. 732 ff. Platon, Phaedrus c. 29,
249 a. Politeia X 615 d. Vgl. besonders P. Capelle, Elysium und Insel der
Seligen, in Arch. f. Rw. Bd. XXV (1927) S. 245 ff.

4) Gilgamesch-Epos XI 202—205 (bei A. Ungnad und H. Gref3-
mann, Das Gilgamesch-Epos, Gottingen 1911 S. 59 f). :

5) Die Adapa-Legende stammt aus dem 14. Jahrh. v. Chr. Text bei P.
Jensen, Keilinschriftl. Biblioth. VI 1, S. 92 ff. Fiir die Verbreitung und
Beliebtheit dieser Geschichte zeugt die Auffindung eines Exemplars in
El Amarna in Kgypten. Vgl. J. A. Knudtzon, Die El- Amarna Tafeln I
1915 S. 965: Adapa und der Siidwind. Auch die Bibliothek Assurbanipals
in Ninive besafl das Werk. Vgl. auch Fr. Hommel, Die ,zwei verschwun-
denen Gotter® der Adapa-Legende in ’Mitteilungen der Altorientalischen
Gesellschaft’, Bd. IV (1928/29) S. 87 ff., wo eine auffallende Analogie des
Adapa-Mythus mit Apokal. Joh. c. 11 aufgezeigt wird.

6) Seit dem 2. Jahrtausend v. Chr. nachweisbar. Text bei P. Jensen,
Keilinschr. Bibl. VI 1 S. 101 ff. Vgl. auch Morris Jastrow jr., Another
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rischen Sagenkreis. Adapa, Vorsteher des Kultes in Eridu, der
Stadt des Gottes Ea, ist mit iiberragender Weisheit begabt; er
steigt durch Anus, des Himmelsgottes Wille in den Himmel
auf 7) und wird dort mit Lebensspeise und Lebenstrank bewir-
tet. Da er aber Speise und Trank verschmiht, wird er von dem
erziirnten Anu wieder auf die Erde hinabgewiesen®).
Etanas Weib soll ein Kind gebiren, das die im Himmel be-
reitgehaltenen Insignien des Konigtums tragen soll. Da die Ge-
“burt schwierig ist, mufl Etana das Gebirkraut vom Himmel
holen. Durch Vermittlung des Sonnengottes wird er in drei Doppel-

stunden von einem Adler zum Himmelsgotte und dann zu Istar
emporgetragen 9). Vor Erreichung des Zieles iibermannt den
Ftana die Furcht, als er im Hohenfluge Land und Meer unter
sich schwinden sieht, und er stiirzt mit dem Adler in die Tiefe 7).

In den Rahmen dieser Legenden sind noch Beispiele aus
den indischen Veden einzufiigen, die sich als besonders wichtig
fiir die Deutung unseres Herakles-Mythos erweisen werden.

Ist es in der Etana-Legende ein Adler, so in der Vajasaneyi
Samhita XVIII 51.52 der Gott Agni in Gestalt eines Falken,
der die der Gottheit Wohlgefilligen zum Himmel trige ).
Schon stoflen wir aber auch auf die Vorstellung von Pferden,
die den Sterblichen zur Gottheit emporfithren: Ye, O Agni,
having become . . . horses, shall with most healthful forms carry
him (d.i. den Opferer) that has sacrificed unto the heavenly
world, where they revel in common revelry with the gods.
(Atharva Veda XVIII 4. 10)12).

Wenn der Opferer den Scheiterhaufen bestiegen hat, steht
er im Begriff, zum Himmel hinaufzufliegen. Auf dem Wege

fragment of the Etana Myth in ’Journal of the American Oriental
Society‘, 1910, S. 101 ff.

7) P. Jensen a. O. S. 97: [Den Welg (zum) [H]immel lieff er (Anu)
ihn nehmen und er stieg [zJum Himmel hin[auf].

8) Jensen S. 99.

9) Jensen a.O. S. 113. S. 115. Zur technischen Seite des Fluges s.
Jensen S. 100 Anm. 2. S. 102.

10) Jensen 113.

11) ,Den Agni, den erhabenen himmlischen Falken, schirre ich an ...
Mit ihm wollen wir gehen zur Stitte der rdtlichen (Sonne), zum Himmel
aufsteigend, zum hochsten Firmament. Diese deine unverginglichen, ge-
fiederten Fliigel — mit denen du die Dimonen schligst, Agni, mit diesen
wollen wir fliegen zur Welt der Guthandelnden, wohin die uranfinglichen,
alten Seher gegangen sind.“ (Ubersetzung von J. Narten, Erlangen).

12) Als Reitpferde tragen die drei Opferfeuer den Opferer in die
himmlische Welt. Ubersetzung von Whitney, Harvard Oriental Series VIII
(1905) S. 874.
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dahin wehen ihm frische, wohlduftende Winde und kiihlt ihn
Regen ab, den Geist, die Glieder, die Haut, das Fleisch, das
Gebein erfrischend ). Der im Feuer Verbrannte nimmt somit
auf dem Wege einer Transformation wieder korperliche For-
men an, um im Fluge zur Gottheit zu gelangen. Oder es ist ein
Fahrzeug, ein Schiff, in dem der Opferherr und seine Priester
als Unsterbliche von der Erde in die Himmelsregionen versetzt
werden 14).

Im Zusammenhang mit diesen altindischen Vorstellungen
der Veden mochte ich noch auf einen der Haupthelden des Ma-
habhiratam verweisen, auf Bhishma, den Sohn der Géttin
Ganga, der nach einem kampferfiillten Leben in den Himmel
eingeht 19).

Den bekanntesten Vorbildern einer Himmelfahrt begegnen
wir in der israelitisch-jiidischen Uberlieferung von der Assump-
tio des Henoch und Elias. Diese treten als lebende Menschen
auf dem Wege des Wunders durch gottlichen Willen in den
himmlischen Aufenthaltsort ein 16).

Hier interessiert zunichst die Gestalt des Henoch, den
Gott zum Lohne fiir seinen frommen Wandel zu sich in den
Himmel nimmt: Gen. 5, 24: ,Und dieweil er ein gottliches Le-
ben fiihrte, nahm ihn Gott hinweg und er war nicht mehr ge-
sehen 17).“ Uber die Art der Hinwegnahme und den Aufenthalt

13) E. Arbmann a. O. S. 362. Vgl. Atharva Veda XVIII 4. 14. XVIII
2.21f. und Caland, Die Altind. Todten- und Bestattungsgebriuche (1896)
S. 24.

14) Beispiele bei Sylvain Lévi, La doctrine du sacrifice dans les
Brahmanas (Ecole des hautes Etudes, Bibliothéque, Sciences religieuses,
11. Bd. 1898, 87 ff.; 66 f.; 84 f.; 144). Arbmann a. O. S. 363.

15) Mahabharatam Bd. XIII—XVII, chapt. CLXVIII p. 350 f. Death
of Bhishma nach der Ausg. von Manmatha Nath Dutt, Calcurta 1895 ff.
(A Prose English Translation of the Mahabharata, translated literally
from the original Sanscrit Text). Vgl. bes. p. 351 v. 28—35. v. 34: your
son_has happily gone to Heaven; auch v. 35. Zu Bhishma vgl. meinen
Aufsatz: ,Der Mythos vom eingeborenen Sohn“ im Arch. f. Kulturgesch.
Bd. 37 (1955) S. 1 ff.

16) Ob hier irgendein Zusammenhang etwa mit dem #gyprtischen
Glauben an die Himmelfahrt der dgyptischen Kénige vorliegt, ist nicht
zu entscheiden. Zu dgyptischen Vorstellungen eines Seelenaufstiegs s. A.
Dieterich, Eine Mithraslicurgie 3 S. 194 f.

17) Vgl. die Verkiindigung im Jesaja 57, 1.2: ,Heilige Leute werden
weggerafft und niemand achtet darauf. Denn die Gerechten werden weg-
gerafft vor dem Ungliick.“ (2:) ,Und die richtig vor sich gewandelt haben,
kommen zum Frieden und ruhen in ihren Kammern.“ Zur Himmelfahrt
des Jesaja s. K. Steuernagel, Einl. zum Alten Testament (1912) S. 803 ff.
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des verklirten Henoch gibt die Bibel keinen Aufschluff. Die im
Alten Testament schon halb verschollene Figur des Henoch ist
im spiten Judentum wiederaufgelebt und mit reichem Stoffe
ausgestattet worden 18), Greifbarer wird fir uns die Gestalt
des groflen Wundertiters und Weltenwanderers Elias. Seine
Entriidkung in den Himmel kommt im 2. Buch der Konige 19)
zu plastisch-drastischer Darstellung: c. 2, 1—25; besonders 2,
11: ,Und da sie (Elias und Elisa) miteinander gingen und rede-
ten, siche, da kam ein feuriger Wagen mit feurigen Rossen, die
schieden die beiden voneinander; und Elias fuhr also im Wetter
gen Himmel.“ 12: Elisa aber sah es und schrie: ,Mein Vater,
mein Vater . .. und sah ihn nicht mehr.”?°)

Hier stoflen wir nun auf eine merkwiirdige Parallele im
griechischen Mythos vom Herakles, der mit feurigen Rossen gen

— R. Charles, The ascension of Isaiah 1900. Die Ascensio Isaiae ist wahr-
scheinlich die christologische Uberarbeitung einer urspriinglich jiidischen
Erzihlung. — Die Assumptio Mosis stellt ein besonderes Buch der
Pseudepigraphen dar. S. C. Clemen, Die Himmelfahrt des Moses, 1904.

18) S. das Henoch-Buch (in der Ubersetzung von G. Beer) bei
Kautzsch: Apokryphen und Pseudepigraphen II2 1921 S. 217—310. Vgl
Schiirer, Gesch. d. jiid. Volkes III 4 S. 268—290. W. Bousset-Greffmann,
Religion des Judentums 1902; 1926° S. 12ff. Im Henoch-Buch, dem
lingsten der Pseudepigraphen und iiberhaupt der nachbiblischen Schriften
des jiidischen Altertums, ist ein Teil von einer viel umfangreicheren
Henoch-Literatur zusammengetragen, in der mehrere Jahrhunderte ihre
religise Romantik und Messiashoffnung ausgeprigt haben. Es war ur-
spriinglich hebriisch oder aramiisch geschrieben. Von der griechischen

bersetzung sind einige Stiicke erhalten. S. auch W. Bousset im Arch. f.
Rw. Bd. 4 (1901) S. 138 ff.

19) Das deuteronomistische Kénigsbuch, Buch I und II (die Ge-
schichte der Kénige war urspriinglich nur in einem Buche von einem Verfas-
ser aufgezeichnet) ist in der Zeit des Josias entstanden (etwa zwischen 628 und
587) und hat zunichst bis Buch II 23 gereicht. Urspriinglich sind die Elias-
Erzihlungen selbstindige Einzelgeschichten gewesen, die aus der miind-
lichen Tradition in den Kreisen der Prophetenschiiler hervorgegangen sind.
Zur Datierung und Quellenfrage s. A. Weiser, Einl. in das Alte Testament,
2. Aufl. (1949) S. 131 f. Sellin-Rost, Einl. in das Alte Testament, 8. Aufl.
(1950) S. 92 ff. Das Geschehen um Elias ist als besonderer Uberlieferungs-
strang aus Einzelwerken zu betrachten, die der Verfasser (Hauptver-
fasser) des Konigsbuches mittelbar oder unmittelbar beniitzt hat. S. O.
Eissfeldt, Einl. in d. Alte Testam. 1934, S. 320 ff. (zur Entstehungszeit des
Konigsbuches); zur Quellenfrage S. 321 ff.; bes. auch S. 330 f.

20) Vgl. Gen. 5, 24: und ward nicht mehr gesehen. Diese Formel
hat stereotypen Charakter angenommen und lebt noch fort im Berichte

des Livius I 16 (iiber die Himmelfahrt des Romulus): nec deinde in terris
Romulus fuit.
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Himmel fihrt. Da zeigt uns eine Miinchener Pelike 2!) — aus
dem Ende des 5. Jahrh. v. Chr. — den Herakles im Vierge-
spann, das frei durch die Liifte rast, gezogen von feurigen Ros-
sen, unten ist der Scheiterhaufen mit dem Brustpanzer des Hel-

den sichtbar.

Die Fahrt des Viergespanns iiber den Scheiterhaufen findet
sich auch auf einem Krater aus Santa Agata dei Goti2?), wo
Nike, neben ihr Herakles, die schnaubenden Rosse steil nach
aufwirts lenkt. Auf einem Krater aus Bologna 23) erleben wir
eine stirmische Fahrt des Iolaos und Herakles tiber das Meer.
Das Gespann wird von dahinstiirmenden Rossen gezogen. Her-
mes eilt dem Wagen voraus 24).

21) Bei Henri Metzger, Les représentations dans la céramique atti-
que du 4. siecle, Paris 1951 (Bibliothéque des Ecoles frangaises d’Athénes
et de Rome, fasc. 172), Tafel XXVIII 1; Textband S. 210 bezw. 217.
Corp. vas. antiqu. Miinchen Bd. 2 (Deutschland Bd. 6) Tafel 81—82. P.
Mingazzini, Le rappresentazioni vascolari del Mito dell’ Apoteosi di
Herakles (Mem. della R. Acc. Naz. dei Linc. Classe di scienze morali
storiche e filologiche ser. VI vol. I fasc. VI 1925, no. 108).

22) Metzger a.O. Tafel XXII, 1. Textband S. 211 bezw. 217.
Mingazzini a. O. no. 106. Ganz links ist Apollon sichtbar; anscheinend
soll mit ihm der Empfang der Quadriga im Olympos angedeutet werden.
Rechts vom Scheiterhaufen (im unteren Teil der Szenerie) gewahren wir
einen birtigen Krieger (Philoktet).

23) Metzger a. O. Tafel XXVIII, 3. Textband S. 212. Mingazzini a.
O. no. 1905. Fiir freundliche briefliche Hinweise auf einschligige Literatur
und Bildwerke darf ich auch an dieser Stelle den Herren Prof. H. Riemann
(Rom) und H. Diepolder (Miinchen) verbindlichen Dank sagen.

24) Ahnliche Vorstellungen zeigen uns z. B. ein Krater aus dem
Cabinet des Médailles (bei Metzger a.O. Tafel XXVIII 2; Textband
S. 211. Bei Mingazzini a. O. no. 100), ein Krater des Britischen Museums
F 64 (Mertzger, Textband S. 211; Mingazzini no. 97, pl. 3/1); auf dieser
rotfigurigen Vase ist das Gespann in voller Fahrt, sodafl die Fahrt in die
Liifte damit gekennzeichnet ist. Zu verweisen wire auch auf einen Krater
aus der Sammlung Jatta, 422 (Metzger, Textband S. 211). Noch einiges
bei Metzger, Textband 211 und 212. Vgl. auch die Angaben bei Frank
Brommer, Vasenlisten zur griechischen Heldensage, Marburg 1956, S.
94—100; 101—102; 110—111. — Hier wire noch eine Erklirung iiber
die Darstellung der Herakles -Himmelfahrt auf schwarzfigurigen Vasen
anzufiigen. Mingazzini (a. O.), der das gesamte Material mit souveriner
Sachkenntnis gesammelt und in ein Typenschema (mit Unterabteilungen)
gebracht hat, zeigt uns, wie in der Malerei der einschligigen schwarzfi-
gurigen Vasen, Typ I und II — alle der 2. Hilfte des 6. Jahrhunderts an-
gehdrend — noch keine eigentliche Auffahrt durch den Luftraum dar-
gestelle wird — dieses Motiv taucht erst gegen Mitte des 5. Jahrhunderts
auf den rotfigurigen Vasentypen, Typ IV und V auf (Mingazzini S. 482)
—, sondern vorwiegend der feierliche Moment der Abfahrt zum Olymp
oder die Ankunft dort abgebildet ist. Wo sich das Gefihrt zur Abfahrt
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Die Ahnlichkeit dieser bildlichen Szenen mit der im 2. Buch
der Konige c.2,11 geschilderten Himmelfahrt des Elias ist
iiberraschend und frappant, und es mag zunichst schwer fallen,
bei aller gebotenen Vorsicht, hier nur an eine zufillige Uber-
einstimmung, einen spontanen Parallelismus zu denken, zumal
sich die griechische Vasenmalerei ganz allein des Motivs der
Wagenfahrt des Herakles zum Himmel bemichtigt hat, wih-
rend die literarischen Zeugnisse, wie wir sehen werden, sich ganz
anderer Bilder bedienen oder nur allgemein von einem Weg-
gang zum Olympos sprechen. Es diirfte hier auch noch hervor-
gehoben werden, dafl die gewaltige Prophetenpersonlichkeit des
Elias nicht nur das israelitische Volk in der ganzen langen Zeit
seiner Geschichte erregt hat 2%), sondern allem Anschein nach
geradezu Gemeingut der Volker des Altertums geworden ist 26),

bereit hilt, sind verschiedene Varianten zu beobachten. Entweder stehen
Athena und Herakles bereits in der Quadriga (Mingazzini, Sottotipa I«;
S. 420; no. 1—12 auf S. 422), oder eine der beiden Gestalten befindet
sich im Wagen, wihrend die andere noch auf der Erde steht bezw. sich
anschickt das Gefihrt zu besteigen (Mingazzini, Sottotipa I8—7, S.
420; no. 13—60; S. 423—430). Jedenfalls ist schon auf den schwarz-
figurigen Vasen die Vorstellung einer Himmelsreise lebendig. Vgl. jetzt
auch das Katalog-Werk: Actic Black-Figure Vase v. J. D. Beazley, Oxford
1956. Die cinschligigen Hinweise im Index II: Mythological Subjects, s.
Herakles (Herakles entering Olympus) S. 726. Erst die rotfigurigen
bieten, teils unter Beeinflussung durch besondere religiése Vorstellungen
(s. unt. S.114), eine volle Ausgestaltung des Bildes einer Fahrt durch die
Liifte, wobei auf einigen Exemplaren sogar der Scheiterhaufen auf dem
Ota erscheint. Interessant ist die Wahrnehmung Mingazzinis, dafl seit
480 v. Chr. aus den Herakles-Darstellungen der Vasen das olympische
Motiv mehr und mehr dem dionysischen Element weicht (a. O. S. 486;
S. 489), und Petersen bemerkt zu unteritalischen Vasen (in ‘Rém. Mittei-
lungen’, Bd. XV, 1900, S. 58—59), daf der Typ der Reise in den
Olymp den Anschauungen der Zeitgenossen — hier etwa Ende des 4. Jahrh.
v. Chr. — weniger entsprach als die anderen bildnerischen Typen, die
aus ihm einen Teilnehmer am bacchischen Thiasos machen. Bei diesem
wird Herakles die Seligkeit zuteil. Auch diese Feststellungen sprechen
fir den im Grunde fremdartigen Charakter der Himmelfahrtsidee.
Nachweis hierfiir im folgenden.

25) Zur aufwiithlenden Wirkung des Elias auf das Volk seiner Zeit
s. O. Eissfeldt, Einl. in das Alte Testament (1934) S. 331. Nach Jahr-
hunderten treten an Johannes den Tdufer die jiidischen Priester und Leviten
mit der Frage heran: Wer bist du?... Bist du Elias? (Evang. Joh. 1, 20;
21). Warum taufst du denn, wenn du nicht Christ noch Elias noch der
Prophet bist? (1, 25).

26) Charakteristisch fiir das Nachleben des Elias in der Phantasie des
einfachen Volkes und sogar der r6mischen Soldaten ist die von den
Evangelisten iiberlieferte Szene beim Hinscheiden Jesu, wo sein Ausruf:
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Wire es wunderzunehmen, wenn seine mit leuchtenden Farben
geschilderte Auffahrt in den Himmel die Phantasie hellenischer
Kiinstler zu ergreifen und in den Vorstellungskreis des griechi-
schen Herakles-Mythos als erregendes Vorbild einzudringen
vermochte? Israelitischer Einflufl auf Hellas bliebe hier gewif}
kein vereinzelter Fall %7).

Aber wir miissen bei unserer vergleichenden Betrachtung
noch etwas verweilen. So sehr das duflere Bild der Herakles-
Auffahrt in seiner typischen Prigung mit dem biblischen
iibereinstimmt, haben wir doch auch einen Unterschied festzu-
stellen. Elias wird aus dem Leben weg in den Himmel empor-
gefahren. Auf der Miinchener Pelike und dem Krater aus Santa
Agata geht die Fahrt iiber den Scheiterhaufen 28). Ganz offen-
bar liegt hier der Gedanke einer auf mystische Art erfolgten
Wandlung des Toten zu einem Lebenden, also einer Trans-
figuration 2) zugrunde, ganz wie wir eine solche im vedischen

Eli, Eli, lamma sabakthani (mein Gott, mein Gott, warum hast du mich
verlassen) irrtliimlicherweise auf Elias bezogen wird. ,,Wir wollen sehen,
ob Elias kommt, thn zu erretten® (Matth. 27, 46 f. Mark. 15, 34 f.).

27) Ich verweise auf die aus dem Exodus 21, 24 (vgl. auch schon
Cod. Hammurapi bei Kohler-Ungnad S. 74 [§ 196]; S. 75 [§ 197; § 200]).
in die Gesetze des Zaleukos iibernommene Formulierung der Talionsregel:
‘Aug um Aug, Zahn um Zahn’; vgl. auch 3 Mos. 24, 10; 5 Mos 19, 26.
Levit. 24, 19—22. S. meine Gesetze des Zaleukos und Charondas, Leipzig
1929 (Sonderdruck aus Klio 1929) S. 5 und meine Untersuchungen zur
altorientalischen und althellenischen Gesetzgebung, 29. Beiheft der Klio,
Leipzig 1933 S. 18 ff. — Fragt man nach den Wegen einer solchen Ein-
flulnahme, so ist bekannt, dafl bereits im 7. Jahrhundert v. Chr. sich
auch schon in Hellas ein Fernhandel und damit ein Fernhandelsberuf ent-
wickelt hat und dafl die Fundaussagen fiir Palistina und Innerkleinasien
von stirkerem hellenischen Import schon in dieser Zeit sprechen. F.
Heichelheim, Wirtschaftsgeschichte des Altertums Bd. I S. 244; 245; Bd. II
S. 1009 (Anm. 32). Griechische Kaufleute trafen besonders in Agypten
mit jiidischen Handelsleuten zusammen.

28) Das Motiv des Aufstieges des H. vom Scheiterhaufen zum
Himmel hat auch spitere Kiinstler noch angeregt. Plin. nat. hist. XXXV
139: Pinxit... Artemon... Herculem ab Oeta, monte Doridos, exuta
mortalitate, consensu deorum, in coelum euntem. Artemon lebte wihrend
des 3. Jahrh. v. Chr. Vgl. Mingazzini a. O. S. 485 Anm. 1.

29) Ganz anders liegt der Fall etwa dort, wo Alkmene, die Mutter
des Herakles, durch den Gott Hermes aus dem Sarge geholt und als
wieder zum Leben Erweckte zu den Inseln der Seligen entriickt wird
(Pherekydes bei Anton. Lib. c. 33; Mythogr. Gr. p. 230; F Gr. Hist. I 3 F.
84 Jac.) oder dort, wo der tote Achilles von seiner gdttlichen Mutter
Thetis vom Scheiterhaufen weg nach der Insel Leuke entriickt wird (nach
der Erzihlung der Aithiopis; s. E. Bethe, Homer II 166. Vgl. P. Capelle,
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Glauben erleben (s.0.S. 109), wo dem im Feuer Verbrannten
wieder Geist, Glieder, Haut und Fleisch entstehen und dem
solchergestalt neu Erstandenen wohlduftende Winde wehen
und kiihlender Regen sein Gebein erfrischt. Damit wire also
ein Zusammenhang zwischen der den erwihnten griechischen
Vasenbildern zugrunde liegenden Vorstellung und dem vedi-
schen Glauben hergestellt, ein Zusammenhang, der, wie sich uns
im Verlaufe unserer Untersuchungen noch erweisen wird, aus
orphischer Vermittlung zu erkliren ist.

Diese Gegeniiberstellung erlaubt jedenfalls noch viel we-
niger, eine blofle Konvergenz anzunehmen, als der Vergleich
der Auffahrt des Herakles und des Elias in den Himmelsraum.
Im letzteren Falle mag man sich so oder so entscheiden, man
mag die oben gestellte Frage nach einer unmittelbaren Abhin-
gigkeit von dem biblischen Bilde bejahen oder nicht: Soviel
diirfen wir auf Grund der im Vorausgehenden aufgefiihrten
Zeugnisse vorerst feststellen, dafl die Himmelfahrtsvorstellung
an sich im Orient ihren Ursprung hat und keine genuin helle-
nische ist.

Bevor ich mich den literarischen Zeugnissen iiber die Him-
melfahrt des Herakles zuwende, muf} ich noch auf eine beson-
dere Uberlieferung aufmerksam machen, die zwar keinen un-
mittelbaren Bezug auf Herakles hat, aber doch auch insofern
fiir unsere Untersuchung nicht ohne Belang bleibt, als sich in ihr
das Motiv einer Himmelsreise auf einem mit Rossen bespann-
ten Wagen findet. Es handelt sich um das Prooimion des Lehr-
gedichtes des Parmenides 39).

Von Sonnenjungfrauen, den Heliaden, geleitet fihrt Par-
menides auf einem von Stuten gezogenen Wagen (Immot tai pe
pépouaty) *) Giber alle Wohnstitten hinweg (xatd. mavt doty)??)
aus dem Reiche der Nacht durch das Tor, zu welchem Dike die
Schliissel fithrt. Auf dieser weit weg von der Welt der Men-
schen filhrenden Himmelsreise wird ihm die Offenbarung zu-
teil, zufolge welcher ihn die Gétter die ,wohlgerundete Wahr-
heit“ von den falschen Meinungen der Menschen unterscheiden

Arch. f. Rw. XXV, 1927, S. 251f.). Das personliche Eingreifen einer
Gottheit bewirkt hier die augenblickliche Wiedererwedcung des Toten. Im
iibrigen erfolgt nur eine Entriickung, keine Aufnahme in den Himmel.
30) H. Diels, Die Vorsokratiker I5 (1934) S. 228 f. Fg. 1.
31) fg. 1,1. 1,4 f.: 17 ydp pe moldppactor gépov immot | dppa Tital-
vonaat, xobpal &’ 836V Tyepdvevoy.

32) fg. 1,3.
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lehren. Hier mufl die von W. Nestle 33) geduflerte Ansicht fest-
gehalten werden, daff Parmenides das Motiv seiner Himmels-
reise aus der orphischen Dichtung iibernommen hat. Darauf
verweist das Rossegespann: vgl. Orphic. fragm. (O. Kern) 78
(8. 153): mpdty yap tobty (sc. 1§ Pdvqt) ) Yeodoyia mapéyet
To0g {mmoug, dte TPWTY Exoltioavit T@V olxelwy dpy@®V . . .
adtd te 100TY mpwtw @ Jeomity Pavvm xal mrépuyag didwaot”
Ypuoetag Tteplyeast gopebpevog Evda xat Evda. (Aus Hermias
in Plat. Phaedr. 246e p. 142, 13 Couvr.). Darauf verweist aber
auch der Ausdruck moldmowvog fg. 1,14 Diels; Orph. frg. 158
Kern: Alxn moldmowog, sowie die Vorstellung von den Schliis-
seln in der Hand der Aixy fg. 1,14 Diels; vgl. Orph. fg. 316
Kern.

Diese literarische Parallele zur bildlichen Darstellung der
Himmelsreise des Herakles i3t also recht deutlich jenen neuen
Weg erkennen, auf dem das orientalische Vorbild der Himmel-
fahrt zu den Griechen gelangen konnte, den Weg der vorder-
asiatisch-orphischen Uberlieferung 34). Damit wire dann zu-
gleich die Erkenntnis gewonnen, daff die Orphik mit ihrem
Bilde einer Himmelsreise zu Pferde (in einem Fahrzeug) ein
Motiv wiedergibt, das bereits im altindischen religidsen Glau-
ben vorgebildet ist (s. 0. S.109). Und wenn wir an den Faden,
an den wir Vergleichbares reihen, noch die biblische Vision der
Elias-Fahrt anschlieflen, so ergibt sich schlieRlich ein iiber-
raschender Zusammenhang zwischen vedischer, orphisch-grie-
chischer und biblischer Vorstellung, die nicht einfach mit der
Formel ,Spontaner Parallelismus” abgetan werden kann; denn
wir haben es hier und dort mit einem besonders sinnfilligen
Ausdruck in der Formung des Bildes zu tun. Man mag sich viel-
leicht gegen die Einbeziehung einer biblischen Vorstellung in
diesen Komplex zunichst strauben; aber es liegt hier eine Ge-

33) Pauly-Wissowa R. E. u. Parmenides Sp. 1554 f.

34) Auch die Vorstellungen Platons iiber den Aufstieg der Seele in
die himmlischen Regionen, wie er sie im Phaedrus c. 29, 249 a und in der
Politeia X (c. 14) 615 darstellt (vgl. auch Gorgias c. 82, 526 ¢) stammen
sehr wahrscheinlich aus orphischen Quellen, die ihrerseits wieder in den
Orient verweisen, und es verdient besondere Beachtung, wenn Platon
selbst in seiner Politeia (a.0.) den Pamphylier Er, des Armenios Sohn,
als seine Quelle bezeichnet. Zur Ahnlichkeit des platonischen Mythos
mit der eranischen Eschatologie s. W. Bousset, Arch. f. Rw. IV (1901)
S. 256 f. Hier auch auf F. Cumont, Textes et Monuments relatifs aux
Mystéres de Mithra I S. 39 verwiesen. Vgl. zu den platonischen Stellen
A. Dieterich, Nekyia S. 113 ff. R. Heinze, Xenokrates (1892) S. 123 ff.
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gebenheit vor, die religionsgeschichtlich fraglos volle Beachtung
verdient 3%).

Hier scheint mir auch schon die Frage am Platze zu sein,
um welche Zeit die Himmelfahrtsvorstellung, insonderheit in
ihrer Anwendung auf Herakles in den religiosen Glauben der
Hellenen eingedrungen ist.

In der Zeit, in der die homerischen Werke entstanden sind,
war die Himmelfahrtslegende in den griechischen Mythos noch
nicht eingesickert. Odyss. X1 602—604 (eldwlov des Herakles)
wurde schon von den Alten als orphische — dem Onomakritos
zugeschriebene — Interpolation erkannt und die neuere For-
schung hat dieser Ansicht zugestimmt 36). Nach dem Zeugnis des
Dichters der Ilias mufite auch der Lieblingssohn des Zeus dem
Todesschicksal erliegen 37), und vom gleichen Dichter wird He-
rakles als der Unhold geschildert, der mit dem Bogen die Got-
ter, die Herren des Olympos, verletzte 38). Auch die Vorstel-
lung vom Elysium war der homerischen Anschauungswelt noch
fremd geblieben. Die Schilderung des Elysiums (Odyss. IV
564—568) gehort nicht in den homerischen Kulturkreis und hat
sich als spatere Interpolation herausgestellt 3%).

35) Eine frappante Ubereinstimmung zwischen Arharva Veda IV 16,
1—S5, Plutarch de superst. c. 4, 166 D und Psalm 139, 7—10 (Septuaginta-
text) hat H. Hommel unter Hinweis auf die Vermittlerrolle der Orphik
aufgezeigt (Arch. f. Rw. XXIII [1925] S. 193 ff. bes. S. 196 ff.) und eine
gemeinsame indogermanische Quelle fiir seinen Fall (,Der allgegenwirtige
Himmelsgott®) angenommen. Was das Phinomen der Himmelfahrt angeht,
miissen wir, wie oben aufgezeigt, bis zu den altbabylonischen Vorbildern als
Urquelle zuriickgreifen. Zur Frage der orphischen Vermittlung wire
hier noch hervorzuheben, dafl das Vermittlungsland zwischen Vorder-
asien und Griechenland (auch fiir den Dionysoskult; s. A. Rapp, Die Be-
ziehungen des Dionysoskultes zu Thrakien und Kleinasien, Stuttgart 1882;
bes. S. 24 und 37) Thrakien gewesen ist, das Heimatland des Orpheus
und seines Kultus. Vgl. hierzu Rohde, Psyche 112 S. 4 ff.; O. Gruppe in
Roschers Lexik. III 1 Sp. 1078 ff. H. Hommel a. O. S. 199.

36) S. O. Kern, Orphic. fg. 190 S. 55. Wilamowitz, Homerische
Untersuchungen S. 199; 140; 207. (Vgl. aber etwa Wilamowitz, Glaube d.
Hell. Il 200, u.v.a. Die Red.)

37) XVIII 117—119:

od8¢ yap obde Bin “Hpaxdiog giye wijpa,
8¢ mep @lAtatog Eoxne A Kpovimwe &vaxt,
aAld € Motp’ éddpaace xal apyoréog xoiog “Hpmng.

38) Ilias V 392 ff.

39) Kirchhoff, Hom. Odyssee S. 190. Die Stelle ist wohl einem
nachhomerischen Nostos des Menelaos zuzuweisen. La Roche, Ztschr. f.
Ssterreich. Gymnasialwesen XIV, 1863, S. 188 f. P. Capelle in Arch. f. Rw.
XXV, 1927, S. 258 ff.
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Nun konnte es scheinen, dafl uns Hesiod einen Fingerzeig
fiir die Chronologie gibt. In der Theogonie 947 ff. lesen wir,
dafl Herakles nach Vollendung seiner leidvollen Kimpfe an
der Seite der Hebe, der Tochter des Zeus und der Hera, im
Olympos ein nie endendes gliickseliges Dasein fiihrt. Diese Schil-
derung wiirde den Gedanken an eine Aufnahme des Helden
in den Himmel in sich schlieen. Allein aus neuen Scholien des
Cod. Mut. erfahren wir %9), daff schon im Altertum sowohl die
Verse 940—944 der Theogonie wie auch die Verse 947—955
der Athetese verfielen, und die neuere Forschung hat schon seit
langem den Nachweis erbracht, dafl in der Theogonie Inter-
polationen vorhanden sind und daff die uns iiberlieferte Theo-
gonie nicht von Hesiod herriihrt, sondern erst eine Zusammen-
stellung aus peisistratischer Epoche ist*'). Und wenn Gerhard*?)
zu dem Ergebnis gelangt, daff die Theogonie zwar einen alten
hesiodischen Kern enthilt, aber von Onomakritos (dem Orphi-
ker), auf den die Komposition zuriickgehe, durch eigene Zutaten
erweitert wurde, so kommt dieser Forscher damit der Wahr-
heit wohl am nichsten. Theog. 950—955 verrit alle Kenn-
zeichen orphischer Himmelsschau und Odyss. XI 602—604,
eine Stelle, die, wie schon gesagt, bereits von den Alten als
Interpolation des Onomakritos angesechen wurde, ist eine viel-
sagende Parallele, die noch zu ergidnzen wire durch den Hin-
weis auf Pindar Nemea I 65 ff. und Isthm. IV 55 ff. (s. unten
S. 125).

Nun bliebe, wenigstens fiir die zeitliche Fixierung der Re-
zeption des Himmelfahrtsgedankens an sich, noch ein Zeugnis
in den angeblichen Fragmenten des Hesiod (fg. 148 Rz.), wo
die Emporhebung des Endymion in den Himmel (durch Zeus)
erzihlt wird: év 8¢ talc peyddang "Holorg Méyetar tov "Evdoplwvae
avevexdjvar Omd 00 Awdg elg odpavov. épaciévia 8¢ “Hpog.. ..
xod ExBAndévia xoteddelv elg “Awdov. (Schol. zu Apoll. Rhod.
4, 57). Freilich, auch diese Notiz besitzt fiir die Beantwortung
unserer chronologischen Frage nur bedingten- Wert, da die

40) S. Schultz, Die hsl. Uberlieferung d. Hesiodschol. 1894.

41) Schoemann, De interpol. Theog. 1848; De compos. Theog. 1854.
Vgl. Rzach P.-W. s. Hesiod, Sp. 1196. (Im allgemeinen urteilt man freilich
anders. Die Red.)

42) Uber die Hes. Theog.,, SB Berl. Akad. 1856. — Mit Vers
945—955 setzt Wilamowitz den Schluff der Theogonie an (Euripides, Hera-
kles2 S.90). Er brauchte die Verse zur Konstruktion seiner ,,vorhesiodischen
Heraklee, mit der er freilich keinen Anklang gefunden hat (s. u.

S. 127).
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peydoe Hotow, wie iiberhaupt die sog. hesiodischen xatdAcyot,
als jlingere Zudichtungen dem hesiodischen Corpus angeschlos-
sen wurden #3). Immerhin, auch sie geben uns fiir die Zeitfrage
einen Fingerzeig.

Noch ein Zeugnis fiir die chronologische Frage wire auszu-
werten. Auf dem Altar von Amyklai — wohl aus dem Ende
des 6. Jahrhunderts**) — fand sich nach Pausanias III 19, 3 auf
dem Sockel die Darstellung der Ankunft des Herakles im
Olympos: memolntae 8 éni 100 fupod xai ‘Hpaxdijg 6o *Adnvag
xal @V TOY AWy dydpevog s odpavéy (d. h. in den Olympos).
Die Auffahrt in den Himmel ist somit beendet. Es ist das Sche-
ma (Ankunft des Wagens auf dem Olymp), wie es schon auf
schwarzfigurigen Vasen mehrfach nachweisbar ist #3). Auf der
Auflenseite des gleichen Altares war nach Pausanias IIT 18,11
eine zweite Szene abgebildet [remolntat] *Admva 8¢ dyovoa ‘Hpa-
héax ouvornfoovta amd todtou deols, die dem Typus VI der die
Apotheose des Herakles darstellenden Vasen (Herakles ¢ ac-
colto in Olimpo) entspricht (Mingazzini S. 442 f.; S. 444 no.
111—129; Zeit ca. 550— 2. Hilfte des 5. Jahrh.; teils schwarz-,
teils rotfigurig). Zur Zeit der Entstehung des Bildwerkes von
Amyklai — Ende des 6. Jahrh. — war somit die Himmelfahrts-
vorstellung bereits in den Herakles-Mythos aufgenommen.

In der Zeitfrage kommen wir also zu dem Schlusse, daf8
etwa erst mit beginnendem 6. Jahrhundert in den Mythos um
Herakles die Himmelfahrt rezipiert worden ist. Das war ja
auch die Zeit, wo der Orphismus aufzublithen begann, der in
seinem Erlosungsbediirfnis dahin strebte, die Menschen gott-
dhnlich zu machen. Und um die Mitte des 6. Jahrhunderts

43) Zweifel tauchten schon im Altertum auf. Pausanias X 31, 3. Vgl.
Rzach in P.-W. R. E. s. Hesiod Sp. 1204. Fr. Leo, Hesiodea, Gottingen
1894 S. 8 ff. Christ-Schmid-Stihlin, Gesch. d. griech. Lit. I. Teil, 1. Bd.
(1929) S. 267.

44) S. E. Fiechter in ‘Jahrb. des Deutsch. Archiol. Instit’, Bd. 33
(1918) S. 245.

45) S. ob. S. 112, Anm. Vgl. Mingazzini 2.0. S. 482 mit Anm.1 und
2. In Anm. 2 wendet sich Mingazzini mit Recht gegen die Interpretation
von Furtwingler (bei Roscher, Myth. Lex. s. v. Herakles in der Kunst,
Sp. 2218) und von Overbeck, Gesch. d. Gr. Plastik I S. 71 Anm., welch
letzterer die von Paus. IIT 18, 11 beschriebene Szene als Hochzeit des
Herakles mit Hebe deutet, wihrend Furtwingler bei Paus. den Namen
Zeus vermiflt und deshalb dem Pausanias eine falsche Ausdeutung der
Szene unterstellt. — Auf dem Altar von Amyklai fand sich iibrigens eine
der Herakles-Darstellung verwandte: Hyakinthos wird mit seiner Schwe-
ster Polyboia in den Himmel getragen (Pausan. III 19, 4).
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kommt nachweislich das Motiv der Himmelsreise des Herakles
auf schwarzfigurigen Vasen zum Vorschein (s. o. S. 112,
Anm. 24).

II

Gehen wir nun zu den literarischen Zeugnissen der
Himmelfahrt des Herakles iiber, so vermissen wir in diesen,
wie schon festgestellt wurde, das in den griechischen Vasen-
bildern aufgezeigte Motiv einer Wagenfahrt. Es sei hier zu-
nichst auf einen besonders wichtigen, inhaltsreichen, auf ilterer
Uberlieferung fulenden Beleg hingewiesen, dem seither kaum
von irgendeiner Seite Beachtung geschenkt wurde und der des-
halb an erster Stelle stehe, auf Lukians philosophischen Dialog
Hermotimos c.7, wo wir lesen: tafte mdvta xdtw deelg xal
dmoduadpevog dvépyetar (der Weise auf der Hohe der Tugend),
domep paat v “Hpaxdén év 1) Olty xataxavdévia Sedv yevé-
odou. xal yap éxelvog dmofaldw émdoov dvdpdmeloy elye mapd
Tis pNTPog nal wodapdv Te xal dxfpatov @épwyv & Yelov dvé-
nTto €g todg theods Stevnpvndéy Hmd To0 TuPdg . . ., wie Herak-
les, da er sich auf dem Ota verbrannt hatte, nach der Uber-
lieferung zum Gotte geworden ist. Denn sobald er alles dessen,
was von der Mutter her Menschliches ihm anhing, sich ent-
duflert hatte, schwang sich das rein Gottliche seines Wesens,
von den Flammen geliutert, zu den Gottern empor.“ Lukian
bietet uns in dieser Stelle eine alte Anschauungen wiedergebende
Uberlieferung. Diese vermittelt uns Vorstellungen, in denen
m. E. eine Verschmelzung zweier Sagenmotive vorliegt. Das
eine Motiv, die Verbrennung auf dem Ota, entstammt einem
otdischen Sagenkreise, der einen &tdischen Herakles gestaltet
hat #6). Wie uns M. P. Nilsson auf Grund eines archiologischen
Fundes gelehrt hat47), ist die Verbrennung des Herakles ein

46) Wilamowitz, Euripides Herakles2 (1909) S. 71. (Auch bei ihm
findet sich kein Hinweis auf die Lukian-Stelle). :

47) ,Der Flammentod des Herakles auf dem Oite“ in Arch. f. Rw.
XXI (1922) S. 310—316; Neudruck in ‘Opuscula selecta’ 1 (1951) S.
348—354. Durch Nilssons Erkenntnisse erledigt sich auch die von Otfried
Miiller inaugurierte und von P. Friedlinder (Herakles, Berlin 1907, S.
122 f.) wiederaufgenommene Hypothese von dem orientalischen Ursprung
der Selbstverbrennungssage, fiir welche uns im Orient die novellistische
Historie gleich zwei Beispiele biete, die den Griechen geliufig gewesen sei:
Sardanapal und Kroisos. Dazu komme die mopd, die man in Tarsos all-
jahrlich dem Stadtgriinder Herakles zu Ehren schichtete (vgl. Dions erste
Tarsica), und schlieflich noch der Heraklessohn Sandan als Griinder von
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atiologischer Mythos, welcher aus dem Ritus des Jahresfeuers
auf dem Ota entstanden war. Atiologische Sagen diirfen nun
aber nicht in ilteste Zeiten zuriickverlegt und als Urbestand-
teile eines Mythos verstanden werden. Sie sind naturgemif}
immer eine spitere Erfindung, die die unverstandene Het-
kunft eines Phanomens deuten und eine Art historischer Glaub-
wiirdigkeit begriinden wollen. Nilsson stellt fest, dafl die An-
nahme, der &taische Kultgebrauch sei aus dem Mythos entstan-
den, ausgeschlossen werden miisse, da das Jahresfeuer auf dem
Ota in die archaische Zeit hinaufreiche; der Brauch geselle sich
zu einer besonders in Mittelgriechenland verbreiteten heimischen
Gruppe von Riten. Die Sage vom Tod des Herakles auf dem
Ota kann somit nicht zu den Zltesten Bestandteilen des Hera-
kles-Mythos zihlen 48).

Wenn ich oben von einer Verschmelzung zweier Sagenin-
gredienzien sprach, so wire an Hand der Lukian-Stelle die wei-
tere Erklarung zu geben: Auf die 6tidische Sage vom Flammen-
tod des Helden wurde spiter (etwa im 6. Jahrhundert) ein
zweites Motiv aufgepfropft, nimlich das von des Heros Fluge
vom Ota weg in den Himmel (dvéntato elg todg Jdeols), wel-
ches die Vorstellung einer mystischen Transsubstantiation 49)
voraussetzt und nicht als urspriinglich hellenisches anzusprechen
ist. Hierfiir verweise ich besonders auf meine obigen Ausfiih-
rungen S. 109, wo aus dem Atharva Veda ein gleiches Bild ange-
zogen ist: Vom Scheiterhaufen weg fliegt der wieder zum Leben
Erweckte zum Himmel. Eine altindische Vorstellung sehen wir
in den griechischen Mythos verpflanzt.

Tarsos. P. Friedlinder verfillt hier offensichtlich in den methodischen
Fehler, spiteren mythologischen Zudichtungen Originalititswert zuzu-
messen. Es handelt sich hier doch um jiingere Sagenverschiebungen nach
dem Osten.

48) Wie es die Ansicht von Wilamowitz ist (Euripides Herakles S.
79 ff.), nach welcher es fiir den unbesiegbaren Helden keinen wiirdigeren
Tod geben kann als den durch die eigene Hand. Die Annahme Mingazzinis
(a. O. S. 484), daf} der Dichter Kreophylos von Samos (etwa gegen Ende
des 6. Jahrh.) in Anlehnung an die orientalische Selbstverbrennungssage
(s. Anm. 47) den Tod des Herakles auf dem Ota in die Heraklessage
eingefiihrt habe, bleibt reine Hypothese; von Mingazzini selbst als ri-
costruzione ipotetica bezeichnet.

49) Weit abseits solcher Mystik liegt die Vorstellung von der Ver-
gottlichung des Herakles, die uns aus der Alexanderzeit durch Curtius
VIII 5 (Rede des Kallisthenes) vermittelt wird: Credisne illos (sc. Herculem
et Patrem Liberum) unius convivii decreto deos factos? Prius ab oculis
mortalium amolita natura est, quam in caelum fama perveheret.
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Wo liegt nun aber der Weg der Vermittlung?

Hatte uns schon die Wagenfahrt des Parmenides den
orphischen Einfluf} sichtbar gemacht, so weist uns die Lukian-
Stelle ebenso deutlich nach dieser Richtung. Hermotimos fiigt
seine Deutung des Herakles-Fluges zu den Gottern in den Rah-
men seiner Darstellung des tugendhaften Weisen, der alles
menschlich Irdische hinter sich 128t und dank seiner Weisheit
und Tugend sich zu einer Hohe emporschwingt 3°), auf der er
im Vollgenusse seines Gliickes alle menschlichen Schitze ver-
achtet. Herakles dient zum Vorbilde dieses Weisen, — ein
der Philosophie entlehnter Vergleich. Aber nun fiigt sich in der
Uberlieferung des Lukian zu diesem Bilde das des Heros, der
den Scheiterhaufen besteigt, das menschlich Leibliche von sich
wirft (&mofaddv) und im Feuer seinen Liuterungsprozef} voll-
zieht (Stevxpuyndév Omd 100 wupds)3), um dann zur Beloh-
nung in die Gottlichkeit einzugehen. Vernehmen wir hier nicht
die orphische Lehre, welche die Lauterung des Menschen von
allem menschlich Unreinen zum Hauptdogma ihrer Predigt er-
hoben und als hchstes Ziel dieser Liuterung die Erlosung, d. h.
das Gottihnlichwerden und schliefllich die Wiedervereinigung
des Menschlichen mit dem Gottlichen angestrebt hat? Diese
Frage wird niemand verneinen wollen und kénnen.

Durch den orphischen Charakter der Darstellung der He-
rakleslegende, der durch den fiir den Reinigungsprozef} spezi-
fischen Ausdruck Stevxpivndév noch besonders gekennzeichnet
ist, gewinnt das 7. Kapitel des Hermotimos seine eigene Be-
deutung, die seither iibersehen worden ist. Und von diesem
aus orphischer Quelle gespeisten Lukian-Bericht her erfihrt
auch die bildliche Darstellung auf der Miinchener Pelike und
auf dem Krater aus Santa Agata (ob.S.112) ihre aufschlufireiche
Beleuchtung.

Die Orphik, so kdnnen wir weiter schliefen, hat sich an-
scheinend schon friihzeitig der Gestalt des Herakles bemich-
tigt, der ihr fiir ihre eschatologischen Spekulationen ein besonders
dankbares Sujet zu bieten vermochte 52). Eine — wohl dltere —

50) avépyetar . avedddvieg énl TO dxpov eddaipovolat . . . .

51) Anschliefend wird die Philosophie einem Reinigungsfeuer ver-
glichen (obtot 84 H1d pLiocogplag Homep Do Tvog mupdg . . . Teptawpedévieg . . ).

52) Orphischen Einflufl auf den Mythos vom Scheiterhaufen des
Herakles nimmt Mingazzini a. O. S. 485 an, dem leider die vielsagende

Lukian-Stelle entgangen ist. Ming. mdchte vor allem dem Dithyrambos
des Bakchylides auf Herakles entscheidende Bedeutung fiir die Ausbreitung
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Tradition bringt ihn auch mit Musaios, dem Sohn des Orpheus,
in Verbindung: mpdg 8¢ totov v &¥dov (sc. die Heraufholung
des Kerberos aus dem Hades) dmolafov ouvoicety adtd mopijA-
Yev ele tag *AdMvag nal petéoye tdv év "Edevoivi puotiplwy,
Mouvoatov 710G ’Opgéwg vioh tdte mpoestnrdtog TG TEAETH|S
(Diodor IV 25)53).

Auf eine bisher nicht beachtete textliche Parallele zur
Hermotimos-Stelle stoflen wir bei Ovid, Metamorph. IX 251
(Rede des Jupiter an die Gotter):

‘Nec nisi materna Vulcanum parte potentem
sentiet. Aeternum est, a me quod traxit, et expers
atque immune necis nullaque domabile flamma
idque ego defunctum terra caelestibus oris
accipiam.

Und v. 264 f.: ... nec quicquam ab imagine ductum
matris habet, tantumque lovis vestigia servat.

Und wieder taucht die gleiche Formulierung auf im Hercules
Oetaeus des Seneca 3) v. 1966 f., dort wo die Mutter Alkmene
und der Hercules-Liebling Hyllos noch einmal die Stimme des
Helden vernehmen:

quidquid in nobis tui (= matris)
mortale fuerat, ignis evictus tulit:
paterna caelo, pars data est flammis tua (= matris) ).

dieses Mythos zuschreiben und legt besonderes Gewicht darauf, dafl
Bakchylides gerade zu der Zeit dichtete, wo die orphische Lehre auf ihrem
Hohepunkt gestanden habe: un altro elemento deve avere influito sulla
diffusione del mito... il ditirambo di Bacchilide (che non sappiamo se
fosse intinto di idee orfiche come Pindaro) sul grande eroe divenuto
immortale morendo sul fuoco, fu composto nel memento della pit
intensa predicazione orfica ... Ich vermag keinen so engen Zusammenhang
zwischen der Dichtung des Bakchylides (— es kime besonders Dithyr. XV
und V 56—177, Ausg. von R. C. Jebb, in Frage —) und der Legende vom
Feuertod des Herakles zu sehen, wohl aber eine enge Beziehung zwischen
letzterer und dem Orphismus, der in seinem Sinne die Otasage ausge-
deutet hat.

53) Weitere Literaturhinweise bei O. Kern, Orph. fg.sub “HpaxAfjg S.403.
54) Zur Echtheitsfrage Jos. Kroll, Stud. d. Bibl. Warburg XX (1932)

S. 399 ff., der den Herc. Oet. fiir unzweifelhaft echt hilt. Frither schon
E. Ackermann in Rhein. Mus. 67 (1912) S. 425 ff.

55) Ausg. von Fr. Leo, Berlin 1873 S. 334. Die Worte pars... tua
fehlen im Cod. Etruscus, ich vermute, weil sie eine Wiederholung von tui
mortale ... ignis evictus tulit darstellen.
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Es ist interessant, wie bei beiden romischen Dichtern die
orphische Interpretation anklingt, wie wir sie in der Quelle
Lukians vernahmen, die Idee der Reinigung von allem Mensch-
lichen. Wir konnen dies vielleicht so erkliren, dal Ovid und
Seneca aus einer gemeinsamen Quelle schopften, einer Schrift
aus orphischen Kreisen, die in der rémischen Kaiserzeit noch be-
kannt gewesen ist.

Aber das Bild: Vom Ota weg zum Himmel — leuchtet
schon im Philoktet des Sophokles (v. 728 f.) auf, wo der Chor
erzdhlt:

,,Der Sohn [Pyrrhos, Sohn des Achilles]

fihre. ..

heim ihn [Philoktetes] zum Schlosse der Viter,

dorthin, wo weitleuchtend im Himmelsfeuer

sich der gewappnete Held als Gott zu den Gottern

vom Ota emporschwang.“

v’ & xahraomig Gvijp Peols mAddy)

Yeog Vel mupt mapgans Oltag dmip dydag.

Die Verse beinhalten wieder, wie Lukians Hermotimos c. 7,
eine Kombination zweier mythischer Motive, der 6tiischen Sage
vom Scheiterhaufen und der aus dem Osten eingedrungenen
Himmelfahrtslegende, ohne daf} hier orphische Merkmale sicht-
bar werden, wie sie bei Lukian so deutlich zum Vorschein kom-
men.

Noch ein Wort zur deutschen Ubersetzung von Wilamo-
witz, der ich folgte. Er gibt mAdd mit: ‘sich emporschwang’.
Aber der griechische Ausdruck (meAdCetv) ist dem nicht konform.
Es miifite wortlich heiflen: Er nidherte sich den Gottern. Wie
mir scheint, wihlte der Dichter bewuflt diesen diskreten Aus-
druck, und wir mochten vermuten, er habe sich gescheut, einen
Vorgang plastischer zur Anschauung zu bringen, dem eine
fremdem Geiste entstammende Vorstellung zugrunde liegt. Wir
gewahren in der Folgezeit iiberhaupt eine nicht zu verkennende
Neigung, den eigentlichen Akt der Himmelfahrt mit einer scheu
verhiillenden Wendung wiederzugeben. Und es verdient in
diesem Zusammenhange unsere besondere Beachtung, wenn
Sophokles in seinen Trachinierinnen das Motiv der Himmel-
fahrt des Herakles hat fallen lassen. Vor seinem Weggange
nach dem Ota ruft der Heros aus (v. 1255 ff.):

Macht schnell und hebt mich, ist doch eben mir

das letzte Ausruhn von des Lebens Miih’n der Tod.
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Heilung und Rettung ist fiir ihn allein der Tod, ein Gedanke,
der der Idee des ganzen Stiickes entspricht, nach welcher es fiir
den Menschen ein verbiirgtes Erdengliick nicht gibt. Im Drama
des Sophokles erscheint Herakles nur als der irdische Held in
seiner materiellen Menschennatur, was Wilamowitz dazu veran-
laf8t, den Trachinierinnen seine Bewunderung zu versagen 56).
Von einer Apotheose des Helden hat sich der Dichter in diesem
Drama distanziert 57). Ist sie im Philoktet vielleicht auch nur
eine poetische Ausschmiickung gewesen?

Dem Bilde vom Weggang des Herakles zum Olympos be-
gegnen wir wieder bei Pindar, dem von tiefer Religiositit
durchglithten Dichter:

Isthm. IV 55 ff.%8): vidg *Adxpdvag: 8 Odop-
Tove® R Lo

vov 8¢ map’ Alyidyw [Ad] xdAhotov EABoy
I ; 4

Gppémwy valiet, tetipo-

Tl e Tpds GUavaTwY

ptdog, “HBav 1 émule,

ypvoelwv olxov dva xal yopfpds “Hpag®).

56) Euripides Herakles 2 S. 155; bes. S. 156 f.

57) Nur in der letzten Rede des Hyllos (v. 1270) kann vielleicht
eine Hindeutung auf ein besseres Schicksal des Herakles (Aufnahme in den
Himmel?) gesehen werden: Das Kiinftige freilich ist allen geheim (& pév
obv péAdovt’ oddslg mpoopd). Wilamowitz a.O. 154 mit Anm. 65. Die
Verse 1264—1274 gehoren nach einer handschriftl. Notiz im Cod. Laurent.
dem Hyllos. — Uber die Trachinierinnen des Sophokles vgl. Cicero, disp.
Tuscul. IT § 20 ff. § 22: possumusne nos contemnere dolorem, cum ipsum
Herculem tam intoleranter dolere videamus?

58) Ausg. von O. Schroeder, Leipzig 1930, S. 243.

59) Vgl. Pindar, Nemea I 65 ff. (Schroeder a. O. S. 173):

abTov piv év elpm -
Vg TOV AmavTA XEOYOoY
{&v) oyepd
Tovylay xapdtwy
peydAwy mowdy Aayévt’ éEaipetov
OABlog év Sbpaat, Zefdjpevoy
Jaregiy “HBayv dxottiy xal ydpov
Saioavta mip Al Kpovide,
cepvoyv aivijoey 86pov (vépov Schroeder).
Hierzu mdchte ich verweisen auf Atharva Veda XVIII 4. 10
where (sc. in the heavenly world) they revel (schwelgen) in
common revelry with the gods. (s. o. S. 109). Hier ist die Urquelle zu
suchen, aus der Pindars Vorstellungen geflossen sind. Sie kdnnen ihm nur
durch orpische Vermittlung zugekommen sein, und da wire denn noch
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Wie bei Sophokles, Philoktet v. 734 das Wort mAddy, so
fillc auch bei Pindar der jegliche Einzelheit der Himmels-
reise vermeidende vage Ausdruck &Ba auf. Verspiirte auch die-
ser Dichter das Fremdartige einer Auffahrt zu den Gottern?

Daf} Pindar, der Verkiinder dorischen Heldentums, seinen
Herakles in himmlischer Verklirung schaut, ist fiir die Entwick-
lungsgeschichte des Herakles-Bildes von Bedeutung. Sein Hera-
kles-Bild hat sich himmelweit entfernt vom Heros der dorischen
Ursage, der sich, wie es Wilamowitz formuliert, die Keule
bricht %) und gegen Tod und Teufel ficht. Dorische Volksphan-
tasie mag in der Friihzeit ,in den Schluchten des Pindos vom
gottlichen Geiste den Herakles empfangen haben® %), — soweit
vermdgen wir der poetisch-romantischen Formulierung von Wi-
lamowitz noch zu folgen, — aber die Himmelfahrt dieses Hel-
den setzt einen weiten Weg der Legendendichtung und eine
lange Entwicklung der Mythengestaltung voraus. Jahrhunderte
haben an dieser Ausgestaltung gearbeitet und haben fremde
Einflisse in den Herakles-Mythos einsickern lassen. Und wenn
Pindar seinen Herakles zu den Géttern emporhebt und ihn im

ein Hinweis auf Pind. Olymp. II am Platze, wo der Dichter sich persén-
lich vor Theron zu einem mystischen Jenseitsglauben bekennt (Olymp.
II 63 ff.: Das Jenseits der Guten und Bosen; das dauernde Gliick der Ge-
rechten [II 67 ff.], das diese miihelos, trinenlos, an ,ewiggleichen Sonnen-
tagen“, unter wiirdigen Gottern genieflen). Selbst Wilamowitz, der
‘Pindaros’ S. 251 f. und ,Glaube der Hellenen® II 128 orphisch-mystischen
Einfluf auf Pindar ablehnt, — eine Auffassung, die heute nicht mehr ver-
treten werden kann (s. auch F. Schwenn, Art. Pindaros in Pauly-
Wissowa Sp. 1696; Sp. 1695 mit Beispielen fiir Pindars mystischen Jen-
seitsglauben) —, duflert die Meinung, dafl solche Vorstellungen wie Hol-
lenstrafen oder seliges Leben fiir Pindars eigenen Glauben nicht in An-
spruch genommen werden kénnen (‘Pindaros’ S. 249 u. S. 252) und liflt
die Frage offen, ob sie ,auf griechischem Boden erwachsen seien® (249). Ja
er liflc sich sogar zu dem Gestindnis herbei, ,dafl Pindar von den Lehren
horte“ (gemeint sind die orphischen), ,fiir die zu seiner Zeit starke Pro-
paganda gemacht ward, und er mag gelegentlich von ihnen Notiz ge-
nommen haben.“ Das klingt recht verklausuliert, und man kann immer
wieder nur bedauern, dafl Wilamowitz der &stlichen Gedankenwelt so
fern gestanden und der hellenischen Welt einen isolierten Platz zuge-
wiesen hat. Ich mdchte glauben, daf gerade auf einen Dichter wie Pindar,
dessen Religion nach dem Héchsten greift, die vom Osten so stark beein-
fluflte orphische Mysterienweisheit die tiefste Wirkung iiben mufite.

60) Euripides Herakles S. 42. '

61) Wilamowitz a.0. S. 39. Gegen ihn P. Friedlinder, Herakles, S. 124,
der fiir die Beurteilung der Heraklessagen von rhodischer Dichtung aus-

geht, ohne damit iiberzeugen zu konnen. (S. jetzt Wilamowitz, Glaube
d. Hell. II 20, u.v.a. Die Red.)
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goldenen Palast des Zeus die schonste Seligkeit genieflen lifit,
so ist er hier eben der letzte Prophet des Dorertums, der schon
unter dem Banne stlich-eschatologischer, durch die Orphik ihm
vermittelter Vorstellungen seinem Helden den Lohn fiir seine
dpetd zuweist, nicht aber der Fortsetzer dorischer Ursage, die
nur einen irdischen Helden mit iibertrieben gesteigerter Men-
schennatur geschaffen hat, ein furchterregendes Ungetiim, vor
dem selbst Gotter nicht sicher sind 62).

Erst Wilamowitz hat zugunsten einer in sich geschlossenen
Wirkung seiner vorhesiodischen (?) argivischen Heraklee diese
mit vollig verinderter Reihenfolge durch eine ,Hollenfahrt®
und eine ,Himmelfahrt“ abschlieBen lassen, welche beide aus
der Ursage stammen sollen %3). Der Glaube an die Erhebung
eines Sterblichen zu den Gottern entspringt aber in seinem Ur-
grunde dem Spiritualismus und Mystizismus des alten Orients
und wohnt dem Herakles-Mythos nicht von Anbeginn an inne,
sondern ist in diesen durch die Aufnahme orientalischer An-
schauungen eingedrungen. In dieser Ansicht bestdrkt mich B.
Schweitzer, der in der letzten Gruppe des Dodekathlos, im
Hesperiden-Kerberos-Abenteuer, eine Neubildung durch Zu-
strom altbabylonischer eschatologischer Vorstellungen erkannt
und nachgewiesen hat ).

Wenn wir die Himmelfahrt des Herakles als eine im Laufe
der Zeit weiterentwickelte Mythenbildung bezeichneten, so ver-
missen wir diese Erscheinung vollig beim Dichter des Herakles,
bei Euripides. Von ihm, dem kiihl denkenden Sophisten-
schiiler konnen wir freilich nicht erwarten, dafl er seinen Hel-
den in den Himmel auffahren lifit. Der Glaube an eine Ver-
klirung war dahingegangen. Der Welteniiberwinder, der edeg-
vétne der Menschen wird am Ende seines Erdendaseins zum
Morder seiner Kinder, — eine grotesk naturalistische Neuerung
des Tragodiendichters. Der Mord an den Kindern ist des Heros
dreizehnter &dlog, wie er selbst riickschauend auf sein taten-
reiches, jetzt in Schuld und Verbrechen endendes Leben mit
blutiger Ironie bekennt (v. 1279): tv Aotodov 8¢ tévde ETAny
tdhag Thvoy . . . Euripides hat seinen Herakles entmythologisiert
und ihm damit etwas von seiner Urspriinglichkeit zuriickgege-
ben, etwas von seinem dorischen Urmenschentum, das die

62) Homer, Ilias V 392 ft.

63) a. O. S. 55. Gegen diese Auffassung auch B. Schweitzer, Herakles
(1922) S. 135 Anm. 3. ‘

64) B. Schweitzer a. O. S. 135f.
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Schatten des Lebens klarer sieht, als es die kultivierten Men-
schen zu tun vermogen. Die Theologie mit ihrer Lehre von der
ausgleichenden Gerechtigkeit hat die dorische Herakles-Gestalt
mit einem unechten Glorienschein versehen und dieser ur-
wiichsigen Kreatur, in welcher die altdorische Phantasie eine
urtimliche Parabel des menschlichen Kimpfens und Leidens
und Schuldigwerdens geschaffen hat, den Lohn der Heilig-
sprechung und der Erhebung in den Himmel verliehen; so
wollte sie ihm helfen das Irdische zu iiberwinden. Euripides da-
gegen hat seinen Heros sikularisiert und ihn von allem Beiwerk
kliigelnder Theodizee befreit und ihn wieder zu jenem Unge-
tiim, zu jenem superman gemacht, als den ihn die dorische Sage
hat erstechen lassen. Nur von solcher realistischen Deutung her
kann uns, wie mir scheint, das Heraklesdrama des Euripides
einigermaflen verstindlich werden, das von ,,Disharmonien® 65)
und im zweiten Teil von erschiitterndem Pessimismus erfiillt
ist. Wir besitzen in ihm das bedeutsamste geschichtliche Zeugnis
fir die religiose Skepsis des Dichters und seiner Zeit, fiir die
ablehnende Haltung gegen die Gotter des Volksglaubens, die
aufklirerische Vernunft, die alles Menschliche und Gottliche
einer kritisch verneinenden Analyse unterwirft. Aus dem gih-
renden Geist dieser Zeit entwickelt sich wohl zunichst ein neuer
Typ des Weisen, welcher Ruhe und Haltepunkt des Lebens, die
eddatpovia, in der Welt des Innenlebens, der geistigen Existenz
sucht und findet. Neue Formen der Religiositit erzeugt dann
aber die durch Alexander den Groflen eingeleitete Zersetzung
der althellenischen Kultur. Der Menschen bemichtigt sich wie-
der mehr und mehr eine theologisierende Meditation, eine aus
verinnerlichter Frommigkeit entspringende Mystik, ein mit
solchen Stimmungen verwandter Aberglaube. Von solchen Vor-
aussetzungen her ist das Herakles-Bild der Folgezeit zu deuten,
das dem Herkommlichen gegeniiber abgewandelte, den neuen
Stromungen addquate Ziige gewinnt. Da erscheint uns zuerst
des Herakles Himmelfahrt als ein in bestimmte Formen ge-
bannter mystifizierter Vorgang. Ein neues — wieder an Elias
gemahnendes %) — Motiv tritt jetzt auf, das uns bei Apollodor
IT 160 begegnet: ,Eine Wolke nahm ihn (Herakles) auf unter
Donner und fithrte ithn zum Himmel empor.“ Wir erinnern uns

65) Vgl. die Ausfiihrungen von Wilamowitz a.O. S. 127 ff.; S.
131 f,, in denen er um das euripideische Herakles-Bild ringt, ohne zu einer
ihn selbst befriedigenden Ldsung zu kommen. -

66) II Konige 2, 11: ... Elias fuhr im Wetter gen Himmel.
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hier an den Text der Apostelgeschichte 1,9: ,Christus ward
aufgehoben und eine Wolke nahm ihn auf vor aller Augen.“
Es geschehen also Zeichen und Wunder beim Weggang des
Heros. In den Bereich solcher Legenden, die, wie hier ausdriick-
lich festgestellt sei, bereits in der altbabylonischen Uberliefe-
rung ihr Vorbild haben 67), gehdrt weiter der aus hellenistischer
Zeit stammende Bericht des Diodor IV 38,4, wo beim Tod des
Herakles von Blitzen erzihlt wird %8), und der Bericht des
Festus 100, 4, wo von einer Sonnenfinsternis die Rede ist 9).
In Legenden dieser Art gibt sich aus damaliger Zeit eine Art
mythographischer Vulgata zu erkennen, die wieder sichtbar
wird in der in hellenistischer Zeit entstandenen Tradition iiber
die Himmelfahrt des Romulus. Bei einer Volksversammlung
(oder Heerschau), die Romulus abhilt, verfinstert sich plétzlich
der Himmel, ein Unwetter bricht los und wie es wieder klar
wird, ist Romulus verschwunden 7). Fiir die Literaten des Hel-
lenismus stand es fest, daff dem eponymen xtiot)g einer so
michtigen Stadt gottliche Ehren gebiihrten.

67) Vgl. A. Jeremias, Das alte Testament im Lichte des alten Orients®
(1916) S. 16. S. 281, wo Beispiele fiir kosmische Wettererscheinungen bei der
Apotheose aus altbabylonischen Texten zu finden sind. Vgl. auch S. 546.

68) In Senecas Herc. Oet. 1131 ff. deuten die Worte des Herakles
Finsternis, Erdbeben und Offnung der Unterwelt an.

69) Hercules astrologus dicitur, quod eo die se flammis iniecit, quo
futura erat obscuratio solis. Zu solchen Berichten vgl. Mark. 15, 34;
Matth. 27, 45, Lucas 23, 44 (Entstehung einer Finsternis beim Tode
Christi). Noch andere Zeichen bei Matth. 27, 51 f.

70) Liv. I 16; Plut. Rom. 27; Cic. rep. I 25; II 17; VI 24 (deficere
sol. .. exstinguique visus est); Ovid fast. II 475 ff. Dionys. II 56. Vgl. auch
Ennius ann. I 65: unus erit, quem tu tolles in caerula caeli templa. Plut.
Numa 2, 4: dvegpeto eig T0v 0dpavdv; zu avagépesdar vgl. Hesiod fg.
148 Rz.; dazu s. ob. S. 118). Die Auffahrt des Romulus in den Himmel
bei Horaz, od. ITI, 3 v. 15 {. ist wohl eine Reminiszenz an friihere bildliche
Darstellungen der Wagenfahrt des Herakles in den Olymp: hac (sc. arte)
Quirinus  Martis equis Acheronta fugit. In v. 10: enisus (sc. vagus Her-
cules) arcis attigit igneas (gemeint ist die im lichten Glanz der Gestirne
strahlende Gotterburg) schlieit enisus den Gedanken an die iiberstandenen
Miihsale in sich. — In der rémischen Kaiserzeit des 2. Jahrh. wird vom
Wundermann Apollonios von Tyana eine mystifizierte Auffahrt zum
Himmel erzihle (Philostr. vit. Apoll. VIII 30). Ein Jungfrauengesang
ruft ihn in die himmlische Heimat: oteiye yég, otelye ég odpavdy, otelye, mit
dem scholienartigen Zusatz: olov ©t éx tig y7¢ évew. Vgl. R. Holland in
Arch. f. Rwiss. XXIII (1925) 207 ff. Nach Rohde, Psyche 666,2 geht diese
Version auf gliubige Berichte aus den Reihen der Anhinger des Apol-
lonios zuriick. Im Grunde aber wurzelt auch diese Vision im altorienta-
lischen Himmelfahrtsglauben.
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Der neue Heraklestyp spiegelt sich weiterhin in den uni-
versal-menschlichen Anschauungen dieses Zeitalters sowie in
den Vorstellungen eines neuen Herrscherideals 7!). Wie Zeus
nach seinem Siege tiber Kronos (Diod. III 61, 4) oder wie Dio-
nysos (Diod. III 64; 65; IV 2), so schreitet Herakles iiber die
ganze bewohnte Erde hin und begliicdkt als gottlicher Wohl-
tater 72) die Menschheit mit den Segnungen der Kultur (Diod.
IV 17,4 f. V 76,1. 111 73,6; 111 72,4). Wir stoflen hier auf Auf-
fassungen, die sich unter den Eindriicken der Welteroberung
Alexanders als eines Weltversdhners und Friedensfiirsten her-
ausgebildet haben und besonders in der Philosophie der Stoa
und des mit der Stoa sich hier eng berithrenden Kynismos 73)
ihren Niederschlag gefunden haben.

Und welches ist der Lohn fiir den Helden? Wir horen
dariiber bei Cicero, disput. Tuscul., der uns die poseidoniani-
schen Gedanken vermittelt hat?4): Abiit ad deos Hercules.
numquam abisset, nisi, cum inter homines esset, eam sibi viam
munivisset. Vorausgeht: quae est melior ... in hominum genere
natura quam eorum, qui se natos ad homines iuvandos, tutan-
dos, conservandos arbitrantur? (Tusc. I §32). Den archaischen
Herakles, der im Bewufitsein seiner korperlichen Krifte aus-
zieht, um Ungeheuer zu erlegen, hat eine spite Zeit zu einem
Helden der sozialen Gesinnung und der sozialen Tat verklire,
zu einem Heros, der im messianischen Bewuf3tsein einer hohen
sittlichen Verantwortung der Menschheit dient (se natos ad .
arbitrantur) und sich durch den Adel sozialer Gesinnung und Tat
den Himmel verdient hat. Zu beachten ist der Ausdruck abiit
(vgl. Pindar 2Ba Odlupmdvde ob. S. 125), der, wohl bewufit
vom Autor so gewihlt, auf jede nihere Vorstellung von der

71) Vgl. hieriiber meine antike Menschheitsidee (Erbe der Alten,
Bd. XIV Leipzig 1928) S. 52; 54.

72) Hatte schon Euripides den Herakles als ebepyétng bezeichnet
(Herakles v. 1252), so preist ihn in der Kaiserzeit Dion v. Prusa als den-
jenigen, der vom Vater Zeus dazu ausersehen ist, iiber die Menschheit
zu herrschen (Baotiedely 10d obpmavtog avdpdmwv yévovg) und der Wele
und den Menschen ein Heiland zu sein (i yjg ®ai t@v dvdpdnwy cotip);
Dion orat. I p. 71 R. Vgl. auch Julian, Or. VII 220 A: &v & péyag Zedg . . .
T® AGopy cOTipa SPHTEVTEY.

73) Erst in dieser Zeit erscheint Herakles als Weltheiland und
Menschheitsbegliicker. Es ist irrig, die kynischen Anschauungen des Hel-
lenismus auf Antisthenes zuriickzuprojizieren. S. meine antike Mensch-
heitsidee S. 20.

74) P. Corssen, De Posidonio Rhodio Ciceronis in libro I Tusc.
disp. et in somn. Scip. auctore, Bonn 1878.
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Art der assumptio verzichtet 7). Es ist der Stoa iiberhaupt
‘eigentiimlich, daf} sie sich allgemeiner Wendungen bedient,
wenn sie von der Apotheose eines Sterblichen als dem Lohn fiir
Verdienste um Volk und Staat spricht 76). An eine kdrperliche
Himmelfahrt ist bei den Stoikern allem Anschein nach nicht
mehr gedacht, vielmehr an eine Erhebung des Geistes, der Seele
in den Himmel. Cic. de rep. VI 29: sunt autem optimae curae
de salute patriae, quibus agitatus et exercitatus animus velocius
in hanc sedem et domum suam (sc. in caelum) pervolabit 77).

Eine dem naiven Volksglauben entsprechende bildhafte
Darstellung der Auffahrt heroischer Menschen in den Himmel
wiirde dem Rationalismus der Stoa widersprochen haben.

Der den Kreisen der mittleren Stoa besonders nahestehende
P. Cornelius Scipio lifit in seinen Ausfithrungen bei Cic. de
rep. IT c. 10, 18 zwar den Volksglauben an die Aufnahme des
Romulus unter die Zahl der Gotter gelten, lehnt aber sonst
solchen Glauben als alten Irrtum eines finsteren Zeitalters ab
(omni illo antiquo ex inculta hominum vita errore sublato).
War so der Wunderglaube dieser Zeit einerseits im Zaum ge-
halten worden, so geht doch gerade in der Weltanschauung der
Stoa neben einer mehr rationalisierenden Tendenz ein wachsen-
der Hang zum Wunderglauben und zu mystischer Schau einher,
und in solcher Gegensitzlichkeit liegt ja ein eigentiimliches
Kennzeichen der fortschreitenden geistigen Entwicklung im
Zeitalter des Hellenismus. Ein besonderes Interesse gewihrt uns
da die Art der Verklirung des Herakles in Senecas Drama
Hercules Oetaeus. Diese vollzieht sich in der Form einer apoka-
lyptischen Vision: ,Nimm meinen Geist, ich bitte dich, zu den

75) Auch in der auf ein mythographisches Handbuch zuriickgehen-
den Uberlieferung Diodors (IV) ist die Apotheose des Herakles mic Wen-
dungen angedeutet, welche der Vorstellung einer Himmelsreise geradezu
aus dem Wege gehen: Diod. IV 29, 1: npd tfig slg deoig petaAdayfig. IV
38,5: 1év ‘Hpoaxdéa tolg ypenopolg dxolobdwg EE avdpdmwv elg deodg
pedectoodat.

76) Vgl. Cicero de rep. I 12: neque enim est ulla res, in qua propius
ad deorum numen virtus accedat humana quam civitates aut condere
novas... VI 16: ea vita via est in caelum et in hunc coetum eorum qui
lam vixerunt et corpore relaxati illum incolunt locum... VI 26: bene
meritis de patria quasi limes ad caeli aditum patet. VI 13: harum rectores
et conservatores hinc profecti huc revertuntur. Vor allem ist es der
Dienst am Staate, der hier im Sinne eines Gottesdienstes die Erhebung in
den Himmel verheiflt.

77) Vgl. auch Cic. rep. VI 22: cum Romuli animus haec ipsa in
templa’ penetravit.
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Sternen auf (1703 f.)... Siehe, mich ruft jetzt der Vater; er
offnet das Himmelszelt. Ich komme, Vater® (v. 1725) 78). Auch
seine letzten Worte verkiinden ein Gesicht: Die Tugend erhebt
mich zu den Sternen. Iam virtus mihi in astra et ipsos fecit ad
superos iter (v. 1942 f.) und wieder: virtus in astra tendit
(1971); praesens ab astris, mater, Alcides cano (1972). Und die
Mutter bestitigt die Vision: mane parumper — cessit €x ocu-
lis, abit, in astra fertur (1977 f.). Mit auffallender Betonung
bedient sich der Dichter des Bildes von der Erhebung zur Ster-
nenwelt und l4ft so in gewissem Sinne die fiir die Stoa bezeich-
nende Neigung zur Allegorisierung erkennen.

In ganz anderen Vorstellungsformen bewegt sich Ovids
Darstellung der Erhebung des Herakles zu den Gottern (Meta-
morph. IX v. 266 ff.): Wie die Schlange ihre Haut abwirft und
sich verjiingt, so entledigt sich der tirynthische Held seines
sterblichen Leibes und verwandelt sich in eine hoheitsvolle, Ver-
ehrung gebietende Gestalt 7). Anstelle der geheimnisvoll ver-
schleierten Transfiguration, wie sie sich nach altvedischem reli-
giosen Glauben vollzieht und wie sie in der Vorstellung der
oben angefiihrten bildnerischen und literarischen Zeugnisse aus
dem hellenischen Raum beschlossen lag, erleben wir hier eine
sinnfillige, in der Art eines homerischen Vergleiches plastisch
geschilderte ovidische Metamorphose. Und schliefilich greift der
Dichter, wo er die Auffahrt zum Himmel versifiziert (v.271f.),
zu einem Motiv, das Jahrhunderte lang verschollen, aber in-
zwischen doch lebendig geblieben war: Es ist die Fahrt auf der
Quadriga. Quem pater omnipotens inter cava nubila raptum
quadriiugo curru radiantibus intulit astris 8°). Das Vorbild
mogen Darstellungen auf Vasen griechischer und romischer
Provenienz dem Dichter geliefert haben.

Was wir in der Folgezeit iiber die Apotheose des griechi-
schen Heros vernechmen, bietet keine Anhaltsp- "kte zu neuen
Aspekten. Der Gedanke seiner Verklirung.lebt Jort, wie dies
besonders auch der Hercules invictus auf romischen Kaisermiin-

78) Vocat ecce iam me genitor et pandit polos; venio pater.

79) Utque novus serpens posita cum pelle senecta
luxuriare solet, squamaque nitere recenti,
sic, ubi mortales Tirynthius exuit artus,
parte sui meliore viget, maiorque videri
coepit, et augusta fierl gravitate verendus.
80) Zu astris vgl. die S. 131 angefiihrten Stellen aus dem Herc. Oet.
des Seneca.
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zen beweist. Hier moge noch ein Hinweis auf die Selbstver-
brennung des Peregrinos Proteus (bei Lukian, de mort. Peregr.
39 f.) stehen, wo der Selbstmordkandidat sich mit Herakles in
Beziehung setzt (c. 33): ypijvar v Tpaxkelwg PBefroxéta Hpa-
xhelwg dmodavely ol dvapydijvar @ aldépe ).

Eine Untersuchung iiber die Himmelfahrt des griechischen
Heros und ihre Vorbilder fiihrt notwendig zu jenem Phino-
men, in welchem die Vorstellung einer Auffahrt in den Him-
mel ihren erhabensten Ausdruck gefunden hat, zur Himmel-
fahrt Christi 8), in welcher wir einen grandiosen Nachklang
aus uralter Zeit vernehmen, einen Nachklang, der eine neue
Epoche der Menschheitsgeschichte priludiert. Wir lesen in den
evangelischen Berichten: ,,Nachdem Jesus mit den Aposteln ge-
sprochen hatte, wurde er in den Himmel aufgenommen und
setzte sich zur Rechten Gottes® (Marc. 16, 19 f.). ,Ich fahre
hinauf zu meinem Vater und zu eurem Vater, zu meinem Gott
und zu eurem Gott“ (Joh. 20, 17). In dieser Unmittelbarkeit
der Vereinigung eines Erhohten mit der Gottheit gibt sich uns
ein besonderes Kriterium der altorientalischen Herkunft der
Himmelfahrtsidee zu erkennen, die nach den Zeugnissen ein
personliches Hintreten des Begnadeten vor seinen Gott bedeutet,
wie anderseits der orientalische Gott personlich sich den Men-
schen nihert, als Richter, Gesetzgeber, als Helfer, als erlosender
Gottessohn. Die Damaskus-Stunde der Erleuchtung, der Anruf
des Herrn an den Apostel (Apostelgesch. 9, 3 f.) konnte nur im
geistigen Raume des Orientes zur Erfahrung einer gottlichen
Wirklichkeit werden. Dem Abendlander dagegen ist die Gott-
heit, und wenn er sie noch so sehr mit menschlichen Ziigen aus-
stattet und sich in seiner Phantasie zu ihr hindringt, doch
ein Unerreichbares, ein im Unendlichen nicht greifbares, in
wahrer Absolutheit und reiner Personalitdt unabhingiges, sich
selbst geniigendes Wesen. In der Vorstellung einer unmittel-

81) Diese Stelle ist doch wohl im Sinne einer Himmelfahrt zu
deuten; es muf} ihr nicht die Anschauung der euripideischen Zeit vom
Aufenthalt der abgeschiedenen Seelen im Ather zugrunde gelegt werden.
S. E. Rohde, Psyche 549 ff. R. Holland, Arch. f. Rw. XXIII (1925) S.
210. Holland a. O. 211 vermutet, dafl fiir das Motiv des beim Tode des
Peregr. Prot. emporschwebenden Geiers (Luc. c. 39) die Verbrennung des
Herakles das Muster geboten habe.

82) In der Uberlieferung iiber Leben und Tod des griechischen
Heros lassen sich im einzelnen merkwiirdige Ahnlichkeiten mit der
evangelischen Tradition {iber das Leben und Sterben Christi nachweisen.
Vgl. Fr. Pfister in Arch. Rw. Bd. XXXIV (1937) S. 42 ff.
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baren Vereinigung eines Begnadeten mit Gott, wie sie uns schon
der altorientalische Mythos und — von diesem ausgehend —
der Mythos vom griechischen Nationalheros Herakles zur An-
schauung brachte, bezeugt sich spezifisch orientalische Denk-
haltung.

Erlangen-Zirndorf bei Niirnberg Max Miihl

ZUR FALISKISCHEN CERES-INSCHRIFT

In der Ubersetzung und Ausdeutung der altfaliskischen
Gefiflinschrift CIE Nr. 8079 (Vetter Nr. 241) herrscht auch
heute noch keine Einhelligkeit. Bedingt ist dies teils durch die
Textliicken, teils aber auch durch unterschiedliche Auffassung
tiber die Motive und Begleitumstinde, die der Inschrift als sach-
liche Grundlage zu unterlegen sind. Uber die Tatsache, daf} es
sich nicht um einen fiir den Totenkult angefertigten Gegenstand,
sondern vielmehr um ein der Bestatteten mitgegebenes Geschenk,
das ihr zu Lebzeiten lieb und wert gewesen war, handeln
miisse, besteht heute nach E. Vetters Ausfithrungen Gl. 14,
1925, 26—31 kein Zweifel mehr. Auch V. Pisanil) folgt
dem durch Vetter gewiesenen Weg, wenngleich er in manchem
abweicht. Wenn sich aus der folgenden Untersuchung dadurch,
daf} Einzelheiten in einem neuen Licht besehen werden, ein
zwischen beiden vermittelnder Standpunkt ergibt, ohne daf
dies irgendwie beabsichtigt gewesen wire, so scheint mir das kein
schlechtes Omen zu sein.

Die Inschrift lautet 2):
ceres i farme--tom i louf[iJrui[no]m : --kadeuios | mamazex-
tosmedf[ifliqod : prauiosurnam : sociaipordedkarai eqour-
nela--telafitaidupes arcentelomhutigilo'm ! pe i parai--douiad

1) Vittore Pisani, L’iscrizione falisca detta di Cerere (CIE 8079).
Athenaeum. Studii Periodici di Letteratura e Storia dell’ Antichitd, Pavia,
N.S. 24 (1946) 50—54 und Le lingue dell’ Italia antica oltre il latino,
Turin 1953, 327 f.

2) Nach Emil Vetter, Handbuch der italischen Dialekte, I. Band,
Heidelberg 1953, 280.





