Die dionysische Psyche
Zu Euripides’ Bakchen

Renate Schlesier

Das Wort psyche besitzt im Vokabular der Dramen des Euripides
keine sonderlich auffillige oder gar extravagante Position. Es ist in
allen vollstidndig tiberlieferten Dramen belegt und dariiber hinaus in
einigen Fragmenten iiberliefert. Euripides’ Verwendung des Wortes
dokumentiert siamtliche Bedeutungsnuancen, mit denen es seit Ho-
mer ausgestattet worden ist: Mit demselben Wort psyche kann der
Lebende und der Tote, das individuelle Leben und der individuelle
Tod, also der gesamte, spezifisch menschliche, Leben und Tod iiber-
greifende Spannungsbogen beschrieben werden.

An einer Reihe von Stellen bezeichnet psyche speziell die geistig-
psychische Titigkeit, allerdings nicht im philosophischen Sinne,
sondern gemé der auf Homer zuriickreichenden Tradition als etwas
Korperliches, das den Affekten ausgesetzt ist — wobei das Leben in-
tensiv, vorwiegend schmerzlich, betroffen wird —, mit der Bedeutung
»Herz und Sinn“. Nicht anders als die anderen Bestimmungen des
menschlichen Gemiits ist psyche bei Euripides grundsitzlich physisch
fundiert und niemals im spirituellen Sinne als rein geistige Seele —
im Gegensatz zum rein materiellen Korper — zu interpretieren.

An einer einzigen Stelle im Gesamtwerk von Euripides scheint
dies anders zu sein. Im Einzugslied des . Chors (Parodos) der Bakchen
taucht das Wort psyche in einem Kontext auf, in dem religiose Be-
gliickung, ja Seligkeit in geradezu exaltierter Weise beschworen
werden:

O selig, wer gliicklich

die Weihen der Gotter wissend

die Lebensfunktion heiligt

und die psyche mit dem Thiasos vereint

in den Bergen bakchisch rasend

mit heiligen Reinigungen, [...]. (V. 72-77)"
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Die iiberwiltigende Mehrheit der Kommentatoren und Ubersetzer
der Bakchen sowie der Interpreten dieser Textstelle geben das Wort
psyche (V. 75: thiaseuetai psychan) mit ‘Seele’ wieder.

Fiir die meisten Autoren steht fest, daB das Wort psyche fiir sich
genommen hier eine spirituelle Konnotation besitzt, wobei sie expli-
zit oder implizit die behauptete ‘Spiritualitdt’ mit christlicher oder
platonisch-philosophischer analogisieren. Die Autoren unterscheiden
sich voneinander allein in der Frage, ob der Kontext, in dem das
Wort steht, als Bestitigung oder als Relativierung der aus dem Wort
herausgelesenen Spiritualitit zu deuten sei. Es geht bei dieser De-
batte also nicht darum, ob psyche spirituell oder nicht spirituell ver-
standen werden muf. Vielmehr gehen diese Interpreten mit Selbst-
verstdndlichkeit davon aus, da8 das Wort nur spirituell gemeint sein
konne. Weder am Kontext im besonderen noch am Euripideischen
Wortgebrauch im allgemeinen wird diese Unterstellung iiberpriift.

Einige wenige Autoren haben psyche hier nicht mit ‘Seele’, dem
‘Inneren’ oder ‘spirit’ wiedergegeben, sondern sich fiir eine andere,
das Physische ausdriicklich einbeziehende Bedeutung entschieden.
Diese Bedeutungsnuance ist tatséchlich bei Euripides von seinen
friihesten bis zu seinen spitesten Tragodien belegt. Die Entscheidung
fiir diese Interpretation besitzt den Vorteil, daB hier nicht ein Sinn
von psyche postuliert wird, der sonst bei Euripides nirgends doku-
mentiert ist und nur durch spitere (philosophische oder gar christli-
che) Analogien gestiitzt werden kann. Dennoch muB erst der Kontext
erweisen, ob das Wort an dieser Stelle so zu verstehen ist.

Gerade der Zusammenhang aber, in dem das Wort steht, wirft
eine Reihe von Problemen auf, die zu kontroversen Deutungen ge-
fiilhrt haben.> Schon der unmittelbare Kontext, das Verbum, dem
psyche zugeordnet ist, stellt ein Interpretationsproblem dar. Es han-
delt sich um die vermutlich von Euripides vorgenommene Neubil-
dung thiaseuein, abgeleitet vom Substantiv thiasos. Das Verbum ist
bei Euripides mit gesicherter Textgrundlage nur in den Bakchen be-
zeugt (zweimal: V. 75 und 379).

Das Substantiv thiasos selbst ist erstmals im 7. Jh. (bei Alkman)
belegt. Danach ist es erst wieder im 5. Jh. iiberliefert, bei Herodot
(4.79.5) und im Drama, dort aber nur bei Euripides und Aristopha-
nes, nicht in den Werken von Aischylos und Sophokles. Bei Herodot
bezeichnet es den zu Ehren des Dionysos Bakcheios durch die mile-
sische Koloniestadt Olbia ziehenden Festzug, an dem der — von einer
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griechischen Mutter abstammende — skythische Konig Skyles in
bakchischer Raserei (bakcheuonta) teilnimmt, nachdem er sich in
den Mysterienkult (teleté) dieses Gottes hatte einweihen lassen. Als
Terminus technicus fiir eine religiose Vereinigung, eine entweder auf
Frauen begrenzte oder, wie im Falle des Skyles, auch Ménner auf-
nehmende Kultgemeinschaft (mit eigenen institutionellen Bestim-
mungen), in der Regel im Dionysoskult® oder sich an ihm orientie-
rend, begegnet das Wort thiasos auch auf Inschriften bis zum Ende
der paganen Kultpraxis.

Euripides, der den Terminus thiasos auler in den Bakchen auch
in Chorliedern anderer Tragddien verwendet, gebraucht ihn in den
Bakchen zehnmal, und zwar vorwiegend chorlyrisch, wie zunéchst in
der Parodos (zweimal, im Plural). Die Verwendung des Substantivs
in der Parodos unterstreicht die zentrale Rolle, die dem Gott Diony-
sos selbst in dieser kultischen Gemeinschaft zukommt: Er fiihrt die
thiasoi zum Berg (V. 115), und er fillt nach der rituellen Bocksto-
tung ,,aus den auf den Bergen einherstiirmenden thiasoi* zu Boden
(V. 136), um die ,,Gunst des Rohfleischessens” (V. 139) zu genie-
Ben. Dionysos ist das Mitglied des thiasos, der thiasotés, wie er spa-
ter (V. 548) genannt wird, par excellence. Das zeigt sich auch an der
Stelle, an der das Verbum thiaseuein zum zweiten Mal erscheint
(V. 379). Dort bezeichnet es das, was Dionysos — der hier als erster
Gott unter den Seligen, den Unsterblichen (V. 377f.: daimona préton
makarén) charakterisiert ist — zuallererst tut, ndmlich: ,im Thiasos
sich bewegen, einen Thiasos bilden mit den tanzenden Choren*.

Anders als hier wird die Bewegungsform des Thiasos in der Par-
odos jedoch — wie bei Herodot — mit ,,bakchischem Rasen* (V. 76)
in Verbindung gebracht. Das der Dionysos-Verehrung spezifisch zu-
kommende bakchische Rasen ist etwas, wodurch die psyche sich mit
dem Thiasos vereint, und das lokal (,,in den Bergen®) und instru-
mental (,,mit heiligen Reinigungen*) prézisiert wird. Worin die ,,hei-
ligen Reinigungen“ bestehen, bleibt offen. Angesichts der in der
Parodos folgenden Beschreibung dessen, was in den Bergen ge-
schieht — das wilde, blutige Stiirmen der thiasoi gemeinsam mit dem
Gott —, ist kaum anzunehmen, da8 die ,,Reinigungen* hier auf etwas
Mildes und Spirituelles verweisen. Vor allem aber ist der ganze Vor-
gang als etwas Ekstatisches gekennzeichnet. Der thiasos befindet
sich im Zustand des bakcheuein, und von eben diesem rasenden thia-
sos ist die psyche affiziert.
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Die bakchai des Chors aber geben sich implizit als ‘Mysten’ zu
erkennen. Darauf verweist zunichst der Terminus teletai (,,Wei-
hen®), ein Wort, das (wie hier im Plural; oder im Singular) keines-
wegs ausschlieflich Mysterien-Einweihungen bezeichnet, sondern
das auf Riten iiberhaupt, insbesondere Opferriten, angewendet wer-
den kann. In Euripides’ Bakchen wird das Wort fiinfmal gebraucht,
dreimal von Pentheus (V. 238, 260, 465) und zu Beginn je einmal
von Dionysos, im Prolog (V. 22), und vom Chor in der Parodos
(V.73). An allen diesen Stellen ist nicht auf Anhieb ersichtlich, ob
es sich um heilige Riten iiberhaupt oder um Einweihungsriten (im
Rahmen eines Mysterienkults) handelt. Die Parodos-Stelle wurde
bisher nur von einer Minderheit der Autoren spezifisch im Sinne von
‘Einweihung in einen Mysterienkult’ verstanden.

Tatsédchlich macht jedoch bereits das Partizip, von dem der Ter-
minus feletai abhdngt, klar, da hier nur Initiation, im Sinne der
Einweihung in einen Mysterienkult, gemeint sein kann: teletas eidos
bedeutet ‘die (geheimen) Weihen wissend’, oder ‘die (geheimen)
Weihen gesehen habend’. In den Mysterienkulten besaB das ‘Wissen
und Sehen’ eine herausragende Bedeutung, die den Status der Ein-
geweihten und den Inhalt ihrer geheimen Erfahrungen spezifizierte.
Dieser Bezug von teletai auf Mysterien wird auch dadurch bestitigt,
daB} spiter im Text die Geheimnis-Qualitit des in den Weihen er-
worbenen Wissens explizit betont wird: Als Pentheus das Wort tele-
tai zum ersten und einzigen Mal Dionysos gegeniiber gebraucht
(V. 465), unterstreicht der Gott, da es sich dabei um ein ,,Wissen*
handelt, daf fiir Uneingeweihte ,,unaussprechlich“ ist (V. 472) und
,nicht erlaubt zu horen* (V. 474), ,aber wiirdig zu wissen* (ebd.).
Dariiber hinaus setzt Dionysos das Wort feletai in seinen Antworten
mit orgia gleich (V. 470, 476, 482; vgl. Pentheus, den Terminus
echohaft aufnehmend: 471) und spezifiziert diese als etwas, das von
dem ,,sehenden” Gott dem ,,sehenden* Eingeweihten, also ‘face to
face’, ,,iibergeben* wird, als etwas, das den Unfrommen feindlich ist
(V. 476) und dessen Praxis im Tanzen besteht (V. 482). Wer unein-
geweiht ist, so ergibt sich aus dieser Stelle, hat noch nicht ‘gesehen’
und ist daher ,,unwissend* (V. 480; vgl. 490).

Das wissende ‘Sehen’ besitzt auch im Mysterienkult der Demeter
und Kore von Eleusis eine zentrale Funktion (vgl. vor allem Hom.
hymn. 2.480), doch es fillt auf, daB dort weder die ‘spiegelbildliche’
Konfrontation zwischen Gott und Mensch im Mittelpunkt der Ein-

Die dionysische Psyche 25

weihung steht noch die Ekstase. Durch beides aber wird in den Bak-
chen die spezifisch dionysische Initiation charakterisiert, durch das
‘en face’ (V. 470) zwischen dem Gott und dem Eingeweihten, die
beide kultisch mit demselben Wort bakchos bezeichnet sind, und
durch die bakchische Raserei; den ,nicht bakchisch Eingeweihten*
(V. 472) bleibt das Initiationswissen als etwas Unaussprechliches
verschlossen.

Hier wird jedoch, aufler der Bedeutung des ‘wissenden Sehens’,
eine weitere Gemeinsamkeit zwischen der eleusinischen und der dio-
nysischen Einweihung deutlich, die schon am Beginn der Tragddie
betont worden war: die strikte Trennung zwischen den Eingeweihten
und den Nicht-Eingeweihten. Dionysos hatte im Prolog verkiindet:

denn die Stadt muf} ganz verstehen, auch wenn sie nicht will,
daB sie in meine bakchischen Dinge nicht eingeweiht ist. (V. 39f.)

Das Wissen, das ,,ganz und gar Verstehen* (V. 39: ekmathein), das
der Gott der Stadt Theben gegen ihren Willen zukommen 148t, ist ge-
rade nicht das Initiationswissen, nicht ein zukunftstrachtiges, son-
dern das vollstandig auf die Gegenwart reduzierte Wissen, daf sie
eben ,,nicht eingeweiht (ateleston) ist” —nicht etwa ,,noch nicht ge-
weiht“ —, und zwar: ,,in meine bakchischen Mysterien® (V. 40: bak-
cheumata), nicht bloB: ,,zu meinem Festesrausch®. Den Schwestern
der Mutter des Dionysos und den anderen Frauen Thebens, die seine
Gottlichkeit geleugnet haben, wurde durch den Gott nur die ,,Ausrii-
stung* seiner ,,Weihen aufgezwungen® (V. 34), nicht aber die Wei-
hen selbst. Denn das Geweiht-Werden setzt eine freie Entscheidung
fiir das Sich-Einweihen voraus. Eine bakchische Ausriistung zu ha-
ben, heifit aber noch nicht, bakchisch eingeweiht zu sein. An Agaue,
der Schwester der Dionysos-Mutter Semele, und ihrem von ihr selbst
gemordeten Sohn Pentheus (vgl. V. 915) wird dies in den Bakchen
aufs grausamste demonstriert.

Die Absicht, die der Gott formuliert und die er in dieser Tragodie
vollzieht, hat mit einer ‘Werbekampagne’ oder gar ‘Missionstitig-
keit’ und ‘Bekehrungstitigkeit’ fiir den dionysischen Mysterienkult
(wie von zahlreichen Forschern behauptet wird) nichts zu tun. Viel-
mehr soll die Grenze zwischen den Eingeweihten und den Nicht-
Eingeweihten so scharf als moglich gezogen werden. Die Nicht-Ein-
geweihten, die sich der Einweihung verweigern, sollen nicht etwa
doch noch fiir die Einweihung gewonnen werden, sondern sie sollen
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verstehen, daB3 sie nicht eingeweiht sind und was das heift. Die un-
eingeweiht bakchisch rasende Agaue, die, in der Ausriistung der dio-
nysischen Weihen, ihren ebenso ausgeriisteten und ebensowenig
eingeweihten Sohn Pentheus am Ende umgebracht hat, wird dieses
Verstehen explizit zum Ausdruck bringen: ,jetzt verstehe ich®
(V. 1296). Dieses Verstehen ist ein so hoffnungsloses, so uniiber-
windliches Leiden, daB sie in Zukunft durch nichts an eine solche
Ausriistung, ,,an den Thyrsosstab erinnert werden will (V. 1386).
Fiir die uneingeweihte Agaue fallen, als sie nicht mehr bakchisch
rast, Verstehen und Leiden zusammen. Eine Aussicht auf Loslosung
vom Leiden besitzt sie nicht.

Im Unterschied jedoch zu Agaue und den anderen Thebanern
sind die asiatischen Frauen des Chors, wie sie im Einzugslied deut-
lich machen, in die Mysterien des Dionysos Bakchios eingeweiht.
,»In ganz Asien® (V. 17), so riihmt sich der Gott im Prolog, habe er
seine ,,Weihen (teletai) eingefiihrt” (V. 21f.). Dal das Wort teletai
bereits hier, bei seiner ersten Nennung in dieser Tragddie, nicht dio-
nysische Riten im allgemeinen bezeichnet, sondern spezifisch die
Einweihung in den Mysterienkult des Dionysos, wird durch den
Chor in der Parodos (V. 73) klargestellt. Dal der junge Ko6nig Pen-
theus das Wort zunichst unspezifisch verwendet (V. 238 und V. 260,
beide Male mit sexueller Konnotation), unterstreicht nur, da er zu
diesem Zeitpunkt — vor der Konfrontation mit dem Gott selbst — den
Mysteriencharakter der dionysischen feletai nicht durchschaut hat.
Im Unterschied zu vielen modernen Kommentatoren zweifelt die
Tragodienfigur Pentheus jedoch nicht daran, da die bakchischen
teletai auch fiir Ménner und nicht allein fiir Frauen bestimmt sind.
Schon die Aussage des Dionysos im Prolog war tatséchlich unmiB-
verstindlich: Die feletai sind ,,in ganz Asien* eingefiihrt; von einer
Beschrinkung auf Frauen ist keine Rede. DaBl beide Geschlechter
gemeinsam in die bakchischen Mysterien eingeweiht wurden, besti-
tigen die Kultzeugnisse, die zumindest bis ins 6. Jh. v. Chr. zuriick-
reichen. Dementsprechend gilt auch der ‘Makarismos’, die Seligprei-
sung, mit dem die erste Strophe der Parodos der Bakchen beginnt,
nicht etwa nur einem Seligen weiblichen Geschlechts, sondern ge-
priesen wird ,derjenige” (V. 72), ,,der die (geheimen) Weihen kennt*
(V.73), wobei das Pronomen masculinum auch Frauen generisch
miteinschlieBt.
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Die besondere Rolle der Frauen bei der Einweihung in die bak-
chischen Mysterien wird jedoch dadurch deutlich, dal Dionysos von
den in Asien Eingeweihten nur Frauen, keine Ménner nach Theben
mitgebracht hat: Sie sind sein thiasos (V. 56; vgl. 584), seine Beisit-
zer und Begleiter (V. 57). Thnen, den bakchai, dem Chor dieser Tra-
godie, ist es allein iiberlassen, Dionysos lyrisch zu preisen. Dennoch
ist der Gott nicht das einzige ménnliche Wesen, das ihnen nahe-
kommen darf. Im Prolog hatte er sich zu erkennen gegeben als ein
Gott in der Maske eines Menschen. Seine Verwandlung in die Ge-
stalt eines sterblichen Mannes dient jedoch nicht nur dazu, die The-
baner zu tiuschen. Als Dionysos die Biihne betritt, nachdem er durch
das wiederangefachte Blitzfeuer des Zeus den Palast des Pentheus in
Brand gesetzt und zertriimmert hat, halten ihn auch die bakchai (der
Chor) nicht fiir den Gott selbst, sondern fiir ihren Anfiihrer und
., Wichter (V. 612). Bemerkenswerterweise belehrt nun Dionysos
nicht etwa die Frauen eines Besseren, sondern bestitigt diese Auf-
fassung, indem er ausdriicklich zwischen sich (also diesem mensch-
lichen Anfiihrer und Wichter) als Zuschauer und dem Gott als Ak-
teur differenziert (V. 621-624). Damit wird in dieser Tragodie unter-
strichen, da8 den bakchisch eingeweihten Frauen die Existenz eines
mit besonderen Kultfunktionen ausgestatteten Menschenmannes in
ihrem Kreis wohlvertraut ist.

Die Zulassung von ménnlichen Wesen zur Sphire der bakchi-
schen Frauen ist aber nicht auf einen solchen Kultfunktionir und den
Gott selbst beschrinkt. Minner, die sich freiwillig mit der bakchi-
schen Ausriistung ausstatten, sind ebenfalls willkommen und haben
von den Frauen wihrend der gemeinsamen Tanze nichts zu befiirch-
ten. Im Gegenteil, wie das Beispiel der einzigen freiwilligen ménnli-
chen Bakchanten in dieser Tragodie — der beiden Greise Teiresias
und Kadmos — zeigt. Auf sie wirkt bereits diese Ausriistung verjiin-
gend (V. 188-190), und sie kehren beide, ohne etwas von der Zerrei-
Bung des Pentheus wahrgenommen zu haben, wohlbehalten ,,von den
Bakchen (V. 1223f.) aus den Bergen in die Stadt zuriick. Dennoch
trifft auch Kadmos am Ende die Rache des Dionysos. Zwar hatte er
sich bakchisch ausgeriistet und sich sogar zu den bakchischen Frauen
in die Berge begeben, doch die Gottlichkeit des Dionysos hatte er
nicht wirklich anerkannt, sondern nur aus familienpolitischen Riick-
sichten einen solchen Anschein erweckt (V.333-336; vgl. 30).
Nichts 148t auf eine bakchische Einweihung des Kadmos schlieSen.



28 Renate Schlesier

Fiir ihn gilt also dasselbe wie fiir die ganze Stadt: Auch er muB ver-
stehen, daB er nicht eingeweiht (atelestos) ist. Um so vielsagender ist
es, da diese Tragodie iiber irgendeine Strafe des Dionysos fiir den
blinden Seher Teiresias, der die Verehrung dieses Gottes zuvor, ge-
geniiber Pentheus, theologisch und rituell eindrucksvoll gerechtfer-
tigt hatte (V. 272-321), vollstéindig schweigt.

Doch bereits Thebens bakchische Ausriistung (das Hirschkalbfell
und der mit Efeu umrankte Thyrsosstab), so der Gott im Prolog
(V. 23-25), war der Beginn seiner Racheaktion gegen die Stadtbe-
wohner beiderlei Geschlechts. Die Begriindung des Dionysos fiir
diese aufgezwungene Ausriistung ist: Er tut dies, ,,weil“ (V. 26) die
Schwestern seiner Mutter seine Gottlichkeit nicht anerkennen woll-
ten. In eben diesem Sinne ist zu verstehen, daB der Chor in der Paro-
dos Theben auffordert, sich mit dieser Ausriistung auszustatten
(V. 105-114) — bemerkenswerterweise aber nicht den Dionysos, so
wie er selbst es tut, zu besingen. Auch dies ist nicht als gutgemeinte
Propaganda fiir die bakchischen Riten im allgemeinen oder fiir die
bakchischen geheimen Einweihungen im besonderen aufzufassen.
Die propagandistisch vorgebrachte Aufforderung ist eine geschickte
Falle (in die iibrigens auch die meisten modernen Kommentatoren
getappt sind). Nichts spricht dafiir, daB der Chor hier etwa Dionysos
widersprechen will, der im Prolog sein Ziel klar und deutlich be-
nannt hatte: Die Stadt soll verstehen, daB sie nicht eingeweiht ist.
Die Aufforderung des Chors dient keinem anderen Ziel: Denn um
dies ganz und gar zu verstehen, muf die Stadt sich — freiwillig oder
unfreiwillig — bakchisch ausriisten; erst dadurch wird ihr klar wer-
den, daBl bakchische Ausriistung und bakchische Einweihung zwei-
erlei sind.

Die strikte Abgrenzung der ,,wenigen* bakchisch Eingeweihten
von der Menge wurde bereits im Prodmium der Stadt Theben rituell
oktroyiert. Dort ist die Abgrenzung zugleich eine zwischen den Ge-
schlechtern. Wer nogh in der Stadt ist — und das konnen, nach der
Aussage des Prologs (V. 35f.), nur die thebanischen Minner sein —
soll Platz machen (V. 69: ,jaus dem Weg®) fiir die Prozession der
asiatischen Frauen und ihr nicht in den Weg treten. Dies gilt fiir alle,
ob auf der Strae oder im Palast (V. 68f.). Es ist keine Rede davon,
daBl die Minner sich der Prozession anschlieBen sollen. Im Gegen-
teil. Implizit wird hier also noch einmal betont: Die Stadt soll verste-
hen, daB sie nicht eingeweiht ist, und dem dient zunichst einmal das
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Horen der von den Eingeweihten artikulierten Kldnge und Worte; die
Minner sollen den Frauen und der von ihren Schlaginstrumenten er-
zeugten Musik zuhoren — damit die Stadt ,,sehe®, heiit es ominds im
Prolog (V. 61). Eine von vielen Interpreten angenommene Einladung
dazu, herbeizueilen und der Prozession zuzuschauen, ist damit nicht
zu stiitzen. Der Akzent liegt nicht auf eventuellen Zuschauern und
einem supponierten Propaganda-Effekt, sondern auf der Herstellung
eines fiir die Eingeweihten reservierten Raumes, der von den Nicht-
Eingeweihten zu respektieren ist — dadurch, da8 sie zur Seite treten
oder sich sogar ins Haus zuriickziehen, dal sie im Haus bleiben,
wenn sie dort bereits sind.

Die vom Chor reklamierte rituelle Trennung ist nicht allein eine
rdumliche und geschlechtsspezifische, sondern betrifft auch die
Sprache, die Sinnesfunktionen und die korperliche Motorik, deren
Regulierung hier unter Verwendung von Kultterminologie eingefor-
dert wird: Den Ménnern wird befohlen zu schweigen (V. 70), sich
offenbar auch korperlich ruhig zu stellen und sich ganz und gar rein-
zuhalten, wihrend der Chor der Frauen den vielnamigen Gott als
Bromios, als Bakchios, als Dionysos mit dem wiederholt evozierten
Kultruf euoi, wie angekiindigt, jubelnd besingt und wildbewegt
tanzt. Bis zum Ende der Prédsentation von Makarismos und Geburts-
geschichte des gottlichen Kindes im ersten Strophenpaar werden
diese den thebanischen Ménnern verordneten, kultisch strengen Re-
gulationen offenbar giiltig bleiben. Erst in der zweiten Strophe
(V. 105-119) wird zu bakchischer Ausriistung und zu gemeinsamem
Tanz mit den schon in den Bergen ,,wartenden” thebanischen Frauen
aufgefordert — ein Appell, dem aber nur drei Ménner (Teiresias und
Kadmos, schlieBlich nolens-volens, nur um zuzuschauen, auch Pen-
theus) folgen werden.

Der Kontrast zwischen den asiatischen Frauen und den Ménnern
Thebens ist kaum krasser vorstellbar. Theben befindet sich tatséch-
lich im Gegensatz zu den Stidten Asiens, in deren Einwohnerschaft,
wie es im Prolog heift (V. 18), ,,Griechen und Barbaren sich vermi-
schen®. Und bei diesem Gegensatz wird es bleiben. Ein ‘Fraternisie-
ren’ zwischen den asiatischen bakchai und den Ménnern in der Grie-
chenstadt ist von Dionysos nicht vorgesehen. Das Arrangement beim
Auftritt des thiasos (V.56) der bakchisch eingeweihten Frauen in
Theben ist dem Arrangement des thiasos in Olbia vergleichbar, von
dem Herodot (Historien 4.79) berichtet. Nach vollzogener Einwei-
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hung zieht dort der Mysterienthiasos durch die Stadt. Er tritt 6ffent-
lich auf und grenzt sich zugleich von der Offentlichkeit ab. Auch
hier wird nur die Tatsache der Einweihung und die Verhaltensform
des bakchischen Rasens publik gemacht. Die in der Einweihung
empfangenen Geheimnisse bleiben geheim. Nicht-Eingeweihte
schauen heimlich zu, so da8 sie selbst von den Thiasoten nicht gese-
hen werden.

Die Spezifitit der Eingeweihten, die sie von den Nicht-Einge-
weihten grundsitzlich unterscheidet, wird zu Beginn der Parodos der
Bakchen durch die Seligpreisung unterstrichen. Gepriesen wird dabei
nicht der Gott selbst, sondern der ihn verehrende bakchos. Dieser
Makarismos, im ersten Satz der ersten Strophe (V. 72-82), kann jetzt,
auf dem Hintergrund der bisherigen Analyse, noch einmal genauer
untersucht werden. Zu iiberpriifen ist, ob auch der Wortlaut dieser
Seligpreisung bestitigt, dal der Chor der bakchai sich nicht einfach
nur als Manadenchor, sondern als Chor von Eingeweihten des bak-
chischen Mysterienkults présentiert. Zu bedenken ist dabei aller-
dings, daB3 die Hinweise in der antiken Literatur auf Mysterientermi-
nologie sparlich und elusiv sind. Bereits fiir die generischen Termini,
mit denen die Mysterienweihen selbst bezeichnet werden konnen —
teletai, orgia, ja sogar mysteria —, gilt, daB oft erst der Kontext ent-
scheidet, ob nicht etwas ganz anderes gemeint ist, das nichts mit
Mysterienkulten zu tun hat. Ja, auch die Begriffe, Stilfiguren und
Satzformeln, die eindeutig als Repertoire der Mysterienterminologie
iiberliefert sind, besitzen zumeist den Charakter einer chiffrenhaften
Andeutung, einer Periphrase oder einer Tautologie und begegnen
vorwiegend in Zusammenhingen aulerhalb der Festlegung auf My-
steriensprache, also in nicht-terminologischer Bedeutung. Auflerdem
handelt es sich bei den notorisch als Mysterientermini verwendeten
einzelnen Substantiven, Adjektiven oder Verben um vollig frei ver-
fiigbare Worter der Lexik, die keineswegs fiir eine Geheimsprache
reserviert und fiir dgn gewohnlichen Sprachgebrauch tabu sind. Oft
suggeriert noch nicht einmal der Kontext, sondern nur das gehiufte
Auftreten solcher Termini einen Mysterienzusammenhang. Der Ge-
heimnischarakter der Einweihungen wurde also auch sprachlich und
semantisch durch die Ritselhaftigkeit und Fluiditdt der auf sie ver-
weisenden Sprachformen und Ausdrucksinhalte aufrechterhalten.

Was den Makarismos in der Parodos von Euripides’ Bakchen
betrifft, so fallt auf den ersten Blick keinerlei pointierte Rétselhaftig-
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keit der verwendeten Termini auf. Von den Verben gehoren zwar die
meisten direkt zur Kultsprache, mit unterschiedlicher Ubertragbar-
keit auf Nicht-Kultisches, oder konnen umgekehrt, obwohl nicht ge-
nuin kultisch, auf Kultisches angewendet werden, sind jedoch im
kultischen und literarischen Sprachgebrauch ausnahmslos nicht auf
Mysterienzusammenhinge beschrinkt. Das trifft ebenso fiir die Ad-
jektive zu. Die verwendeten Substantive sind zum Teil ebenfalls
Kulttermini und zum Teil Worter, die zwar auch in rituellen Kon-
texten angewendet werden konnen, zunéchst aber, in der bis Homer
zuriickreichenden Sprachtradition, keine kultische Festlegung besit-
zen. Einige der Worter sind bereits vor den Bakchen des Euripides
als Mysterientermini benutzt worden (vor allem teletai und orgia)
oder sind zumindest bald danach — in philosophischen Texten — als
solche iiberliefert.

Dariiber hinaus aber sind die beiden Seligpreisungs-Begriffe ma-
kar und eudaimon sowie die Termini psyche und thyrsos (neben ei-
ner Reihe weiterer, zum groBen Teil ebenfalls in der Bakchen-Paro-
dos vorkommender Worter) in Kulttexten iiberliefert, die allesamt
seit einigen erst in jiingster Zeit bekannt gewordenen, unteritalischen
und nordgriechischen Grabfunden der Einweihung in die Mysterien
des Dionysos Bakchios zugeordnet werden konnen. Diese Zuord-
nung (auch der schon im 19. und friithen 20. Jh. entdeckten und pu-
blizierten Goldpléttchen aus Unteritalien, Thessalien, Kreta und
Rom) ist insbesondere durch die Goldplattchen-Funde aus Hippo-
nion, Pelinna (in Gestalt von Efeubléttern) und Pella der 70er, 80er
und 90er Jahre des 20. Jh. inzwischen unabweisbar, wobei ein bereits
friiher oft vermuteter Zusammenhang dieser Zeugnisse dionysischer
Mysterien mit ‘orphischen’ Jenseitsvorstellungen weiterhin ein In-
terpretationsproblem darstellt.

Ist aber die Seligpreisung im ersten Satz der ersten Strophe der
Bakchen-Parodos tatséchlich als spezifischer Verweis auf die for-
melhafte Ausdrucksweise von Seligpreisungen innerhalb von Myste-
rientexten zu verstehen? Der Begriff makar (V. '72), der als erster das
Subjekt definiert und fiir die gesamte Satzaussage den Ton angibt, ist
nun keineswegs auf das Mysterienvokabular beschrinkt. Er gehort
zu den wenigen Adjektiven der griechischen Sprache, die seit den
homerischen Epen sowohl den Status von sterblichen Menschen als
auch denjenigen der unsterblichen Gotter bezeichnen kénnen. Men-
schen werden vorwiegend dann als makar, ,selig”, apostrophiert,
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wenn sie durch einen ‘schonen’ Tod auf dem Schlachtfeld, als
gliickliche Brautleute oder durch einen privilegierten, von Exzessen
und Leiderfahrungen freien Lebenslauf bereits in ihrem Leben und
vor allem nach ihrem Tod einer besonderen, von anderen Menschen
abgehobenen Gliickseligkeit teilhaftig werden.

Fiir den Gebrauch von makar (im Unterschied zu makarios) bei
Euripides ist bemerkenswert, dal das Wort in seinem Werk, ebenso
wie in der vorausgehenden literarischen Tradition, fast ausschlieBlich
die Gotter und zuweilen auch vergottlichte Wesen qualifiziert. Dem
entspricht die Verwendung von makar in den Bakchen (wo das Wort
am héufigsten, ndmlich sechsmal vorkommt). Aufler als Bezeich-
nung der Insel der Seligen (V. 1339), des endgiiltigen Bestimmungs-
orts von Kadmos, und der durch Dionysos und seine tanzenden thia-
soi besonders bevorzugten Landschaftsgottheiten Dirke und Pieria
(V. 530 und 565) erscheint der Terminus nach der Parodos-Stelle
(V. 72) nur noch zweimal: Nach dem Mord an ihrem Sohn wird sich
die noch im Wahn befangene Agaue riihmen, da8 sie innerhalb der
Thiasoi makaira genannt werde (V. 1180), — die schlimme Einsicht
aber, daB dies nichts als eine bittere Illusion ist, daB ihr vielmehr das
Gegenteil von Gliickseligkeit zuteil geworden ist, 146t nicht lange auf
sich warten. Den hochsten, den unangefochtenen Anspruch auf
Gliickseligkeit hat in dieser Tragodie nur Dionysos selbst, den der
Chor im 1. Stasimon sogar als ,.ersten Gott (daimon) unter den Seli-
gen® (V. 377f.) feiert. Riickwirkend erscheint also der Makarismos
in der Parodos als eine Angleichung an diesen Seligkeits-Status des
bakchischen Gottes selbst. Genau diese Angleichung kommt an der
Stelle zum Ausdruck, an der das Wort makar in den Mysterientexten
aus dem unteritalischen Thurioi, als Anrede an den vergéttlichten
Eingeweihten, erscheint: ,,Seliger und Gliickseligster, ein Gott bist
du geworden anstelle eines Sterblichen®.

Bei der Seligpreisung in der Bakchen-Parodos ist der Einge-
weihte sowohl makar, ,(glick)selig®, als auch eudaimon, ,gliick-
lich*: Sein daimon 1st gut (eu), denn sein Gliick ist dem einer Gott-
heit (daimon) gleich. DaB} es der Terminus daimon ist, mit dem im 1.
Stasimon die Gottesqualitit des Dionysos spezifiziert wird, verweist
ebenfalls auf die eudaimonia. Das Wort eudaimon ist iiberdies auf-
geladen durch den Anklang an den dionysischen Kultruf euoi, der
bei der eudaimonia des Mysten sozusagen den Ton angibt. In den
beiden erst seit etwa zehn Jahren bekannten, aus dem 4. Jh. v. Chr.
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stammenden thessalischen Goldplattchen ist es sogar, nach der drei-
mal ritselhaft evozierten Milch, ausdriicklich die zentrale Gabe des

Dionysos, oinos, der Wein, welcher der ‘neugeborenen’ eingeweih-

ten Frau die besondere Ehre der eudaimonia vermittelt. Die Worter
oinos und eudaimon werden dabei durch Alliteration auf hochst sug-
gestive Weise zum Klangbild euoi verbunden. So bestitigen offenbar
auch die Adjektive, die den Seligen in der Bakchen-Parodos spezifi-
zieren, daB die auf makar und eudaimon folgende Bestimmung
(V. 73: teletas eidds) nur das durch Mysterien-Einweihung erwor-
bene, spezifische ‘sehende Wissen’ meinen kann.

Zu den weiteren Bestimmungen des hier gepriesenen Seligen ge-
hort als nichstes biotan hagisteuei (V. 74). Das Substantiv bioté, das
in den Bakchen nur an dieser einen Stelle erscheint, bezeichnet in
Homers Odyssee (4.565) das ,leichte Leben* im Elysion, das dem
Menelaos prophezeit ist. In der Bakchen-Parodos gehort es zu hagi-
steuein, einem nicht vor Euripides bezeugten Verbum, das in der an-
tiken Literatur nach ihm nur selten wieder gebraucht wird. Vorwie-
gend dient dieses Verbum als kultischer Terminus technicus, der die
besonderen Reinheitsregelungen, oft einschlieBlich sexueller Absti-
nenz, fiir gewisse Kultpersonen bezeichnet.

Die Formulierung biotan hagisteuei in der Parodos der Bakchen
(V. 74) suggeriert eine Akzentuierung von Reinheit, die nicht so sehr
die Lebensweise, das Dasein, den Lebensverlauf oder die Erndhrung
betrifft (dann wire eher, wie der Wortgebrauch auch bei Euripides
zeigt, biotos oder bios zu erwarten), sondern wie sonst in Euripides’
Tragodien die im engeren Sinne physische, durch Sterblichkeit ge-
kennzeichnete Lebensfunktion, die gerade auch die Sexualitdt ein-
schlieBt. Worin der bios (im Unterschied zur bioté) eines Mysten
ménnlichen Geschlechts bestehen kann, zeigt sich in einem oft als
Parallele herangezogenen Fragment aus der Parodos von Euripides’
Kretern (fr. 472). Dort charakterisiert sich der Chor durch das heilige
Leben, den hagnos bios (V.9), den er als Myste des Zeus vom Ida
(V. 10) und bakchos der Kureten (V. 14f.) fiihrt. Die ‘heilige Le-
bensweise’ besteht aber dariiber hinaus hier explizit in génzlich wei-
Ber Kleidung, sexueller Askese, Vermeidung des Kontakts mit Toten
und in Vegetarismus (V. 16-19). Im Unterschied dazu deutet in den
Bakchen nichts auf spezifische Lebens- und Didtregeln hin, die die
asiatischen Frauen zu beachten hitten. Sie sind wohl eingeweihte



34 Renate Schlesier

Mysten, aber auf andere Weise als die Ménner, die den Chor der
Kreter bilden.

Das wird, wie sich nun zeigt, auch an der Stelle deutlich, die das
Zentrum der hier vorgelegten Untersuchung bildet, thiaseuetai psy-
chan (V.75). Mit dieser und den damit kontextuell verbundenen
Formulierungen wird das Resultat der Einweihung bezeichnet, das
die Seligkeit spezifiziert: Es ist die Praxis einer kultisch reinen Le-
bensfunktion und der — medial selbstbestimmten wie auch passiv er-
littenen — Teilnahme der psyche an der Gemeinschaft des thiasos
nach einer Initiation, die dem Eingeweihten die GewiBlheit eines se-
ligen Lebens im Jenseits vermittelt hat. Der Zustand des lebenden
Mitglieds eines Mysterienthiasos (psyche) evoziert bereits den Zu-
stand des Mysten nach dem Tod (psyche). Dieser Status aber besteht
in der Vergottlichung, wie es ein Goldplittchen aus Thurioi zum
Ausdruck bringt, in dem die psyche zunichst an die in der Einwei-
hung iiberstandenen Leiden erinnert wird, bevor es heift: ,.ein Gott
bist du geworden aus einem Menschen; ein Bocklein fielst du in die
Milch.“ Diejenige Initiation, die vom Makarismos der Bakchen-Pa-
rodos vorausgesetzt wird und die Leiden und Lust vermischt hatte
(vgl. V. 66f.), ist die Einweihung in Mysterien (teletai und orgia),
bei denen die Gottlichkeit des Dionysos auf die Eingeweihten iiber-
tragen wird.

Und eben davon bleiben alle Thebaner, auch die Frauen, ausge-
schlossen. Durch die gesamte Tragddie hindurch wird konsequent
daran festgehalten, da alle Einwohner der Stadt Theben nicht ein-
geweiht sind. Die spezifische Strafe des Dionysos an den seine Gott-
lichkeit leugnenden Frauen Thebens besteht darin, daf er sie mit ei-
ner bakchischen Ausstattung (Tierfelle, Krinze, Thyrsos) versieht,
ja, daB er sie in bakchischen Wahn versetzt, ohne daf sie, im Unter-
schied zu den asiatischen bakchai, in seine Mysterien eingeweiht
sind. Erhellend ist dafiir der Vergleich zwischen dem, was jeweils
den beiden unterscl_}iedlichen Bakchen-Gruppen zugeordnet ist. Ge-
meinsam haben sie zwar die bakchische Ausriistung und die bakchi-
sche Raserei, den rituellen Zusammenschluf} im thiasos und das Sin-
gen eines ,,bakchischen Liedes* (V. 1057). Mit dem zum Mysterien-
Dionysos gehorigen Kultruf Jakchos (V. 725) und mit den von ihnen
praktizierten ,,geheimen Tédnzen“ (V. 1109) partizipieren die Theba-
nerinnen sogar an gewissen Elementen der geheimen Einweihungs-
riten, ja, auch die auf die Mysterien verweisenden Wunderkrifte und
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Wunder — wie die friedliche Gemeinschaft mit wilden Tieren und vor
allem die Erzeugung von Wasser-, Wein-, Milch- und Honigquellen
mittels des Thyrsosstabes (V. 704-711) — werden ihnen zuteil.

Erst eine genauere Analyse lehrt indessen, was ihnen, anders als
den asiatischen bakchai, fehlt: Die thebanischen Bakchen feiern
keine Nachtfeste und verfiigen nicht, wie der Chor (V. 146), iiber die
dazu nétigen flammenden Fackeln. Auch von Musikinstrumenten ist
keine Rede. Thren Tédnzen mangelt die Flote und vor allem das Tym-
panon, dessen zentrale Bedeutung in der Parodos besonders betont
wird (V. 124). Gerade dieses den Rhythmus angebende und die Ek-
stase verstirkende Schlaginstrument ist es also, das der Verfiigungs-
gewalt der thebanischen Bakchen entzogen ist. Und tatséchlich: statt
schwerem Leiden entronnen zu sein, wie die Mysten des Dionysos,
bleibt ihre bakchische Erfahrung schlieBlich auf das furchtbarste
Leiden reduziert, und ewige Seligkeit, gar Gottwerdung, wird ihnen
nicht zuteil. Die Unvollstindigkeit ihres Zugangs zum Geheimwis-
sen der Mysterien zeigt sich wohl auch darin, daB8 sie auf keine
Weise mit Sexualitdt in Berithrung kommen, anders als Pentheus es
ihnen unterstellt, — anders aber auch, als es die asiatischen Bakchen
fiir sich reklamieren, wie es ihre im 1. Stasimon (V. 402-416) verra-
tenen erotischen Geliiste nahelegen, die durchaus der ,Erlaubnis*
(themis) ihrer Weihen entsprechen (V. 416). Beide Bakchen-Grup-
pen konnen zwar mit ,jungen Stuten“ verglichen werden (V. 165,
der Chor in der Parodos; V. 1056, die Thebanerinnen), die Frauen
Thebens sind jedoch einfach ,,vom Joch entbunden“ und daher
schlieBlich der Hemmungslosigkeit ausgeliefert, wéhrend der Chor
sein Stiirmen als innige Bindung, analog zu einem noch von der
Mutter abhingigen Fiillen (V. 166f.), présentiert.

Bezeichnend fiir die spezifische Differenz zwischen den einge-
weihten und den nicht oder nur unvollstindig eingeweihten Bakchen
ist iiberdies die Reihenfolge der Fliissigkeitswunder, zu denen ihnen
der Thyrsosstab dient. Sie stellt eine Umkehrung der in der Parodos
beschworenen (V. 142) und auch in den Goldblittchen aus Pelinna
dokumentierten Abfolge dar: Wein folgt nicht auf Milch, wie dort,
um eudaimonia zu gewihren, sondern die Erzeugung des Weins geht
derjenigen der Milch voraus, und der Durst gilt der Milch, nicht dem
Wein, statt daB der Initiand in sie, wie es die Goldpléttchen-Texte
dokumentieren, in Tiergestalt eintaucht, um die Vergoéttlichung zu
vollziehen. Der Durst der Thebanerinnen nach Milch hat eine weit-
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aus weniger idyllische Bedeutung, als es vielleicht zunichst den An-
schein hat. In der antiken Uberlieferung ist ausschlieBliches Milch-
trinken schon seit der Kyklopen-Episode in Homers Odyssee ein
Kennzeichen fiir Barbarei und Unzivilisiertheit iiberhaupt, denn es
beweist die Unkenntnis des Weins. Als Milchtrinkerinnen wire den
Frauen, dieser Tradition zufolge, sogar Menschenfresserei zuzu-
trauen, zu der Agaue am Ende die entsetzten asiatischen Bakchen
(V. 1184) und ihren erschiitterten Vater Kadmos samt seiner Freunde
(V. 1242) wirklich einlddt. So ist es nur konsequent, daB die thebani-
schen Minaden keinen Wein zu sich nehmen, und daB sie auch aus
den von ihnen erzeugten Wasserquellen nicht trinken, anders als die
eingeweihten Mysten und Bakchen in der Unterwelt auf dem Gold-
plattchen aus dem unteritalischen Hipponion (5. Jh. v. Chr.), deren
Durst mit dem ,kalten Wasser“ der Quelle der Erinnerung, der
Mnemosyne, gestillt werden will, und die, wie die asiatischen Frauen
in den Bakchen, aber anders als dort die Thebanerinnen, durch
»Wichter” geleitet sind.

Wie fundamental unterschieden der Status des Eingeweihten und
der des Uneingeweihten sind, zeigt sich nicht zuletzt an der gegen-
sdtzlichen Art und Weise, mit der Sparagmos und Omophagie in die-
ser Tragodie behandelt werden: Der Rehbockstétung und der ,,Gunst
des Rohfleischessens®, die der Chor in der Parodos (V. 139) dem
Gott zuspricht, werden die von den Thebanerinnen vollzogenen Zer-
reiBungsakte kral gegeniibergestellt: Nicht frei in der Wildnis le-
bende Tiere, wie die Rehe, werden von den thebanischen Minaden
im sparagmos zerrissen, sondern domestizierte Herdentiere, Rinder
(V. 735-747), ja, schlieBlich sogar ein Mensch, der Kénig Thebens,
durch seine eigene Mutter. Diejenige Art von Sparagmos und Omo-
phagie aber, die durch die bakchische themis erlaubt ist, bleibt ihnen
versagt. Solange wie Agaue in ihrem Wahn den von ihr getoteten
Sohn fiir ein wildes Tier, einen Lowen, hilt, kann sie sich gegeniiber
dem Chor noch riihmen, daf die ,,Beute®, die sie aus den Bergen mit-
gebracht hat, einer §e1igpreisung wiirdig ist (V. 1171: makaria); und
solange kann sie ihren Vater noch doppelt gliicklich preisen (V. 1242
und 1243: makarios), daB er eine Tochter hat, die ,;solch ein Werk
vollbracht* hat — wie sie, eine Mysterienformel variierend, unter-
streicht. Sogar quantitativ bleibt diese Seligpreisung unvollstindig,
denn nicht zweimal, sondern ,dreimalselig (oder, superlativisch:
-am gliickseligsten*) wire der Ausdruck, der dem Makarismos der
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Mysterien angemessen ist (vgl. Sophokles, Fragment 837,1). Dal3
aber sowohl Agaue als auch ihr Vater alles andere als gliicklich oder
gar selig sind, hatte Kadmos schon im ersten Augenblick erkannt, als
er seine Tochter sah (V. 1232: , kein gliicklicher Anblick®), wihrend
sie sich noch solange stolz fiir ,,die Gliickliche* (V. 1258: eudaimo-
na) hilt, bis ihr Vater ihr aus diesem schrecklichen Irrtum heraus-
hilft.

Die tatsichliche eudaimonia aber, so Dionysos in seinem trium-
phalen Auftritt als deus ex machina am Ende der Tragodie, ist den
Eingeweihten vorbehalten: Nur wenn die Thebaner den Willen zur
Einsicht besessen, also ihn als Gott anerkannt hétten, wire ihnen eu-
daimonia zuteil geworden (V. 1340-1343). Wahrhaft gliicklich (eu-
daimon), so hatte er am Anfang verkiindet, sind die Lénder, die seine
Einweihungen willentlich empfangen haben, wie Arabien (V. 16).
Und als wahrhaft gliicklich (eudaimon), so betont der Chor im 3.
Stasimon mit dreimaliger Wiederholung des Wortes (V. 902, 904,
911), kann er nur denjenigen seligpreisen (V. 911), der dem Sturm
entronnen ist und das Leid besiegt hat. Dazu aber bedarf es des Dio-
nysos selbst, er ist der ,den Sterblichen reichen Segen spendende
Vater der Gliickseligkeit” (V. 571-573), der sich selbst befreien und
Hosen kann (V. 649), so wie er, als Gott der Einweihungen und der
Raserei, Bakchios, den Mysten ,lost“. Die Mysterientexte von Pe-
linna konnen daher die vergottlichte Mystin mittels einer Biindnis-
formel anweisen, sie solle in der Unterwelt ,,der Persephone sagen,
daB Bakchios selbst sie gelost hat*.

Die Vermutung des Pentheus, daf die Bakchanten einen Bund
geschlossen haben (V. 807), ,,um fiir immer bakchisch zu rasen®,
wird von Dionysos mittels wortlicher Wiederholung des Verbums
bestitigt (V. 808) und emphatisch beglaubigt, aber er fiigt hinzu, daf
ein solches, den Mysterien angehoriges Biindnis ,,dem Gott selbst*
gilt. Es wirkt wie eine bittere Persiflage der von Pentheus unwissent-
lich zitierten Jenseitshoffnung, die der Gott ominds bekriftigt hatte,
wenn Kadmos angesichts seiner unselig rasenden Tochter vermutet:
Bleiben die Thebanerinnen , fiir immer* (V. 1261) auBer sich, dann
,werden sie, wihrend sie nicht ein gliickliches Schicksal haben,
meinen, daB sie keineswegs ein ungliickliches Schicksal haben*
(V. 1262).

So wie die wirkliche eudaimonia nur den Eingeweihten zu-
kommt, so ist die dementsprechende wahre dionysische Raserei
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(bakcheia) den Uneingeweihten vorenthalten. Zwar sind auch die
Thebanerinnen bereits im Prolog durch Dionysos als bakchai be-
stimmt (V. 51, 62), wie spiter die asiatischen Frauen des Chors
(V. 83, 152f.), doch mania, uneingeweihter Wahn, ist es, womit der
Gott sie aufstachelt (V. 33). DaB Dionysos auch iiber die mania,
nicht allein iiber die bakcheia, verfiigt, unterstreicht Teiresias, der
ebenso die mania der Mantik (V.299) und die der Kriegspanik
(V. 305) auf diesen Gott iibertrigt. Platon wird spiter, bei seiner
klassifizierenden Umdeutung des gottlichen Wahnsinns, den Termi-
nus mania als Synonym von bakcheia verwenden und die ,,gottliche
mania* des Dionysos explizit als ,,zu den Mysterieneinweihungen
gehorig” deuten (telestiké: Phaidros 265b, vgl. 244e), — ohne aller-
dings hier solche Mysterien dem Orpheus und den Orphikern zuzu-
rechnen, wie er es zuweilen an anderen Stellen tut (vor allem Poli-
teia, 364b-365a). In den Bakchen des Euripides jedenfalls ist Diony-
sos tatséchlich ein Mysteriengott, aber mit Orpheus oder den Orphi-
kern haben seine bakchischen Einweihungen dort nichts zu tun. Or-
pheus ist in dieser Tragodie ein iiber Wunderkrifte verfiigender Sin-
ger, von dem der Chor im 2. Stasimon (V. 562) zu berichten weif,
daB er einst am Olympos in Pierien zur Kithara sang, wihrend Pie-
rien jetzt durch Dionysos Euios, den Gott des Kultschreis euoi, und
die Tinze und bakchischen Rasereien seiner Minaden eines Maka-
rismos teilhaftig wird (V. 565-568).

Die Spiritualisierung der psyche aber, die Platon — vielleicht in-
spiriert durch Orphiker, sicherlich durch Umdeutung des Mysterien-
wissens — innerhalb der antiken Tradition durchgesetzt hat, ist eben-
sowenig wie irgend etwas ‘Orphisches’ in den Bakchen des Euripi-
des zu finden. Die im Thiasos bakchisch rasende psyche, die in der
Parodos den seliggepriesenen eingeweihten bakchos spezifiziert
(V.75: thiaseuetai psychan), ist kein vom Korper abgegrenztes ‘In-
neres’, sondern ist, hier wie auch sonst bei Euripides, der individu-
elle Mensch, dessen Existenz den Spannungsbogen zwischen Leben
und Tod umgreift, dem jedoch nur in den Mysterien des Dionysos
die Gottlichkeit versprochen werden konnte, weil sie im Thiasos
kollektiv als Vereinigung mit dem Gott selbst erlebt wurde. Und es
mag nicht verwundern, wenn von solch einer lustvollen kultischen
Begliickung besonders Frauen angezogen waren.

Die Tragodienfigur Agaue aber gehorte nicht zu ihnen. Thre Ein-
weihung blieb unvollstindig. Als ihr Vater sie wieder zu BewuBtsein
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bringt, stellt er ihr die Frage, ob die ihrer psyche nahe und sie durch-
dringende , Erschiitterung®, , Exzitation* immer noch vorhanden sei
(V. 1268). Das Wort psyche, das an dieser Stelle zum zweiten und
letzten Mal in dieser Tragddie verwendet wird, kennzeichnet hier of-
fensichtlich nicht, wie in der Parodos, den Eingeweihten, der alles
Leid iiberwunden hat und, wie zu Lebzeiten im Thiasos, auch nach
dem Tod eine den Korper und alle Affekte umfassende Gliickselig-
keit erwarten kann. Hier ist psyche wieder, so wie es Tragodienfigu-
ren auch sonst schmerzlich erfahren, das dem Leiden rettungslos
ausgesetzte Leben. Dennoch: die Mysterienformeln und die zur Ein-
weihung gehorige ,,Exzitation“ sind, so suggeriert Euripides, dieser
Bakche nicht vollig unbekannt geblieben, wenn auch die teletai
(wortlich: ,,die Vollendungen®) sich fiir sie, und ebenso fiir die ande-
ren Thebanerinnen, nicht ‘vollendet’ haben. In Agaues letzten Wor-
ten in dieser Tragddie klingt eine bittere Paraphrase und implizite
Zuriickweisung von Formeln an, die mehrfach in den Mysterientex-
ten der Goldplittchen iiberliefert sind. Sie wiinscht sich an einen Ort,
wo moglichst kein ,,Standbild* (mnéma) des Thyrsos aufgerichtet ist,
wo keine Erinnerung an den Thyrsos aufkommen kann, — ,,andere
Bakchen®, nicht mehr sie selbst, sollen sich seiner bedienen
(V. 1386f.). Auf das Tragddienpublikum des 5. Jh. v. Chr., das an die
ubiquitire Prisenz des Dionysoskults und seiner Paraphernalia ge-
wohnt war, muBte dies wie der Wunsch nach einem Aufenthalt im
Nirgendwo wirken, wenn nicht in den fiir Nicht-Eingeweihte be-
stimmten dunklen Untiefen der Unterwelt.

Im Text dreier Goldplittchen aus Thurioi bittet der Myste darum,
ebenso ,.selig* zu sein wie die ,,anderen unsterblichen Gotter und
daimones*. Nach dem Text des Goldplittchens von Hipponion geht
der eingeweihte Tote, der aus der Quelle der Erinnerung, der Mnemo-
syne, getrunken hat, einen ,heiligen Weg“ mit den ,anderen®,
ebenso ,,ruhmvollen bakchoi und mystai*“. Die Seligkeit soll hier also
gerade durch die Zugehorigkeit zur Gruppe der ,,anderen®, ebenso
bevorzugten bakchischen Mysten, ja der ,,anderen” Gottheiten, ga-
rantiert sein.

Agaue aber, in Euripides’ Bakchen-Tragodie, ist am Ende isoliert
und auf sich selbst zuriickgeworfen, bewufit losgelost von der Ge-
meinschaft des Thiasos. Durch die Raserei und das Leiden, die sie
dort durchlebt hat, hat sie zwar viel gelernt (vgl. V. 1296; 1345), will
jedoch nun alles vergessen und will den durch ihre unheiligen Taten
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»befleckten* Kithairon-Berg mit eigenen Augen um keinen Preis
mehr sehen (V. 1384f.). Sie macht sich schlieBlich auf einen Weg,
der kein heiliger ist, den Weg eines unriihmlichen Exils, auf dem sie
von jeglicher Erinnerung an den Thyrsos nichts mehr wissen will. Zu
den ,,anderen Bakchen®, wie den gliickseligen des Chors, gehort sie
ebensowenig wie zu den ,,anderen Goéttern und daimones* — denn ei-
nes ist sicher: Sie, die todungliickliche Mutter und Sohnesmérderin,
hat Bakchios, den géttlichen Sohn ihrer Schwester, nicht erkannt, sie
ist keine in die bakchischen Mysterien eingeweihte Mystin.*

1
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