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Vorwort

STRATA N\ \_FOR2064

Fahrt ins Totenreich, Versetzung auf die Insel der Seli-
gen, Aufstieg in den Himmel — Sphiarenwechsel in anti-
ken Mythen thematisieren wichtige Welterklarungs-
und Weltbewdltigungsversuche. Da gerade diese Erzidhlstoffe fiir die Forschung
viele Herausforderungen bereithalten, ist ein theoretisch-methodischer Neuan-
satz Desiderat. Das Buch zeigt die Ergebnisse gemeinsamer Anstrengungen,
antike Mythen systematisch aufzuarbeiten anhand einer reprdsentativen Mate-
rialbasis, einer umfassenden Rahmentheorie sowie einer kulturspezifisch und
kulturvergleichend applizierbaren Methodik der Mythosforschung. Die DFG-
Forschungsgruppe 2064 STRATA begreift Mythen als Stoffe, die in medial unter-
schiedlicher Gestalt konkretisiert werden kénnen. Eine Rekonstruktion dieser
Stoffe gelingt durch die Methode der Hylemanalyse, der Extraktion und Se-
quenzierung kleinster handlungstragender Bausteine (Hyleme). Um die Kom-
plexitdt von Mythenvarianten zu erfassen, wird auflerdem das Instrument der
Stratifkationsanalyse eingesetzt, welches historisch gewachsene Schichten er-
kennen ldsst. Die hier eingeschlagene neue Forschungsrichtung gibt Einblick in
die dynamischen Uberlieferungsprozesse zentraler Mythen aus antiken Kultu-
ren und liefert den — manchmal iiberraschenden — Nachweis verschiedener
Strata in den untersuchten Stoffen, die ein Nebeneinander mehrerer Bedeu-
tungsebenen generieren.

Die Deutsche Forschungsgemeinschaft hat durch die Foérderung der For-
schungsgruppe 2064 STRATA die Entwicklung der hier vorgestellten Ansétze fiir
die Erforschung antiker Mythen moglich gemacht. Den beteiligten Referentin-
nen und Referenten, den Gutachterinnen und Gutachtern gilt unser grofier
Dank fiir den Einsatz von Wissen, Zeit und Engagement, um die Forschungs-
gruppe zu priifen, zu férdern und ihr zum Erfolg zu verhelfen. Auch die unver-
zdgerte Open-Access-Bereitstellung dieses Werks verdankt sich den Férdermit-
teln der Deutschen Forschungsgemeinschaft.

In intensivem Austausch in Methoden-Workshops, Round Tables on Mytho-
logy und Klausurtagungen sind die theoretisch-methodischen und konkret mate-
rialbezogenen Forschungsvorhaben innerhalb der Forschungsgruppe und im
Austausch mit Gastwissenschaftler/innen iiber Fachgrenzen hinweg gemein-
sam erarbeitet worden. Der vorliegende, durch diesen Verbund erméglichte, in
seiner Gidnze gemeinsam diskutierte und verantwortete Ergebnisband der For-
schungsgruppe legt ein Netzwerk von miteinander verbundenen Beitrdgen zu
Sphdrenwechsel-Mythen in verschiedenen antiken Kulturen vor.

3 Open Access. © 2020 A. Zgoll und C. Zgoll, publiziert von De Gruyter. [{c) EXBM) Dieses Werk ist
lizenziert unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110652543-202
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Auf3er den Projektleiter/innen und Assoziierten der Forschungsgruppe, die
substanzielle Beitrage zu diesem Band verfasst haben, danken wir fiir die anre-
gende, konstruktive Zusammenarbeit der wissenschaftlichen Koordinatorin und
Mitarbeiterin Annika Coster-Gilbert, den wissenschaftlichen Mitarbeiter/innen
Esther Bischoff, Mirjam Bokhorst, Claudio Boning, Bénédicte Cuperly, Jennifer
Hartmann, Stefanie Ingwersen, Maria Sokolskaya und den Kooperationspart-
ner/innen und Gastwissenschaftler/innen Noga Ayali-Darshan (Ramat-Gan),
Balbina Babler (Go6ttingen), Guy Darshan (Tel Aviv), Josephine Fechner (Leip-
zig), Uri Gabbay (Jerusalem), Andrew George (London), Mauro Giorgieri (Pavia),
Katja Goebs (Toronto), Susanne Gédde (Berlin), Zohar Hadromi-Allouche (Aber-
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Annette Zgoll und Christian Zgoll
Mythische Spharenwechsel

STRATA ™\,_FOR 2064

Eine Einleitung

Der vorliegende Band will methodisch neue Zugédnge zu antiken Mythen in Ori-
ent und Okzident eréffnen. Der Titel ,,Mythische Sphdrenwechsel® kennzeichnet
dabei (auch) einen theoretisch-methodischen Sphirenwechsel im Umgang mit
Mythen, indem der Fokus von konkreten Texten (und Bildquellen) zu Mythen
fiihrt, d. h. zu den mythischen Erzahlstoffen, die solchen Texten und Bildern
inhdrent sind. Dabei zeigt sich, dass Mythen Gebilde sind, die sich nicht auf
eine einzelne und homogene Gestalt reduzieren lassen: Die mythischen Erzdhl-
stoffe liegen in verschiedenen Varianten vor und sind daher polymorph, und
jede einzelne Mythenvariante selbst ist in der Regel noch einmal zusammenge-
setzt aus Elementen verschiedenster Provenienz und daher geschichtet bzw.
polystrat.

Die Forschungen dieses Bandes stammen aus neun verschiedenen Diszipli-
nen, welche die theoretisch und methodisch neuen Zuginge erstmals fiir ihre je
eigenen Materialien fruchtbar machen. Grundlagen kommen ausfiihrlich in dem
im Kontext der Forschungsgruppe 2064 STRATA erarbeiteten Tractatus mytho-
logicus (C. Zgoll 2019) zur Darstellung, der die ,,Theorie und Methodik zur Erfor-
schung von Mythen als Grundlegung einer allgemeinen, transmedialen und
komparatistischen Stoffwissenschaft” bietet. Ergebnisse dieses Grundlagenwer-
kes sind im vorliegenden Buch kondensiert in einem einleitenden Beitrag, der
um einer breiteren Rezipierbarkeit willen ins Englische iibersetzt wurde
(C. Zgoll). Hier wird in kritischer Auseinandersetzung mit literaturwissenschaft-
lichen, funktionalen, strukturalen und strukturalistischen Ansédtzen und Me-
thoden eingefiihrt in Mythosforschung als Erzihlstoff-Forschung (Hylistik).
Entscheidende Weichen fiir die hier vorgestellte Mythosforschung tun sich in
Form von zweierlei neuen methodischen Zugdngen auf, der Hylemanalyse und
der Stratifikationsanalyse: (1) Mythen werden durch einen dezidiert transmedial
ausgerichteten Ansatz erstmals als Erzdhlstoffe greifbar. Dies gelingt durch die
Rekonstruktion ihrer kleinsten handlungstragenden Stoffbestandteile mittels
Hylemanalyse. (2) Mythen werden auf3erdem als immer wieder neu iiberarbeite-
te und damit geschichtete Erzdhlstoffe in ihrer historischen Tiefendimension
Ernst genommen. Dem tragt die Analyse ihrer Strata mittels Stratifikationsana-
lyse Rechnung. Auf dieser Basis werden Fundamente fiir eine komparative My-
thenanalyse gelegt, die auf einen differenzierten Vergleich von Erzdhlstoffen
bzw. ihren Varianten, nicht auf einen Vergleich von medialen Konkretionen wie

3 Open Access. © 2020 A. Zgoll und C. Zgoll, publiziert von De Gruyter. [{c) EXBM) Dieses Werk ist
lizenziert unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110652543-001
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bspw. Texten oder Bildern abzielt. Inhaltlich zeigen sich Mythen als Kampfplat-
ze verschiedener Weltsichten, auf denen immer wieder Deutungsmachtkonflik-
te ausgetragen werden. Die solchermafien gefiihrten Kampfe finden ihren Nie-
derschlag in Anpassungen und Schichtungen von Mythen. All die genannten
verschiedenen Anndherungen und Erkenntnisse flieflen ein in eine neue defini-
torische Anndherung an das Phdnomen Mythos: Mythos kann verstanden wer-
den als ein durch die Fiille seiner moglichen Varianten polymorpher und je
nach einzelner Variante geschichteter (polystrater) Erzdhlstoff, in dem sich
transzendierende Auseinandersetzungen mit konkreten Erfahrungsgegenstian-
den zu einer Sequenz von kleinsten handlungstragenden Stoffbausteinen (Hy-
lemen) zusammenfiigen, in der aktive Eingriffe numinoser Machte eine fiir die
Gesamthandlung wesentliche Rolle spielen.

Inhaltlich sind die Beitrdge des Bandes vernetzt durch die Thematik mythi-
scher Spharenwechsel. Dabei geht es um Mythen, in denen die kulturimmanen-
te Betrachtungsweise der Welt als eines Raumes, der in unterschiedliche Spha-
ren bzw. Machtbereiche unterteilt ist, eine besondere Rolle spielt und in denen
der Wechsel zwischen verschiedenen solchen Sphéren thematisiert wird (vgl.
hierfiir den terminologisch und methodisch wegweisenden Beitrag von U. Egel-
haaf-Gaiser mit Hinweisen zur &lteren und jiingeren Liminalitdtsforschung).
Diese Sphirenwechsel zeichnen sich dadurch aus, dass sie prinzipiell nicht
bzw. nur unter betrdchtlichen Opfern und Gefahren und oft nur mit Hilfe von
anderer Seite vollzogen werden konnen. Dabei kann es durchaus sein, dass es
in einer ,,Grof3sphére“ wie bspw. dem ,,Himmel“ oder dem Bereich ,, Totenreich/
Unterwelt“ wiederum ,,Teilsphiren® gibt, fiir deren Uberschreitung dieselben
genannten Bedingungen gelten, so dass Sphdrenwechsel im oben definierten
Sinn auch zwischen Teilsphiren stattfinden oder eben nicht stattfinden kon-
nen. Mythen {iiber solche Spharenwechsel waren in der Antike offenbar beson-
ders wichtig. Denn es gibt vielfaltige mythische Erzdhlstoffe zu diesem Themen-
feld. Prominentes Ziel der Spharenwechsel ist das Totenreich mit meist ambi-
valent vorgestellten Gottheiten bzw. gottlich-ddmonischen Unterweltsmachten
oder Ahnen und Totengeistern, meist in einem kaum prazise bestimmbaren
,unten® lokalisiert, und die himmlische Sphére mit astralen Madchten bzw. En-
geln und Gottern wie etwa den Igigi, den Olympiern, JHWH oder Christus. In
vielen Mythen geht es um vertikale Spharenwechsel, um Anabasis oder Kataba-
sis. Um die zu vereinfachte Fokussierung auf einen Wechsel zwischen Unten
und Oben zu vermeiden, werden auch strukturell vergleichbare Phdnomene in
die Untersuchung einbezogen, d. h. auch Wechsel zwischen Sphiren, die sich
auf einer horizontalen Ebene befinden (Ektobasis). Insofern geht es auch um
Randbereiche wie das teils randseits, teils unten vorgestellte sumerische kur
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(,Bergland, auch , Totenreich®) oder den griechischen Ringstrom Okeanos mit
den Inseln der Seligen bzw. dem Elysium, deren Verhiltnis zu vertikal positio-
nierten Spharen ndher zu bestimmen ist.

Diese Untersuchung von Spharenwechseln hat sich als idealer Ansatzpunkt
zur gemeinsamen Analyse mythischer Erzdhlstoffe in verschiedenen antiken
Kulturen von den dltesten Mythen aus Mesopotamien bis ins frithe Christentum
erwiesen. Varianten von Spharenwechsel-Mythen werden in ihrer Vielgestaltig-
keit und Vielschichtigkeit greifbar und nach historischen und funktionalen
Kategorien differenziert. Deutlich wurde, dass Sphdrenwechsel in kosmische
Randbereiche sich in der Regel auf zwei Kategorien verteilen, ndmlich auf selbst
verursachte und von anderer Seite verursachte Spharenwechsel. Die von ande-
rer Seite verursachten Spharenwechsel sind haufig im Kontext von Todeserfah-
rungen verankert, wo Go6tter oder Menschen einerseits ins Totenreich ver-
schleppt oder aber an den Himmel versetzt werden. Auf eigene Planung zuriick-
gehende Sphirenwechsel dienen dem Gewinn eines Gutes, vor allem von Wis-
sen oder Macht.

Die Anordnung der Beitrdge innerhalb des Bandes folgt der Ausrichtung der
Sphirenwechsel: nach der theoretisch-methodischen Grundlegung (C. Zgoll)
folgen zundchst Beitrdge zu Sphdrenwechseln nach unten oder an den Rand
(und zuriick), d.h. in ein unterweltliches oder am Rand der bewohnten Welt
befindliches Totenreich (A. Zgoll, H.-G. Nesselrath, U. Egelhaaf-Gaiser) und Bei-
trage zum Spharenwechsel innerhalb verschiedener Bereiche des Totenreiches
(H.-G. Nesselrath im selben, A. Zgoll in einem zweiten Beitrag), danach folgen
Sphirenwechsel nach oben, in den Himmel (D. A. Werning, T. S. Scheer), und
schlieBlich Kombinationen von beidem (H. Spieckermann, R. Feldmeier, P. Ge-
meinhardt).

Durch Hylem- und Stratifikationsanalysen zeigt sich in dem Beitrag von A. Zgoll
Durch Tod zur Macht, selbst iiber den Tod hinter dem beriihmten sumerischen
Preislied vom Gang der G6ttin Innana ins Totenreich eine komplexe Kompositi-
on, in welcher mehrere Mythen zu einem groflen Kompositmythos verwoben
sind. Hylem- und Stratifikationsanalysen lassen erstmals eine dltere Variante
vom Gang der Gottin Innana ins Totenreich erkennen, welche selbst den zeit-
weiligen Tod auf sich nimmt, um numinose Machtmittel der Unterwelt auf die
Erde zu holen. Die Rekonstruktion des aus einzelnen Hylemen wiedergewonne-
nen Teil-Mythos kann durch den Fund eines 800 Jahre dlteren Preisliedes verifi-
ziert werden. Die iltere, kiirzere Mythenvariante und der grofle Kompositmy-
thos zeigen, dass der Gang der Gottin ins Totenreich nicht scheitert, sondern
dass sie gewichtige Machtmittel auf die Erde bringt und - in der Version des
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grofd angelegten Kompositmythos — die Macht iiber Tod und Leben gewinnt.
Stratifikationsanalysen des Kompositmythos machen hier historische Dimen-
sionen des Wandels in Bezug auf (Erzdhlungen iiber) eine Hochgottheit des
altorientalischen Pantheons sichtbar.

H.-G. Nesselrath gelingt es, durch Analyse der mythischen Erzédhlstoffe {iber
das Schicksal des Menschen nach dem Tod von den ersten greifbaren Texten bis
in die klassische griechische Zeit hinein (und mit einem Ausblick bis Menipp
und Lukian) eine Reihe von verschiedenen Antworten aufzuzeigen und nachzu-
zeichnen, wie solche Vorstellungen im Lauf der Zeit immer elaborierter werden.
Auflerdem weist er nach, dass immer differenzierter bessere wie schlechtere
Jenseitsbereiche konzipiert werden (Elysisches Gefilde, Insel Leuke, Aiaia u.a.)
und wie unterschiedlich die Kriterien fiir den Eintritt in eine gute Sphéare gefasst
sein konnen (Nahbeziehung zu Gottheiten, eigenes Heldentum, guter Lebens-
wandel etc.). Besonders aufschlussreich ist etwa sein Vergleich des Sphiren-
wechsels von Patroklos im Unterschied zu demjenigen der Freier der Penelope
in die Unterwelt auf Basis einer Gegeniiberstellung der jeweiligen Erzdhlstoffe
in Form von Hylemsequenzen, die unter anderem zeigt, dass Bestattung nicht
immer als Voraussetzung zum Eintritt ins Totenreich gedacht war. Historisch
differenzierend weist Nesselrath nach, wann welche mythischen Hyleme in der
Uberlieferung der griechischen Texte erstmalig belegbar sind. Die Ergebnisse
umfassen auch eine erste Erzdhlstoffanalyse der sog. Orphischen Goldblatt-
chen, die Spiegelung des Erzdhlstoffes bei Aristophanes und dessen Transfor-
mation bei Platon.

Im zweiten, mit dem von Nesselrath eng verkniipften Beitrag von A. Zgoll
wird ein mythischer Erzdhlstoff analysiert, der sich auf Basis einer neuen philo-
logischen Analyse eines akkadischen Gebetes zum Gang durch das Totenreich
erarbeiten lasst. Hier findet sich die Vorstellung von einem guten Bereich in-
nerhalb des Totenreiches. Eine solche konzeptionelle Ausnahme innerhalb der
mesopotamischen Uberlieferung l4sst sich im Blick auf die situative Verortung
der Quelle verstehen: wie z.B. die griechischen ,,Orphischen Goldblattchen®,
die ein ,,besseres Jenseits auch fiir Nichthelden® propagieren (H.-G. Nesselrath),
entstammt es funerdren Kontexten, in denen andere mythisch-religitse Vorstel-
lungen angesprochen werden als im Kontext narrativ-epischer Uberlieferungen.
Durch differenzierte Erzdhlstoff-Vergleiche ergeben sich neue Perspektiven
auch auf den hebrdischen Psalm 23, der verstdrkt Beziige auf ein Leben nach
dem Tod erkennen ldsst. Solche transkulturellen Vergleiche zwischen dem ak-
kadischen Gebet und den sog. Orphischen Goldbldttchen sollen in einer von
A. Zgoll und C. Zgoll fiir 2020 in Vorbereitung befindlichen Monographie ausge-
baut und weitergefiihrt werden.
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U. Egelhaaf-Gaiser wertet Inkonsistenzen als ,,Hebelpunkte“ aus, um der
»grundsitzlichen Vielgestaltigkeit und vielfachen Uberlagerung von Stoffen auf
die Spur zu kommen*, und zeigt, wie neue Herangehensweisen auch fiir bereits
intensiv analysierte Forschungsfelder neue Erkenntnisse erschlieffen kénnen.
In der bisherigen Forschung ist die Darstellung des Polydorus-Mythos in Vergils
Aeneis aufgrund von intertextuellen Vergleichen vor allem mit Euripides in
Zusammenhang gebracht worden. Durch Hylemanalysen rekonstruiert Egel-
haaf-Gaiser die Vergils Version zugrundeliegenden mythischen Erzdhlstoffe
und stellt diesen die Hylemanalyse der Stoffversion in Homers Ilias gegeniiber;
der dadurch ermoglichte Mythenvergleich zeigt, dass die Version des Polydo-
rus-Mythos bei Vergil deutlich stirkere Ahnlichkeiten mit der Version bei Ho-
mer hat, als bislang vermutet. Selbst der Name des Protagonisten wird als Spei-
chermedium mehrerer mythischer Hyleme erschlossen und dadurch als Ultra-
kurzversion mythischer Erzdhlstoffe lesbar. Durch Stratifikationsanalysen des
Polydorus-Mythos bei Vergil kann Egelhaaf-Gaiser auflerdem eine politische
Aktualisierung und Kommentierung des Mythos innerhalb der zeitgenossischen
Biirgerkriege nachweisen.

D. A. Werning untersucht Mythen iiber den Aufstieg des dgyptischen Son-
nengottes aus der Unterwelt an den Himmel, rekonstruiert anhand von Text-
und kombinierten Text-/Bildquellen verschiedene diesbeziigliche mythische
Erzdhlstoffe und erkennt dabei auch Strata aus anderen mythischen Erzdhlstof-
fen, die mit Sonnenaufgangs-Mythen verwoben sein konnen: den Mythos von
Chnum und der Tépferscheibe, den Mythos von der Erschaffung der Welt, den
Osiris-Mythos. Er diskutiert, inwiefern diese teils auch metaphorisch zu verste-
hen sein konnen.

T. S. Scheer gelingt durch den methodischen Zugriff eine systematisch-
stoffanalytische und vergleichende Aufbereitung des vielfaltigen Materials {iber
griechische Verstirnungsmythen. Auf diese Weise gewdhrt der Beitrag Einblicke
in die antike Perspektive auf Sternbilder, die als Reprdsentationen von Mythen-
versionen aufgefasst wurden, und in die Bandbreite von Motivationen, mit de-
nen Versetzungen an den Himmel begriindet werden konnen; sie reichen von
gottlichem Mitleid und Kompensation von ungerechtem Leid, Dankbarkeit und
ewigem Ged&achtnis bis zur Errichtung eines warnenden Exempels fiir die Men-
schen. Die Stratigraphie der mythischen Spharenwechsel-Stoffe steht in einem
engen Zusammenhang mit den jeweiligen gesellschaftlichen Verortungen ein-
zelner Strata; im untersuchten Fall zeigen sich als Kontexte insbesondere Kult
und Jenseitshoffnung. Eine detaillierte Untersuchung des Kallisto-Mythos durch
die Jahrhunderte anhand von Hylemanalysen macht die Vielfalt mythischer
Varianten und deren historische Einsatzmdoglichkeiten deutlich und ladsst u.a.
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erkennen, dass das Gestirn ,,Bar“ vermutlich erst nach Homer mit dem Mythos
von Kallisto verbunden wurde. Deutlich wird auch, dass gerade in der Kaiserzeit
ein besonderes Interesse an solchen Zusammenfiigungen bestand.

H. Spieckermann lenkt den Blick auf Vorstellungen von einander iiberla-
gernden Sphiren von Gott und Konig in Uberlieferungen des alttestamentlichen
Israel, die in ihrer hergebrachten Form durch den Verlust der David-Dynastie
nicht langer haltbar bleiben. Wahrend des Exils werden die Sphiren von Gott
und Welt immer stirker separiert gedacht. Nachexilisch hingegen werden Spha-
renwechsel von Gott selbst erzdhlt, der seine Sphédre zugunsten der Armen, der
Angehdrigen seines Volkes, verldsst, um gerade sie in seine Sphéire aufzuneh-
men.

Wie die bereits genannten, so zeigen auch die beiden folgenden Beitrdge
die fundamentale Bedeutung der Differenzierung zwischen mythischen Stoffen
einerseits und Texten oder Bildquellen andererseits fiir die Etablierung einer
stoffanalytisch ausgerichteten Mythosforschung. Durch die Rekonstruktion
mythischer Erzdhlstoffe konnen erstmals auch neutestamentlich {iberlieferte,
hymnische Glaubenszeugnisse und Glaubensbekenntnisse der frithchristlichen
Uberlieferung als mythische Erzihlstoffe analysiert werden (R. Feldmeier, P. Ge-
meinhardt). Dieser Ansatz hat sich als ausgesprochen fruchtbar erwiesen; er
ldsst Strategien im Ringen der Zeitgenossen und insbesondere in der paulini-
schen Tradition um das Verstdndnis des historischen Jesus ebenso erkennen
wie die Tatsache beschreiben, dass dieser Jesus von Nazareth selbst in seiner
Verkiindigung mythische Erwartungen aufgreift und in einer dezidiert eigenen
Weise akzentuiert und adaptiert. Auf diese Weise wird detailliert beschreibbar,
»wie das frithe Christentum seine Erinnerungen an Jesus von Nazareth durch
unterschiedliche Sequenzen mythischer Hyleme {iberprdgt hat, um gerade so
das Christusereignis als das Handeln Gottes an und durch Christus angemessen
zur Sprache zu bringen“ (R. Feldmeier).

Der Beitrag von P. Gemeinhardt zeigt, dass friihchristliche Autoren, wih-
rend in theoretischen Schriften pagane Mythen abgelehnt werden, in der eige-
nen Praxis mythische Schemata aufgreifen und diese fiir die Verkiindigung
fruchtbar machen. Durch zwei Spharenwechsel wird das Christusgeschehen in
Glaubensbekenntnissen konturiert: durch den Abstieg in die Hélle bzw. Unter-
welt und durch die Auffahrt in den Himmel. Dies diirfte auf die Akzeptanz der
christlichen Verkiindigung wesentliche Auswirkungen gehabt haben; bei aller
Kritik an iiberlieferten paganen Mythen nutzten Christen deren narrative Lei-
stung zur Plausibilisierung der eigenen Heilserzdhlung: ,,Die Hylemanalyse
ermdglicht Einsichten in strukturelle Analogien, vermittels deren — kurz gesagt —
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nicht von der gleichen Unterwelt, aber in gleicher Weise von der Unterwelt er-
zdhlt wird (und ebenso von der jenseitigen, ,oberen‘ Welt)“.

Die verschiedenen Beitrdge zeigen Notwendigkeit und Nutzen der von der For-
schungsgruppe 2064 STRATA vorgelegten systematischen Theorie der Mythos-
forschung als Erzdhlstoff-Forschung. Erst auf dieser theoretischen Basis kann
die Analyse der mythischen Erzdhlstoffe jenseits der Hindernisse funktionieren,
die gattungs- und medienspezifische Differenzen aufwerfen. Besonders deutlich
wird dies z.B. bei der mythologischen Auswertung von friihchristlichen Glau-
bensbekenntnissen (P. Gemeinhardt) oder bestimmten kultischen Handlungs-
vollziigen (A. Zgoll), die ansonsten von der Mythosforschung ausgeschlossen
wdren und deren vielfdltige kulturinterne und -externe Mythenbeziige ein-
drucksvoll deutlich werden.

Die im Rahmen der Forschungsgruppe erarbeitete und in der disziplindren
wie interdisziplindren Arbeit bereits angewandte und weiter entwickelte Me-
thodik zeigt ein breites Spektrum vielfdltiger Ergebnisse, je nach den verschie-
denen Disziplinen, den Quellenarten und Medien und den damit verbundenen
Herausforderungen. Diese demonstrieren das Potential der noch weiter zu ver-
feinernden Methodik. Durch die neu eingesetzten methodischen Zugriffe ist es
moglich, mythische Erzdhlstoffe unabhdngig von Gattung und Medium zu re-
konstruieren, sich der Vielgestaltigkeit der Varianten zu ndhern und deren
Schichten auszuloten, d.h. die Polymorphie und Polystratie von Mythen und
ihren Varianten nachzuweisen, Machtdiskurse zu erkennen und zu einer histo-
rischen und funktionalen Differenzierung der mythischen Erzdhlstoffe, der
diese Erzdhlstoffe transportierenden Quellen und der in diesen Quellen und
Erzahlstoffen beschriebenen Protagonisten beizutragen.

Eine neue Theorie und Methodik an konkreten, sehr disparaten Materialien
zu testen, zu implementieren, zu adaptieren und weiter zu entwickeln war und
ist eine Herausforderung. Im vorliegenden Band zeigt sich auch, dass der Stand
und die Art der Methodenanwendung und -adaptierung je nach verschiedenen
Autor/innen variieren. So hat bspw. der Beitrag von H. Spieckermann eher auf-
grund der thematischen Ergidnzung vor allem zu den Aufsitzen von R. Feldmei-
er und P. Gemeinhardt als aufgrund neuer Methoden-Anwendung seinen Platz
in diesem Band gefunden, und der Beitrag von D. A. Werning zeigt eine An-
héanglichkeit an eine strukturalistisch geprdagte Terminologie, die ansonsten
bewusst gemieden wird. Doch lassen die Ergebnisse, die erzielt wurden, keinen
Zweifel an der prinzipiell notwendigen und fruchtbaren Grundlagenarbeit, die
als Basis sowohl fiir eine disziplindr-kulturspezifische als auch fiir eine kultur-
libergreifend-komparative, interdisziplindre Mythosforschung dienen kann. In
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einer geplanten zweiten Phase der Forschungsgruppe sollen mythische Bild-
quellen stirker einbezogen und mit Textquellen verglichen werden. Aufbauend
auf den Ergebnissen, die im vorliegenden Band erzielt werden konnten, soll es
auflerdem vor allem auch um die transdiszplindren, transkulturellen Beziige
zwischen Mythen gehen. Der vorliegende Band ist ein Anfang: Er zeigt das Po-
tential; ausgeschopft ist es noch nicht.
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Myths as Polymorphous and
Polystratic Erzdhlstoffe
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A Theoretical and Methodological Foundation

Abstract: In a critical reckoning with methods and results from the field of lite-
rary studies, with functional as well as structural analyses, and with structura-
list methods, the present paper aims to bring an innovative theoretical ap-
proach to working with myths and their variants as self-contained sequences of
minimal action-bearing units (“hylemes”). The method of hyleme analysis will
be developed as a tool for extracting Stoff variants from their concrete manifes-
tations in a specific medium, such as texts or images, and for reconstructing an
individual variant’s underlying Stoff sequence. Hyleme analysis, moreover,
constitutes an important preliminary part of the process which enables us to
conduct objectively verifiable transmedial comparisons of different Stoffe and
their variants.

Mythical Stoffe, because they have a strong claim to relevance in the inter-
pretation of, and in coping with, the human condition, are being fought over
and are continually being reworked. Individual variants of a mythical Stoff are
therefore, as a rule, rarely all of one piece. Rather, as products of these proces-
ses, they display the traces of continual reworkings, and indeed, they are com-
prised of multiple layers. A serious interpretation of myths can only do justice to
the many variants of a Stoff and to the complexity of its variants if the chosen
approach is specifically tailored to accommodate both its variants and their
strata (method of stratification analysis).

Note: | would like to extend my thanks to the members, cooperation partners, and guests of
the DFG-Forschungsgruppe 2064 “STRATA - Stratifikationsanalysen mythischer Stoffe und
Texte in der Antike” for the stimulating discussions out of which this contribution took shape
(sub-project Ancient Greece); for a (very) “extended version” (in German) see C. Zgoll 2019. My
work on this contribution would have been impossible without the support of the German
Research Foundation (Deutsche Forschungsgemeinschaft DFG). Of lasting importance were the
conversations inspired by the interdisciplinary Collegium Mythologicum (Gé6ttingen) and the
intensive exchange with the spokesperson of the Forschungsgruppe and Director of the Colle-
gium Mythologicum, Annette Zgoll. For the elaboration of the English version | owe thousand
thanks to Tina Jerke, and | am also grateful to Martin Worthington for helpful advice in this
respect.

3 Open Access. © 2020 C. Zgoll, publiziert von De Gruyter. [{=) [XENB| Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110652543-002
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1 A Glance at the History of Mythological
Research

What are myths? And how can they be interpreted? For a long time, and in some
instances up into the present, the second question has attracted more interest
and more answers than the first. This was already the case in Greek-Roman
antiquity. No explicit definition has survived of what constitutes a myth for
Euhemeros from Messene (4th/3rd century BC), but we have a very good record
of his idea how myths are to be explained: as stories about human rulers who
have been retroactively raised above their station and styled into gods. The text
On Incredible Tales, which has ascribed to one “Palaiphatos” (c. 4th century
BC), in a rationalizing manner reduced many peculiarities of myths to unrecog-
nized empirical circumstances and occurrences, or he explained them as mis-
understood metaphorical expressions, thereby attempting to discover the actual
“truth” of these myths, without ever trying to offer a general definition of the
object under scrutiny. The Imperial Roman author Cornutus (Ist century AD), in
his compendium of the Greek gods, attempts to explain the names associated
with the gods as allegorizing encryptions of the natural elements, or of natural
processes, while assuming that what is meant by “mythical” needs no further
clarification.

Even today, the author of one work titled On the Gods and the Cosmos, is
sometimes treated as an exception: the following sentence from the treatise by
Salustios (c. 2nd half of the 4th century AD) is often quoted as a definition of
myth': “(All) these things never happened, but always are. And mind sees all
things at once, but narration (or: reason) expresses some first and others after.”
But Salustios’ actual purpose is not to define myth. Like the authors mentioned
above, he was largely concerned with the various options of interpreting myths
as allegorical expressions of divine or natural truths, and it is questionable
whether he intended the quoted sentence as a general statement. Several rea-
sons make this highly unlikely: for one thing, Salustios does not derive or justify
his “definition,” nor has he placed it at the beginning of his tract to indicate it is
meant to apply to all that follows. Instead, he inserted the observation almost in
passing at a later location. And finally, Salustios himself does not present it as

1 Salustios, De diis et mundo 4: TabTa 8¢ €y£veTo pPev 008emoTe, £0TL 8E dei* kail O pev vodg Gpa
TGVt Opd, 0 8& Adyog T pév mp@Ta T 8¢ Sevitepa AdyeL.
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universally valid; he coins the phrase with reference to a particular myth and its
explanation?.

The selected examples illustrate, how the history of mythological scholar-
ship since antiquity can be understood not as a history of the theory of myth but
much more emphatically as a history of interpretations of myths. More recent
approaches have considerably extended the spectrum of available models for
explaining myths. In the psychoanalytical mode, for instance, myths are seen as
expressions of deeper mental phenomena or mechanisms of universal human
significance; in the eyes of structuralist interpreters they become encoded se-
mantic units with specific cultural attributes. Alternatively, myths are under-
stood as expressions of societal “ideologies,” or as reflecting ritual practices, in
the case of the Myth and Ritual School (Cambridge Ritualists).

With the growing importance of the sociological and historical fields of re-
search, the central question, “How can myths be interpreted?”, is joined by a
second which enquires about the function of myths*: “who uses myths, and to

2 The myth in question is that of Attis and Cybele.

3 It cannot be the aim of this contribution to reproduce a complete history of mythological
research, or a more detailed appreciation of older approaches. Aside from the fact that it would
have filled an entire publication by itself, there have been several important forays in this
direction; cf. the helpful surveys e.g. in Kirk 1974, 13-91; Graf 1985, 15-57 (with emphasis on the
older mythological scholarship and its key representatives and positions); Csapo 2005 (with
emphasis on the more recent scholarship; different theories of myth are embedded in their
respective environments: sociological, historical, and the history of the discipline itself); Segal
2007; Powell 2009, 14-47 (suitable as a first introduction, though necessarily selective and
extremely brief it is eminently readable and to-the-point). For highlights on the (more recent)
history of scholarship on the subject of “myth” within the discipline of patrology see the con-
tribution by Peter Gemeinhardt in this volume. A useful collection of texts on modern theories
of myth can be found in Barner/Detken/Wesche 2003; a compilation of important texts on
earlier attempts to decode myths in Kerényi 1967.

4 Thus for instance numerous studies in the fields of ancient history and classical literature
are primarily concerned with the societal appropriation of specific myths in the context of the
memorial cultures of cities and urban élites (cf. Scheer 1993; Gehrke 1994; Kiihr 2006); the
focus is on the (inter) medial, action-related, ritual, representative or institutional functionali-
zation of myths, adapted to and motivated by specific contemporary conditions and political-
societal interests (Holkeskamp 1999; Calame 2000; Waldner 2000; Walter 2004; Hartmann
2010; Holkeskamp/Stein-Holkeskamp 2010). Because myths are largely associated with the
memorial culture of the ancient gentes and their correspondingly frequent functionalization as
charter myths the works of Assmann/Burkert/Stolz (1982), Jan and Aleida Assmann (1998 and
1999; see also Wodianka 2005) and Malinowski (1926, partially intersecting with the Myth and
Ritual School further developed by Geertz 1973) continue to be of use. In the field of Assyriolo-
gy, a number of individual works have begun to contextualize myths and their layers (strata):
Ayali-Darshan 2010; Fleming/Milstein 2010; A. Zgoll 2011 and 2013.
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what end?” Whether from the perspective of historical, sociological, or religious
and literary studies, the interest in the function of myths has in many cases
almost completely superseded the age-old quest for the interpretation of myths,
after the impasse created by the plurality of interpretive strategies has left
scholars resigned to the impossibility of finding a universally applicable inter-
pretation of myths. A better solution than resignation might be the realization
that “monolithic” theories are evidently ill-suited to explain complex subjects —
and this, after all, is what myths are’.

Just as one and the same myth can be functionalized in different ways,
there appears to be more than one way of arriving at a fruitful interpretation.
How can this be? Are diverging interpretations a matter of course, or do they
depend on the approaches chosen in each case, and can contradictory interpre-
tations be explained by an arbitrariness in the choice of approach? To answer
these questions and others like it, we need to take a step back to the level of
myth theory and ask, “What are myths?” — in the hope that such an inquiry into
the nature of myths will yield an answer to help us resolve the other questions
regarding their possible interpretations and functions.

This inquiry into the nature of myths has a positivistic ring to it. It seems to
be almost a dogma of postmodern scholarship to view the possibility of a “posi-
tive” finding on any subject as illusory, and the associated efforts as too narrow-
minded. The criticism raised against some all-too optimistic-dogmatic attitudes
on the positivists’ side may be justified in isolated cases, but the deliberate in-
decision, the refusal to commit to a more precise definition of the essential fea-
tures shared by the central objects under scrutiny inevitably harbours a danger
that is at least as great, if not greater: the danger of falsely assuming that we all
mean the same thing when in reality we do not. By steering clear of any defini-
tive statements we may be able to circumnavigate the cliffs of an overly one-
sided or incomplete assertion, but we must then confront the sandbanks of half-
precise terminologies all around us, and the shallows of talking-past-one-
another.

Evidently, this danger and the attendant ambiguities will become more ur-
gent with a growing number of scholars, and disciplines, mingling in the field of
mythological research. This is not to deny that eminent advances have been
made in the area of comparative mythology, above all by (largely) overcoming

5 A position that already finds expression e.g. in Cassirer 1953, 26, and is championed emphat-
ically in particular by Kirk 1974 (summarizing e.g. ibid., 18 f and 40); cf. also Csapo 2005, 290 f;
Morford/Lenardon/Sham 2011, 3; with reference to Malinowski’s idea of charter myths see Graf
1985, 46, or to the explanation of myths as derived from rituals ibid., 54.
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the distinction between myths of “primitive” and “higher” cultures, by the un-
covering of intra- as well as intercultural parallels, references, and dependen-
cies, and through gaining a more sharply contoured sense of specific cultural
peculiarities. However, in the field of comparative mythology, we also observe
that much is being said about the dangers and benefits of comparing myths, but
very little about what myths are. Thus we see individual studies being under-
taken that are of benefit to specific cultural contexts, but as a rule they are not
held together by an overarching theoretical approach, with the result that the
implicit ideas of what is to be understood by “myth,” and the chosen approach-
es, turn out to be far more pluralistic than their joint publication within the
same collected volume would suggest®.

It is a fact that the scholars contributing to collected volumes with an em-
phasis on mythology are by their stated profession active in the fields of cultural
studies, sociology, philosophy, history, or philology; as a rule they are not my-
thologists because the subject of mythological studies has (to this day) not been
able to establish itself as a discipline in its own right, even though the interest
in myths is considerable both in academia and in society at large. From a histor-
ical perspective, this may have been due to the long-standing rejection of “hea-
then” mythologies by the crown discipline of theology, with its protracted dom-
inance over the religious and scholarly landscape. From the academic point of
view another factor, and by no means the smallest, may have been the relative
neglect that the theory of myth has seen compared to the established structures
in the comparative studies, the historical-sociological approach to functional
myth analysis, and the available options in the interpretation of myths. The
foundation of the discipline — a theory of myth — and, associated with it, the
development of a foundational methodology for the analysis of myths, which
must come before any further functional determination, interpretation, and
comparison, have not yet received ample attention.

Chapter 2 will begin by focusing on the distinction between the “narrative
materials,” or Stoffe, and their manifestations in different media. We will then
consider the Stoff concept and contrast it with the ways in which it has been
discussed in the literary disciplines, followed by a critical-comparative presen-
tation of various attempts to grasp “the” Stoff behind its screen of different me-
dial manifestations. It will become clear that the polymorphy in particular of
mythical Stoffe is fraught with special challenges. Chapter 3 will set the scene
for a new approach, against the backdrop of Stoff- and motif-historical, narrato-

6 Cf. e.g. Assmann/Burkert/Stolz, 1982; Whiting, 2001; Brandt/Schmidt, 2004; Schmitz-
Emans/Lindemann, 2004; Dill/Walde, 2009; and still A. Zgoll/Kratz 2013.
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logical, functional and structure-analytical, as well as structuralist methods.
Not only variants of mythical Stoffe, but all kinds of narrative materials will be
defined as sequences of hylemes: minimal action-bearing units. Building on this
first introductory step we will turn to hyleme analysis as a new method for the
reconstruction of the Stoff, which underlies every single variant, and its rele-
vance for a general, transmedial, and comparative new discipline: Stoffwissen-
schaft, for which we propose the English term “hylistics” (derived from the
Greek word hyle U\, “raw material”). Chapter 4 will deal especially with mythi-
cal Stoffe, and their particular features: firstly, with their continually self-
renewing, intertwining network with and inclusion of other Stoffe and semantic
cultural elements (4.1), and secondly, with their “explosive potential” (4.3). As a
rule, these two attributes are essential as the key reasons for the presence of
multiple layers, or strata, in the medial manifestations of mythical Stoff vari-
ants. Here, we will also attempt to formulate a more precise definition of the
primary indicators for identifying these layers, such as inconsistencies on the
one hand (4.2), and generating value judgements and hierarchical relationships
on the other (4.4). The final chapter (5) will see the conclusions from all the
above enquiries made fruitful for the interpretation of myths — which can only
do justice to both the polymorphy of the Stoffe and the multiple strata of their
variants if and when it accounts for the presence of and the distinction among
different variants and strata’.

2 Myths as Stoffe

2.1 Myths are not Texts, Myth is not a Literary Genre

Myths are not texts; they are Stoffe®. Neither are they stories that are being told
orally. For each story that is being told is in itself a concrete realization of a
particular Stoff.

7 For a detailed exposition of these and other aspects see C. Zgoll 2019.

8 On the various applications of an expanded and secular concept of myth, which is of no
consequence in the present context, and includes notions such as the “political myth”, the
“myth of Napoleon”, the “myth of rags to riches”, the idea of myth as a “tall tale”, etc., see for
instance the survey in Tepe 2001, 15-68; for literature dedicated to the expanded concept of
myth in the modern age see also Scheer 1993, 13, with nn. 1-5; Reinhardt 2011, 19, with n. 20;
and Reinhardt 2016, 8. On dealing with the “durchaus schwierigen ‘konstruktiven’ Abgren-
zungsversuchen zum Begriffsgebrauch von Mythos in der feuilletonistischen Alltagssprache
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If we think of myths as raw materials for a multitude of artistic expressions,
as narrative materials, or Stoffe, that can take all kinds of different medial
forms® it becomes clear that a vast array of possible manifestations in different
media must exist for the storage of such Stoffe. They are preserved not only
through the medium of sophisticated literary texts in prose or poetry, which are
important for instance when it comes to the myths of classical antiquity, but a
broad spectrum of other sources are equally significant; myths can be depicted
in paintings, on reliefs, as statues, on coins, sarcophaguses, vases, or cylinder
seals, in descriptions of pantomime performances or dances, inscriptions, scho-
lia and commentaries, lists, ritual texts, and others™.

If “myth” is not to be equated with “text,” indeed not even with an orally
performed narrative, then certainly myth cannot be understood as a specific
literary genre. Myths are Stoffe that can be expressed in many different literary
genres. This means that it is impossible to provide a detailed description of what
constitutes a “myth” in analogy to an elaborate definition and typology of the
kind that can for instance be drawn up for the epic genre in the field of literary
studies'. Using precise and culturally specific terms, literary scholars can de-

oder zu sach- und sinnverwandten Begriffen der Kulturwissenschaften und der Philosophie”
see Mohn 1998, 58-68 (quotation ibid. 68). Pertinent on the history of the concept of myth:
Burkert/Horstmann 1984. The concept of myth at play in the present contribution is not that
which refers to a mode of thought, or an ideology, in the sense of “mythical thinking” (on the
discussion whether or not “mythical thinking” does exist see, among others, Bouvrie 2002, 53-
58) or to other uses (for the distinction between “myth” as “technical term of a scientific meta
language” and “myths” as concrete phenomena see also Mohn 1998, 55 and 62), but to the
concept of myths as mythical Erzdhlstoffe. Fundamental on the history of the Greek word pd6og
and its meaning Nesselrath 1999; cf. also Scheer 1993, 22-24; Powell 2009, 1-14; Reinhardt 2011,
13-15 (ibid. 13, n. 6 additional literature).

9 The term “medial” (or “medium”) is used in the present paper not primarily to refer to a
“technisch-materiell definierten Ubertragungskanal von Informationen” - an individual medi-
um such as a concrete, extant book, or a specific film version, etc. (Wolf 2002, 39 n. 38) - but
instead the concept is expanded according to the definition offered by Wolf (ibid.) as “ein
konventionell als distinkt angesehenes Kommunikationsdispositiv” — a form of mediality that
is represented e.g. by film or literature — so that the term can be equally applied to individual
media and media-specific genres and subgenres (“types of media/mediality”). For the concept
of transmediality (as distinct from intermediality) see chapter 3.4.

10 Cf. also Morford/Lenardon/Sham 2011, 3: “A myth also may be told by means of no words at
all, for example, through painting, sculpture, music, dance, and mime, or by a combination of
various media [...].”

11 This must be emphasized for instance with regard to the conventions in the disciplines of
Assyriology and Biblical studies, where “myths” frequently refers to a group of texts that is
associated with epic texts. Cf. e.g. the title of the recently published eighth volume of the series
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scribe the epic genre by its characteristic use of language, style, preferred sub-
jects [Stoffe], characters, narrative techniques, narrative elements, among other
things. Myth as Stoff, however, does not have a particular style, nor does it pre-
scribe the mode of presentation in poetry or prose, and narrative techniques will
also be determined by the genre in which the myth will be “adapted.” All of the
above characteristics define the respective genres; they do not define the -
mythical — Stoff.

Texte aus der Umwelt des Alten Testaments: Weisheitstexte, Mythen und Epen, which appropri-
ately offers the following introductory assessment (Janowski/Schwemer 2015, IX): “Ahnlich
komplex wie der Mythos-Begriff ist der Begriff des Epos, der gattungstheoretisch kaum von
jenem unterschieden werden kann.” Regarding “das babylonische Weltschopfungsepos Eniima
elis,” Kammerer/Metzler 2012, 2-4 do place “den Inhalt (‘Mythos’) gegeniiber der Form (‘Epos’)”
(ibid. 3), but go on to define myth as “eine besondere Form des narrativen Textes,” once again
blurring the distinction. On the discussion in the field of Assyriology, as to whether and to
what extent we can describe “myth as a literary genre”, cf. Heimpel 1997, 541. In Biblical schol-
arship, “myth” has still been defined as a “textual category” as recently as 2013: cf. Irsigler
2013, 2.2.1: “Ein in der Bibelwissenschaft operationabler, nach Kriterien anwendbarer und
literaturwissenschaftlich begriindeter Begriff von ‘Mythos’ versteht Mythos als Textsorte, als im
weiteren Sinn ‘Gattung’ literarisch gestalteter Mythentexte, wie sie im vorderaltorientalischen
Uberlieferungsraum und kulturellen Bereich vertreten sind [...].” Cf. also Lux 2014, 196: “My-
thos [...] 14sst sich als literarische Gattung von anderen Gattungen, der Legende, der Sage, dem
Marchen und Hymnus unterscheiden. Und doch bereitet es immer wieder Schwierigkeiten,
diese Gattung zu definieren.” Similarly Liithi 2004, 6-15, who understands “Mythus” (with
recourse to André Jolles’ Einfache Formen, 1930 [Simple Forms, transl. by P. J. Schwartz 2017],
among other precursors; see ibid. 14 f) as a literary genre, which he attempts to separate from
other genres such as saga, legend, fable, and Schwank (a kind of humorous folk tale). On the
“genre of myth” as described by narratological studies in the field of cultural anthropology,
and the related attempts to distinguish it from other “simple” genres while focusing especially
on the external criteria for the culture-specific performativity of such forms (genres) cf. also
Bendix 2013, 61 and 68-77. On the distinction, important in this context, between external form
(genre) and content (Stoff), see in detail C. Zgoll 2019, Chapter 2.1.

12 Cf. Lévi-Strauss 1955, 430: “Its substance [i. e. the substance of a myth] does not lie in its
style, its original music, or its syntax, but in the story which it tells.” Cf. also Neuhaus 2005, 4:
“Mythus taugt nicht zum Gattungsbegriff und ist verzichtbar, denn Mythen finden sich in
vielen Texten.” Cf. by contrast Irsigler 2013, 2.2.1: “Nun koénnen aber ‘Mythen’ als miindliche
oder schriftliche Texte jedenfalls prinzipiell gattungskritisch erfasst werden.” The difficulties
arising from such a “generic” view of myths become apparent, e. g., in the discussion cited by
Baines 1991, 87, as to whether or not texts with statements by deities in the first person can be
classified as “myths” - a problem which only presents itself when myths are seen as a textual
category, which requires, among other things, that deities are referred to in the third person.
Cf. also the inclusion of literary, genre-specific criteria in a definition of “myth” in Riipke 2013,
47, where it is claimed that myths are narrated “in der Regel nicht aus der Ich-Perspektive”, but
that the “allwissende Erzdhler weif3, was die unterschiedlichen Handelnden zusammenfiihrt”.
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2.2 The Stoff Concept

Defining myths as Stoffe, materials — a view that only now, and only gradually,
appears to be gaining more traction — does not resolve the problem; it merely
delays the discovery of a viable solution. For even if we take it as a given, and
without further explanation, that myths are not identical with certain texts, and
that instead they are Stoffe, the real work still has not been done. On the contra-
1y, this is where the problems begin, because one of the things still missing is a
definition of “Stoff,” what elements it is made up of, how we can extract these
elements from the various medial manifestations (e.g. textual or visual), how we
can reconstruct and depict the underlying sequence of events, whether there are
different kinds of Stoffe and if yes what distinguishes them, and what the con-
clusions are that we can draw from the answers to these questions, so that we
can form an idea of the make-up, the interpretation and finally for the compari-
son of mythical Stoff variants. At least some of these questions will be answered
in the following.

One thing that will become apparent very quickly is the fact that the famil-
iar terms from literary scholarship, story and plot, will not get us very far: as a
rule, these concepts are aimed at the narrative framework of one particular text,
or in some cases, multiple texts; they are defined through textual criteria®.
Sometimes the plot, or story, of a concrete text are roughly congruent with one

13 In the field of narratology, the term “plot” usually denotes the action in the sequence of
events not in their natural order but as they occur in a given text (cf. French discours, Russian
sjuZet). In German-speaking scholarship a variety of terms are used side by side; cf. Martinez
2003, 92, who proposes the use of Fabel instead; however this is problematic not least because
fabula is the term established in Russian formalism for the Stoff in its chronological sequence;
Schmid 2010, 190, prefers narrative (Erzdhlung). On the history of research and the various
terminologies see the concise summary in Schmid 2007, 104-107. For the underlying action of a
text in the sequence of the natural chronology, literary scholarship has again developed a varie-
ty of expressions; the most widely-used term in English-language publications is story (cf.
French histoire, German Geschichte, and fabula in Russian formalism), but sometimes plot is
used as well, so that there is no clear distinction between plot (1) as Stoff in ordo artificialis and
plot (2) as Stoff in ordo naturalis. A different approach to defining plot and story forms the basis
of E. M. Forster’s work, which in its conceptual distinction does not prioritize the chronological
arrangement of the material (ordo naturalis vs. ordo artificialis), but relies instead on the pres-
ence or absence of causality: cf. Forster 1927. In literary narratology an even more intricate
model has been developed which distinguishes further between story (Geschichte) and happen-
ings (Geschehen; Schmid 1982; he is on the whole followed by Martinez 2003, 92; see also the
summarizing overview in Schmid 2007, 104-107, and Schmid 2010, 192 f, with diagram). “Hap-
penings” are understood as the totality of actions, situations, and characters, without spatial or
temporal limitations, from which the story in turn presents a selection.
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mythical Stoff, as for instance in Claudian’s epyllion De raptu Proserpinae*. In
many cases, however, one concrete text contains multiple mythical Stoffe. An
extreme example are Ovid’s Metamorphoses. From the perspective of literary
scholarship, the Stoff in the sense of the story that is being told in the Metamor-
phoses is a depiction of world history from the days of the creation to the au-
thor’s own Augustan age, but the one “story” makes use of vastly more than 250
mythical Stoffe®. A distinction must be drawn, therefore, between the plot struc-
ture of a concrete text and that of a mythical Stoff, as the two are not always
congruent, or interchangeable.

Another problem arises from the realization that the concept of Stoff, as it is
understood in literary scholarship (usually referred to either as story or plot),
when applied to a particular text will refer to the one particular concrete variant
of the Stoff — exactly not what is meant when scholars of mythology refer to “the
Myth ‘Innana Brings the Netherworld’s Instruments of Power to the Earth’: the
focus should not be on one individual depiction but on the totality of possible
variants® of the same Stoff, which can manifest themselves in all manner of
texts, or in completely different medial representations”. The totality of all nar-
rative steps in a concrete text, in their natural sequence (ordo naturalis), as a
literary scholar would describe the story of a text, does not correspond to the

14 A list of examples from Greek poetry where the entire poem narrates a specific myth can be
found in Syndikus 2001, vol. 1, 169, n. 1.

15 The number of mythical Stoffe on metamorphosis in the Metamorphoses alone amount to
some 250 (see Irving 1990, 19). The actual number can only be approximated because Ovid
himself in his work dilutes the concept of what constitutes a metamorphosis and also includes
genuinely un-related material (see on this, e.g. C. Zgoll 2004, 233-235). Beyond Stoffe dealing
with metamorphosis (in a broad sense), the work of the Metamorphoses also touches upon a
host of other mythical Stoffe.

16 Cf. Burkert 1982, 63, with one-sided focus on texts: “Ein einzelner Mythos ist [...] nicht
identisch mit einem einzigen, bestimmten Text, er ist durch einen solchen nicht vollstandig
reprdsentiert; es gibt Varianten.”

17 For this reason terms borrowed from literary studies, such as “subplot” or “episode” (Mar-
tinez/Scheffel 2012, 113 f), are not particularly helpful as they describe a self-contained plot
element — once again as a content-related sub-structure of an individual text, by definition a
constituent part of the overall plot, not as any one of a set of different Stoff variants. Studies
which attempt to define Stoff as something separable from the text tend to be the exception; cf.
from the older scholarship Kayser 1960, 56: “Was auflerhalb eines literarischen Werkes in
eigener Uberlieferung lebt und nun auf seinen Inhalt gewirkt hat, heifit Stoff. [...] Der Stoff
kann in der verschiedensten Art existieren, das heifit: es gibt die verschiedenartigsten
Stoffquellen”. The Stoff can exist in all kinds of shapes, meaning: there is a vast variety of Stoff
sources. Because he is primarily interested in the literary work of art, Stoffe and their investiga-
tion are for Kayser of an “untergeordneten Bedeutung” (ibid. 58).
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Stoff of the mythological scholar; even where the text deals exclusively with one
Stoff, it will still deal only with one particular, concrete variant of the mythical
Stoff. As one can see, no comparable, corresponding term for the mythological
concept of Stoff exists in the field of narratology. For the moment we can — only
inadequately, as a first approximation — describe a (mythical) Stoff as the totali-
ty of both existing and potential variants of a Stoff, which in turn is a self-
contained sequence of events with particular protagonists, localities, themes,
and actions'.

2.3 Conventional Paths to “the” (one) Stoff

The question as to what we may understand by Stoff, given the above considera-
tions, what it is made up of, whether and how “the” Stoff can be made concrete
and thus an object of research, is of course no longer a simple one when texts
have to be given up as the sole points of reference. This is unfortunate, as the
interpretation of a mythical Stoff already seems complex and difficult enough,
and the effort to recover, or define, the actual subject matter then tends to be
viewed as a necessary but tedious preliminary chore. In this situation, the —
understandable — impatience to finally dig into the material can tempt the eager
scholar to move these annoying preliminaries out of the way as quickly as pos-
sible, or to settle too hastily on a chosen method, which under closer scrutiny
turns out to be problematic.

Indeed it can be observed that the problem of finding a definition for “the”
Stoff is not addressed directly in many mythological studies, or it is not being
addressed at all. Often the function of a myth is discussed, which themes it pre-
sents, or what it means, before an adequate explanation is provided of what is
meant when mention is made of “the” myth, what it is made up of, in short,
what it is — and in connection with that, how we can get hold of it in the first
place. And this despite the fact that different options of defining “the” Stoff do
exist and have been used. The method applied in each individual case must
often be derived from implicit clues in the study rather than an explicit and
substantiated outline of the chosen methodology. The list below can only give a
brief overview of some of the options, or paths, scholars have taken in the past
to arrive at “the” Stoff:

18 On the question of approximate criteria that would allow to view a Stoff variant as “self-
contained” see C. Zgoll 2019, Chapter 8.1.
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— The glamour version: “the” Stoff is the most famous variant, which has also
had the most profound impact on the transmission of the (mythical) Stoff in
question®; for instance an outstanding work of poetry®.

— The Urversion: “the” Stoff is the most ancient and therefore the “original”
version; all later variants can be traced back to this version?.

— The minimal version: “the” Stoff is the smallest common denominator of
Stoff elements present in all variants®.

— The standard version: “the” Stoff represents the normal course of the pro-
ceedings which can be derived from multiple variants and joined together
in a kind of composite Vulgate®.

— The maximum version: “the” Stoff is the sum of all attested variants®.

19 Cf. Frenzel 1978, 27.

20 On previous ideas of “myth as poetry” see Graf 1985, 11. Ludwig Preller and Karl Simrock,
among others, represent such a position, cf. Beth 1935, 721 f.

21 See the summary of these endeavours in the field of fairy-tale scholarship, with considera-
tion of the suggested criteria for the determination of an Urversion, and the critical responses,
in Liithi 2004, 70-79. Scholars in the field of literary Stoff and motif studies also operate with
the concept of “archetypes” (see Frenzel 1993, 101 f, with examples). On more recent attempts
to reconstruct the Urform of an individual or the “one” Indo-European or Indo-Iranian creation
myth, see Janda 2010, and Kreyenbroek 2013. We will return to the problem inherent in the
attempt to reconstruct an Urversion in more detail below (see Chapter 3.6).

22 Thus in the definition of Keim (1998, 101, n. 1), “Mythologem” serves as “Bezeichnung der
kleinsten, semantisch und historisch invariablen, konstitutiven Einheit des Mythos”; this he
claims was e.g. “beim Medea-Mythos der Kindermord”.

23 The idea of the “mythical core” as a prerequisite for poetic or other Stoff adaptations which
then leave it largely unchanged, already occurs in Miiller 1825, 103. Cf. also Albert Henrichs’
programme of “applied mythography, which is instrumental in establishing the essential
elements of a given myth” (Henrichs 1987, 267), which he demonstrates by conducting an
analysis of “the” Kallisto myth (ibid. 254-267). Cf. also Blumenberg 1985, 34: “Myths are stories
that are distinguished by a high degree of constancy in their narrative core and by an equally
pronounced capacity for marginal variation”. Cf. also ibid. 149, where he refers to the “iconic
constancy” of the “core contents” of mythical Stoffe. Such an idea of what would in essence be
an invariable “narrative core” also seems to be at the heart of Jan Assmann’s reflections on
mythology. With reference to Egyptian myths, Assmann distinguishes between “the” mythical
Stoff, which he calls the “geno-text”, and the individual manifestations of the mythical Stoff,
which he describes as “mythical statements” or “pheno-texts” (Assmann 1977, 37-39). Assmann
apparently assumes that the mythical Stoff, the “geno-text”, is something homogenous and
uniform that can be reduced to a specific “narrative core”: “Jedenfalls handelt es sich bei
mythischen Aussagen um konkrete Realisierungen (Vergegenwartigungen) eines Mythos.
‘Mythos’ dagegen ist etwas Abstraktes: der Kern von Handlungen und Ereignissen, Helden und
Schicksalen, der einer gegebenen Menge mythischer Aussagen als thematisch Gemeinsames
zugrunde liegt.” Burkert 1982, 63, also supports this view.
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It is impossible within the remit of this contribution to discuss the inherent
problems of each method in detail®, but when myths are imagined as Stoffe
rather than as texts there is no valid reason why one polished presentation in
textual form should be given preference over another variant when the object
under discussion is the variant itself, not the presentation. As seductive as the
idea of an Urversion appears to be, efforts to reconstruct such a version from the
transmitted myths will always be troubled by the fact that the reconstruction
criteria are controversial, which means the results will remain hypothetical and
thus forever questionable. The search for an original Urversion becomes even
more futile if a complex Stoff concept is used which introduces an additional
distinction between a concrete Stoff and an abstract Stoff pattern underlying the
concrete Stoff (see below, Chapter 3.6). The reconstruction of a “smallest com-
mon denominator” is often hampered by “exceptional cases” where it becomes
necessary to justify the fallibility, or a certain alteration, of the denominator,
and also by the question exactly what the criteria are for defining one particular
Stoff feature as such a common denominator, while ignoring others. Similar
problems emerge with the solution preferred in several other cases, where a
Stoff “Vulgate” is compiled, but the questions by what standards individual
Stoff sequences are declared “normal”, and within the parameters for a particu-
lar Stoff, or why they fail to meet those standards, cannot be answered objec-
tively and according to general principles.

2.4 Polymorphous Mythical Stoffe: A Stoff in Different
Variants

Even the concept of a “maximum version” to define “the” Stoff is still lacking in
scope. To claim that a maximum version has been compiled is to suggest that
the totality of all extant versions constitutes the maximum of possible variants,
and that the Stoff has thus been defined because its “limits” have been reached.
This is not really the case: “the” Stoff is not limited by the totally of all known
variants displayed in such a synopsis, because numerous other variants have

24 Cf. Lévi-Strauss 1955, 435: “Thus, our method eliminates a problem which has been so far
one of the main obstacles to the progress of mythological studies, namely, the quest for the true
version or the earlier one. On the contrary, we define the myth as consisting of all its versions;
[...] If a myth is made up of all its variants, structural analysis should take all of them into
account”. Cf. e.g. also Powell 2009, 16: “the Oedipus myth is the collection of all the extant
variations, however many there may be.”

25 See in detail C. Zgoll 2019, chapter 4.



22 — Christian Zgoll

existed that were never written down, and because many variants that were
recorded in writing have not survived and because contained in every Stoff are
endless possibilities for further manifestations in the future.

One possible strategy, in view of the less than optimal efforts outlined
above, could be a more open understanding of “Stoff” as a generally open field
of possibilities; in analogy to the terms discussed above, an appropriate sugges-
tion for this potentially infinite set of variants could be a newly-coined “approx-
imal” version. The shape of a Stoff is open, both with a view to the past as well
as into the future. To put it another way: the potential in a particular Stoff is
inexhaustible?®. The actual maximum of the complete spectrum of possible Stoff
variants is infinite; a Stoff imagined in this way cannot be defined; any descrip-
tion of it can only be an approximation?.

For the study of (mythical) Stoffe we must take leave of the notion that “the”
Stoff can be reduced to a single shape, an entity which by and large still retains a
relatively rigid, singular shape — a shape which can be extracted from the cor-
pus of all possible variants with pinpoint precision and then be used to deter-
mine deviations and exceptions. “The” Stoff is not a singular entity, something
uniquely distinguishable; it must instead be understood as a “polymorphous”
phenomenon, as uncomfortable as this may seem for now. Every change in
individual or societal interests, ideas, interpretations, conditions, preferences,
etc. can lead to modifications in a mythical Stoff. These modifications can range
from the tiniest interventions to substitution, new insertion, or deletion of indi-
vidual elements, also fundamental revisions of certain narrative units, or in the
structure of a narrative sequence overall. Each Stoff variant adds a new varia-
tion to those already in existence and in doing so contributes to the fundamen-
tal polymorphy of a Stoff.

Aside from bidding farewell to the idea of “the” myth as a “uniform” entity,
we also must distance ourselves from the traditional text-driven approaches of
literary scholarship and literary history. If we intend to be serious about the
concept of myths as Stoffe, and make the study of these Stoffe the focal point of
our efforts, we must give up the exclusive dependence on textual material and a

26 Inexhaustible in fact with regard to the future, inexhaustible only in principle with regard
to the past: among the factors limiting Stoff variation in the past are the respective cultural
horizon, the artistic freedom that a society does or does not grant to individual authors, gener-
ally the degree to which a society is tied to its traditions, and many more; on these “centripe-
tal” factors that keep a Stoff intact see C. Zgoll 2019, Chapter 12.1.

27 Cf. also Kiihr 2006, 17: “Deshalb gibt es keine urspriingliche oder einzig ‘wahre’ Variante
eines Mythos, vielmehr konstituiert er sich aus allen Varianten, die je existierten und noch
existieren werden [...].”
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text-based terminology, because (mythical) Stoffe do not solely manifest them-
selves in texts but in countless other medial forms as well.

3 Reconstruction and Comparison of Stoffe

3.1 Stoffe as Hyleme Sequences

If we define “Stoff”, for the time being, as the totality of different actually exist-
ing or potential Stoff variants, and if we moreover make a distinction between
each individual manifestation of a particular Stoff variant in a specific medium
(e.g. in textual or visual form) and the Stoff substratum of this variant, we are
again faced with the question, and perhaps even more urgently, how or in what
form this Stoff variant can be made concrete for further analysis.

An essential feature not only of mythical but of all kinds of narrative mate-
rials (Stoffe, or Erzdhlstoffe) is the representation of status changes?. This is to
say that in narrative materials, on principle, “things are happening”. At least
one narrative unit will cause a state A to be subjected to change toward a state
B. As a rule, narrative materials — Erzdhlistoffe — consist of a coherent sequence
of several individual action-bearing units, that is units which describe particu-
lar deeds, events, occurrences (and states in-between), with a beginning and an
end: first one thing happens, then another, then something else, etc., and this
at the end happens. Erzdhlstoffe must therefore be separable into a sequence of
individual narrative units®. These minimal Stoff units exist independently of

28 See Schmid 2007, 98: “Reprdsentation von Zustandsverdanderungen”. See on this in more
detail C. Zgoll 2019, Chapter 5.

29 Cf. Wolf 2002, 45: “An prototypisch Narrativem ist [...] vor allem die Konzentration auf von
den Figuren intendierte, dufiere Handlungen hervorzuheben”; on the rejection of concepts that
disregard such a dimension of intentional agency, see ibid. 46 (when Wolf ibid. 51 declares,
among other things, the focus of “mindestens zwei verschiedene[n] Handlungen oder Zustén-
de[n] auf dieselben anthropomorphen Gestalten” to be the “Kern des Narrativen”, he is - com-
pletely unnecessarily — excluding stories that have other, non-anthropomorphic protagonists.
Cf. also Schmid 2007, 98: “Die Repradsentation von Zustandsverdnderungen gilt in der neueren
Narratologie [...] als das grundlegende Merkmal der Narrativitdt”. Tomashevsky 1985, 215, does
not refer to state changes, he prefers “situation”: “Die Fabel setzt sich zusammen aus
Ubergéngen von einer Situation in die andere”. From a radical point of view, a single status
change can be sufficient, cf. Schmid 2010, 2 (with the well-known example from E. M. Forster
“The king died and then the queen died”, undercut by Gérard Genette with “The king died”):
The minimal condition of narrativity is that at least one change of state must be represented.
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their respective concrete (e.g. textual) form, and consequently we should be
able to extract them from their respective manifestation in a specific medium.

In the present attempt to divide Stoffe into their minimal narrative units the
intention is not to dissect the Stoff or, specifically, a variant of it, into minimal
constituting elements such as figures (“Zeus”, “Erechtheus”), actions or occur-
rences (“slay”), and appositions or characterizations further describing these
elements (“mighty”, “king”), or temporal, locational or instrumental infor-
mation (“in the morning”, “in Athens”, “with a thunderbolt”), but the plane on
which individual minimal Stoff constituting elements and their descriptions are
combined into minimal action-bearing units (“in the morning mighty Zeus in
Athens slays the King Erechtheus with a thunderbolt”).

Often in a concrete case, the Stoff is not simply made up of individual narra-
tive units describing status changes; sometimes the continual change is inter-
rupted by stopping points or “islands” that describe a state. While the minimal
definition of an Erzdhlistoff may necessarily focus on the description of at least
one status change, in the concrete case we will often have to expect descriptions
of states as well*®. To conclude: as a rule, an Erzdhistoff consists of statements
about things that change, and statements about things that do not. The one
group of statements moves the action forward, the other supports it; for this
reason both the former and the latter will be counted among the action-bearing
units under scrutiny in this contribution.

If instead of the medial manifestations of the Stoff variants, such as texts or
images, we aim to analyse the Stoff variants underlying these manifestations, it
must be established which individual narrative units have “manifestly” been
worked into the respective medial manifestations. Gaining clarity in this respect
may be more difficult with an image than with a text, but even in written form
information about the narrative units of the Stoff variant at stake can be so
widely scattered, out of sequence, or hidden that the task of reconstructing the
narrative sequence as a sequence of the minimal action-bearing units can at
close range present a formidable challenge. Nevertheless, the reconstitution of
the sequence of events (in the ordo naturalis) from the medial manifestation is
an indispensable precondition for any Stoff-centred or “hylistic” approach that

30 Cf. Schmid 2010, 5, who from a narratological perspective reaches the same conclusion:
“The difference between change of state and story is not a quantitative one, the difference
between them lies in their extensions — the changes of state form a subset of the story. As well
as represented changes of state, which are dynamic elements, a story includes static elements,
which are the states or situations themselves, the settings and the agents or patiens within
them. Thus, by necessity, the presentation of a story combines narrative and descriptive mo-
des.”
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aims to examine the Stoff variant itself, and not any arbitrary representation of it
in a specific medium. Such an impetus to divide a Stoff, or more precisely: a
concrete Stoff variant, into its minimal action-bearing units has points of con-
tact on the one hand with literary motif studies (cf. Jurij Lotman, Boris To-
mashevsky) and with functional, structural, and structuralist analyses of fairy
tales and myths on the other. Here in particular it touches on the theories of
Vladimir Propp, Roland Barthes, and Claude Lévi-Strauss, because their meth-
ods are aiming at a relatively detailed dissection of certain elements in fairy
tales and myths, and narratives in general. There are however numerous and, in
some cases, substantial differences between these methods and the Stoff-
centred approach presented here. It is impossible to fully debate the above
schools and their representatives within the framework of this contribution;
brief references will have to suffice®.

The narratological terms “event” (Ereignis) and “motif” used by literary
scholars and in motif and fairy tale studies are, on closer inspection, unsuitable
for a description of minimal action-bearing units in the above mentioned sense
because the broad terminological spectrum of motif is too diffuse and includes,
for instance, something like constellations (“relationship triangle”) or character
types (“evil stepmother”)®; the “event” term is too narrowly confined to signifi-

31 See on this in more detail C. Zgoll 2019, 5.1 and 5.2.

32 Cf. e.g. the definition of motif offered by the Gottingen Commission on Literary Motif and
Theme Studies as “die schematisierte Vorstellung (ein- oder mehrgliedriger Art) von Ereignis-
sen, Situationen, Figuren, Gegenstdnden oder Rdumen” (Wolpers 1982, 8). Actually quite a
helpful description, rather than a definition, of all that is understood by the term “motif” in liter-
ary scholarship can be found in Kayser 1960, 59-64, which is basically the inspiration for Gero
von Wilpert’s definition (2001, 533 f): “strukturelle Einheit als typische, bedeutungsvolle Situa-
tion, die allgemeine thematische Vorstellungen umfaft [...] und Ansatzpunkt menschlicher Erleb-
nis- und Erfahrungsgehalte in symbolischer Form werden kann: unabhédngig von einer Idee
bewuf3t geformtes Stoffelement.” The textual affiliation of the motif concept is particularly
evident in Drux 1997, 638: “Kleinste selbstdndige Inhalts-Einheit oder tradierbares intertex-
tuelles Element eines literarischen Werks.” An extremely condensed overview of motif studies
is suggested by Graf 2000, 421 f, for whom a motif is, very succinctly, the “kleinste stoffliche
Einheit einer traditionellen Erzahlung”, which can be an action or a characteristic person. Cf.
most recently Lubkoll 2013, 542, who defines a motif as “im weitesten Sinne kleinste struktur-
bildende und bedeutungsvolle Einheit innerhalb eines Textganzen”; for the editors of the
Worterbuch alttestamentlicher Motive a motif is “ein kleiner, selbstdndiger und charakteris-
tischer Baustein in einem alttestamentlichen Text, dessen Gehalt durch seine Verwendung in
verschiedenen Zusammenhdngen jeweils transformiert wird”; see Krispenz 2013, 10 f. It is
impossible and quite unnecessary at this juncture to look in more detail at the musicological
concept of the motif, which offers certain parallels, or points of contact.
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cant events®. Aside from these restrictions it would cause an even greater ter-
minological confusion if we took an already diffuse concept and added another
meaning on top of everything else*. The functional and structural analyses of
Propp and Barthes are problematic inasmuch as their definitions of “functions”
are in some instances selective, and in others they group several narrative units
into one, thus blending a Stoff analysis with a functional analysis. Even more
prone to criticism is Claude Lévi-Strauss’ mytheme analysis, where the isolation
of “significant” elements presupposes the not entirely unproblematic interpre-
tation of individual elements as “significant”, and it only follows from the inter-
play of different signifiers; the criteria for such assignments moreover remain
vague. The tracing of dialectic, mutually cancelling references between different
“bundles” of significant elements (Lévi-Strauss defined only such combined
bundles as “mythemes”) is equally fraught with preconditions and thus not the
formal division of an ensemble of Stoff variants into interdependent structures
but a process of interpretation that has already been framed by certain assump-
tions and can hardly be generalized in this form.

The Stoff analysis envisioned here is first and foremost intended as an aid to
approaching the Stoff variants behind various medial manifestations and to
extracting these from their manifestations, so that we can arrive at a reconstruc-
tion of the sequence of Stoff units in their natural order — no more than that, but
nothing less either. It becomes an indispensable tool when the objective is to
penetrate to the Stoff substratum and to analyse and interpret the actual Stoff
(in its respective variants) instead of texts or images. The search is not for se-
lected or for all functional units of a Stoff as in Propp or Barthes, not for selected
and bundled significant units or elements of a Stoff as in Lévi-Strauss, and not
for selected exceptional motifs or events, as in literary motif studies. We are
looking for the minimal action-bearing units of a Stoff variant, and not only for
selected units or elements but the totality all of narrative units, irrespective of
their function or significance. In the following, we hope to offer a more specific
definition of what we mean by minimal action-bearing Stoff units.

33 See, e.g. Kayser 1960, 60: “Das Motiv ist eine sich wiederholende, typische und das heif3t
also menschlich bedeutungsvolle Situation”. In the influential conception of J. M. Lotman, for
instance, “an event in a text is the shifting of a persona across the borders of a semantic field”
(Lotman 1977, 233; original in italics) — which denotes an extraordinary crossing, or transgres-
sion, of boundaries or norms.

34 See Anz 2007, 130; Martinez/Scheffel 2012, 111, with n. 1; summarizing Drux 1997, 639:
“Eine konsensfdahige Definition des Motiv-Begriffs konnte sich bis heute nicht durchsetzen”.
On the many applications of the motif concept even outside of the literary context see Krispenz
2013, 9.
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The minimal action-bearing units of a Stoff variant are for instance realized
in texts through a particular language. However, we are not interested in any
one particular realization; the focus of our attention is on the content of the
minimal action-bearing units which lie behind the textual plane, and even be-
hind the plane of an individual language®. This content must be made concrete
in some format or be kept in storage, e.g. written on a suitable medium, ex-
pressed in the phonetic format of an oral statement, in images, in the shape of
neuronal networks in the brain or in some other way, but they are not defined
by or limited to any one specific medial manifestation or form of storage®. In
locating the content of a minimal action-bearing unit as “lying behind the plane
of an individual language”, the idea is not to suggest that it is completely de-
tached from language in a pre-conceptual sense. Human thought is impossible
without conceptual notions, but these do not solely depend on language, and
moreover they do not depend on any particular language. Thus for instance the
content which comprises a narrative unit, “Zeus kills Erechtheus with a thun-
derbolt”, can be realized linguistically (and in textual form) in precisely this
way or in another way; alternatively, it could be said that “the father of the gods
slays Erechtheus with a thunderbolt”, or the same content could be expressed
in a phrase from a different language, as for example in “Erechtheus ab Iove
fulmine est ictus”, or in the form of a painting, a pantomimic dance, a silent
film, etc. The content expressed through different medial and individual lin-
guistic manifestations does not coincide with those manifestations, nor is it tied
exclusively to any one of them?.

35 Cf. Wolf 2002, 38, who in the same context describes the nature of this content as “mental-
abstract”. This is somewhat problematic because abstraction is not an absolute necessity; the
content can be very concrete indeed. Presumably Wolf is here using the term in the sense of
“detached from visible or tangible manifestations.”

36 Cf. already cautiously pointing in this direction Burkert 1982, 64, with reference to mytho-
logical Stoffe: “Es handelt sich offenbar um Bedeutungsstrukturen noch jenseits der einzel-
sprachlichen Zeichen und ihrer Syntax.” Cf. also the guarded phrasing of the insight in Mar-
tinez/Scheffel 2012, 167: “Die Handlungsebene narrativer Texte wire insofern gegeniiber der
Art und Weise ihrer Erzdhlung in einer wichtigen Hinsicht autonom.” Cf. ibid. 166 f the excur-
sus on the concept in cognitive psychology of the mental storage of action sequences in the
form of diffuse “scripts”.

37 Cf. Graf 1985, 9, according to whom “der Mythos ohne Verlust von einer Sprache in die
andere iibersetzt werden kann”, but not a work of poetry. Cf. with more general reference to
narrative Stoffe similarly Barthes 1988, 132: “In other words, the narrative is translatable, with-
out fundamental damage [...].” Barthes is correct in being more cautious than Graf, and he
raises a minor objection here: it is true that, in individual cases, translations between lan-
guages can come up against insurmountable obstacles; in principle, however, any content can
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On the basis of these reflections, and considering that various other terms
such as motif, event, function, mytheme, or mythologeme®® — even though they
have been recruited to help define smaller Stoff units in general or regarding
myths in particular — do not express and do not contain what is being sought
and meant here, it seems logical and necessary at this point to introduce a new
terminology - if we want to eliminate the danger of constant confusion and the
need for long-winded explanations and demarcations:

For the minimal action-bearing unit of an Erzdhlstoff, which is not exclusively associated
with a particular manifestation in a specific medium or in an individual language, we
propose the term hyleme, derived from the Greek word hyle (VAn, “stuff”, “raw material”;
German: Stoff, plural: Stoffe).

In analogy to coinages such as phoneme and morpheme, which describe a min-
imal phonetic unit with the potential for semantic discrimination and the mini-
mal semantic unit of speech utterances, respectively, the term “hyleme” de-
notes a minimal action-bearing unit not only of mythical but of any kind of
narrative Stoff.

Adoption of the hyleme concept brings several advantages, including the
unambiguousness of usage, precision of the term, comprehensive applicability,
and freedom from anticipatory interpretive processes. For instance, we no long-
er need to determine the exact extent of a hyleme as we would with a literary
“motif”, which is defined with a certain degree of quantitative vagueness as
“textual unit of smaller size”. Even in qualitative terms, “hyleme” offers a great-
er precision because only action-bearing units will be considered, not locations,
constellations, or individual figures, as for instance in motif studies, or other

be translated into different languages, even if sometimes we must accept limitations or opt for
paraphrasing the content.

38 The term “mythologeme” is also used very inconsistently, e.g. in the sense of a minimal
semantically constitutive unit that is present in all Stoff variants (see Keim 1998, 101, n. 1), then
as the summary version of multiple semantically constitutive units that are present in all Stoff
variants to form a basic frame work that remains basically unchanged (thus in Blumenberg or
Assmann, see on this Chapter 2.3), while “mythologeme” in a different application, according
to Zimmerman 1993, 24 (who rightly rejects the term as of little help), very generally “mit einem
einzelnen ‘mythischen Stoffmotiv’ gleichzusetzen ist” (in this somewhat diffuse and broadly
defined sense also used, e.g. by Heldmann 2016, 199 f with notes 73-77). Reinhardt 2011, 364, by
contrast, wants mythologemes (or myth novellas) to be understood as “in sich abgeschlossene
Einzelerzahlungen begrenzten Umfangs” that are “kaum oder iiberhaupt nicht mit anderen
Mythen vernetzt” — which would additionally confound the Stoff substratum (to which the
other “mythologeme” concepts refer) with the literary fashioning of the text, because Rein-
hardt’s “limited scope” describes the length of the text.
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aspects such as names and their significance, as in the structuralist analysis of
Lévi-Strauss. Hylemes moreover need not possess the “aesthetic rank” of a motif
prescribed by literary history or the culturally determined status of a “signifi-
cant” event in Lotman’s sense; the hyleme concept can be applied comprehen-
sively to all minimal action-bearing units. Also excluded are two interpretive
procedures that play a crucial role in Propp, Barthes, and Lévi-Strauss: the func-
tional interpretation of selected Stoff units (Propp, Barthes) and the semantic
interpretation of bundled Stoff units (Lévi-Strauss). In this regard, the proposed
new hyleme analysis also differs fundamentally from a mytheme analysis ac-
cording to Lévi-Strauss. Other advantages are derived from the fact that no pre-
defined terms, such as “motif” or “mytheme,” are being further obscured by yet
another new re-definition, and that we will never be obliged to explain the spe-
cific “mythical” quality of a particular “mytheme” or “mythologeme”.* Hylemes
are the basic building blocks of any type of narrative Stoff. Whether or not a
particular hyleme in a concrete Stoff variant is for instance to be seen as a
“mythical hyleme” is a separate question which leads to even more detailed
analytical possibilities (e.g. with mixed or borderline cases in the presentation
of the Stoff). Hylemes represent key pieces of content that are moreover not
defined by or limited to any specific medial manifestation such as a text or an
image.

In keeping with the colourful variety of narrative Stoffe, different hylemes
can aim at entirely different types of content. Nevertheless all hylemes are char-
acterized by a basic logical structure which must be separated from the specific
content in each case. If we want to define minimal action-bearing units, such a
unit must describe a narrative building block in the most common sense, and
precisely one such building block. Since each action-bearing unit, by definition,
requires the designation of an actor or an agency (Handlungstriger)*°, we can

39 On the advantages of the hyleme concept compared to the mytheme concept, and on the
question as to when a hyleme can be described as “mythical” or better, with more caution,
“myth-oriented” (mythosaffin) see in more detail C. Zgoll 2019, Chapter 11.3. On the advantages
of a hyleme concept that distinguishes even further between hyleme and hyleme pattern, see
ibid. Chapter 7.2 and Chapter 7.3.

40 Or multiple protagonists: the plural alternative (non-singular numbers such as dual or
plural) is included here but for reasons of readability it is not stated explicitly. In textual mani-
festations of mythical Stoffe the protagonist can also be obscured, e.g. in a passive construction
(“Prometheus was punished”), or in other phrases (e.g. “there is thunder”). Because hylemes
are concerned not with grammatical, but with the logical subjects of the action, the (acting)
protagonists can in many such cases very well be identified (e.g. from the context or through
knowledge of cultural specifics): “Zeus punishes Prometheus”, or “Zeus sends thunder”.
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describe the basic logical structure of a hyleme as the connection between the
portrayal of an action, a process, a quality, or a state and an agent or an agen-
cy”; where an action is being described, the hyleme may include the object of
the action®.

Defined in this way, the basic logical structure of a hyleme has a proposi-
tional structure and in simplified terms corresponds to the grammatical relation
between a (logical) subject and the associated (logical) predicate*®, which can
take one or more (logical) objects (or additional arguments as required by the
predicate); in the above example: “Zeus slays Erechtheus”. It can be realized in
phonetic, textual (or other) manifestations, and there again in various forms,
such as for instance in a grammatical variation of the original English phrase,
“Erechtheus is slain by Zeus”, or as a visual representation, etc. Because it can
occur in many variations, it must first be extracted from the various medial
manifestations, and from individual languages, before it can be translated into
the basic logical structure, which then allows it to be depicted as a grammatical
relation: (logical) subject — (logical) predicate (- object, where applicable).

If hylemes represent content that is not tethered to any specific medial man-
ifestation, it must nevertheless be stressed that this content does not exist, in a
quasi-Platonic manner as a form or an idea, independent of medial manifesta-
tions or, as it were, antecedent to these. Hylemes cannot be deduced and postu-
lated; they can only be extracted from individual medial manifestations in a

Where in exceptional cases the identity of a protagonist cannot be clearly ascertained (e.g.
“there is thunder” in non-mythical material, cf. also “it is growing dark”, “it rains”), the basic
logical structure remains unaffected (protagonist + predicate). Linguistically speaking, in these
examples the unfilled argument position of the verb is replaced with an expletive, seemingly
obscuring the protagonist. From a logical perspective, nevertheless, and to put it simply, the
expression in such cases can be interpreted as implying the presence of the subject in the
process that is being described by the verb, even where the subject is not explicitly mentioned.
This becomes evident when the above examples are rephrased: “thunder is happening”, or
“darkness falls”, “rain is falling”.

41 For the distinction between the description of a “state” (status, condition) and a “property”
cf. the linguistic distinction between stage-level predicates (“X is cold”) and individual-level
predicates (“X is tall”).

42 Or, more general and linguistically speaking: apart from the subject, the predicate can take
additional arguments. Cf. as a simple case the combination of direct and indirect object, e.g. as
in “Thetis gives to Achilleus the shield of Hephaistos”. Again, the non-singular numbers (such
as the dual or plural) are included and do not make an explicit appearance for reasons of read-
ability.

43 Also, the function of the predicate in the textual manifestation of a hyleme need not be
performed by a verb.
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process of induction. In much the same way phonemes and morphemes only
become tangible in the shape of specific, individual phones and morphs, ab-
stract hylemes are realized in their various medial manifestations.

Hylemes not only refer to actions in the stricter sense (i.e. the deeds of indi-
vidual characters), but comprehensively to all minimal “action-bearing” units of
a Stoff variant, thus for instance they apply to processes as well as explicit or
implicit statements about conditions or qualities (but not to the quality or the
condition itself). We can therefore establish a general distinction between dy-
namic and static hylemes. “Zeus kills Erechtheus” aims at a dynamic, and “Zeus
is the king of the Gods” at a static hyleme*.

A hyleme consists of one (and only one) hyleme predicate and one or more
hyleme elements associated with the hyleme predicate. Both the hyleme predi-
cate and the hyleme elements can have dependent determinations. The depic-
tion or description of an action, a status, or a property through a (logical) predi-
cate constitutes, in effect, the core of a hyleme. In a different category and on a
separate plane, the hyleme elements are characters, objects, locations, natural
phenomena, and other things that are associated with the predicate in a (logi-
cal) subject or object function: from a linguistic perspective, the hyleme ele-
ments correspond to the various potential arguments of the predicate. Both the
hyleme elements and the hyleme predicate can take qualifiers (determina-
tions*), for example in the shape of local, temporal, or other modifiers, in the
shape of epithets, the attribution of qualities, etc. (expressed verbally e.g.
through appositions, adjectives, adverbs, prepositions, morphological casus;
determinations can of course also be expressed iconographically by other
means).

While hylemes generally replicate the propositional structure of a state-
ment, they are not identical to propositions in the formal-logical sense, or to the
propositions studied by philosophers of language. It cannot be our goal to ex-
tract Stoff building blocks from textual or other medial manifestations in the
form of pure propositions, without any regard for negations and modalities.
Sentences such as “Dionysus did not cheer”, or “Dionysus should have
cheered”, produce the proposition “Dionysus” (reference) + “to cheer” (predica-
tion), but of course keep their negating sense in a hyleme analysis, which at-

44 Cf. the analogous distinction in literary studies between “dynamic” and “static” motifs, e.g.
in Martinez/Scheffel 2012, 112, which can already be found in Tomashevsky 1985, 220.

45 The term “determination” is not used in any particular philosophical or linguistic sense; it
represents, in a more general sense, the different types of descriptions which can be attached
to a hyleme element or hyleme predicate.
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tempts to reconstruct the sequence of events. In both cases, the former directly,
the later indirectly, we can for the sequence of events reconstruct the hyleme,
“Dionysus did/does not cheer”.

Even though hylemes can be rendered in the form of sentences on account
of their overall propositional structure, hylemes are ultimately not identical to
sentences in texts. We are not concerned with syntactic-textual building blocks,
but with their contents*. A hyleme cannot be rendered in a sentence with multi-
ple statements, or it would no longer be a minimal action-bearing unit. That
said, an iconographic unit, such as a painting, or a sentence from a textual
source, can certainly contain more than one hyleme. Below is a (textual) exam-
ple*:

When Chryse, the daughter of Pallas, was married to Dardanos, she brought along gifts
from Athena as her dowry, namely sacred items of the Great Gods.

Initially, we can identify four hylemes (one static and three dynamic), and ar-
ranged as far as possible in chronological order they can be rendered as follows:
—  Chryse is the daughter of Pallas

— Athena gives sacred items of the Great Gods to Chryse

— Dardanos marries Chryse

—  Chryse brings sacred items of the Great Gods into the marriage as her dowry

Upon closer inspection, even more hylemes can be discovered. They are heavily
compressed and thus only implicitly contained in this sentence but they can be
extracted from the information given and are thus available for our reconstruc-
tion of the Stoff substratum, and we arrive at a total of at least seven hylemes
(three static and four dynamic):

— There is a group of “Great Gods”

—  The “Great Gods” possess sacred items

— Pallas sired a daughter named Chryse*®

46 Cf. similarly, Barthes 1988, 105, in the section detailing the “functions” of narratives; ac-
cording to him the “narrative units will be substantially independent of the linguistic units:
they may of course coincide, but occasionally, not systematically [...].” The same hyleme may
therefore be “hidden” behind a finding that appears inconsistent in text-critical terms, because
even when the sentences differ between transmissions, as long as these differences are not
content-related (where e.g. one manuscript reads “to climb down”, another has preserved “to
descend”).

47 Paraphrasing and abbreviated translation of Dion. Hal. ant. 1,68,3.

48 Or, possibly, but less likely: “Pallas adopts a daughter named Chryse.”
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—  Chryse is the daughter of Pallas

— Athena gives sacred items of the “Great Gods” to Chryse

— Dardanos marries Chryse

—  Chryse brings sacred items of the Great Gods into the marriage as her dowry

As the example shows, a hyleme analysis goes far beyond a mere textual para-
phrase. At what point it becomes important or useful for the reconstruction of a
Stoff variant to extract all the implicit information contained in individual de-
terminations, and to make them explicit in the form of static or dynamic
hylemes, must be decided on a case-by-case basis and according to their rele-
vance, either for the reconstruction of a Stoff variant or a comparison of individ-
ual variants. Thus, for instance, whether or not to extract from the descriptive
phrase “sacred items of the ‘Great Gods’” the hyleme “the ‘Great Gods’ possess
sacred items,” or from the information in the sentence cited above the hyleme
“Athena takes hold of sacred items of the ‘Great Gods’ must be decided with
regard to the anticipated benefit for the reconstruction and analysis, or the
comparison, of Stoff variants; it would be counterproductive to stipulate a gen-
eral rule. The definition of hylemes, i.e. what they are (minimal action-bearing
units of a Stoff variant) and their logical structure remains unaffected by the
degree of detail to which they are being analysed; how many such hylemes
could or should, for instance, be extracted from the textual manifestation of a
Stoff variant depends on the ingenuity of the analyst and where the amount of
detail becomes a nuisance rather than a source of information: it cannot be in
anyone’s interest to drive the analysis to an exaggerated level of detail where
perhaps the statements are no longer meaningful or have been degraded to self-
evident “facts” that are of no value for a reconstruction of the Stoff variant (e.g.
if we were to generate the hyleme “Chryse is a woman”)*.

With regard to the hyleme analysis of visual depictions, we could generate —
even more easily than with texts — a potentially almost uncountable number of
static hylemes if, for instance, we were to describe iconographically every detail
in the image as a static hyleme. However it must be understood that in a hyleme
analysis of images the primary concern cannot not be a description of the “how”
but above all a reconstruction of the “what”. For this reconstruction of the nar-
rative sequence, which is the focus of our attention, we often find that only a
few (especially dynamic, but also static) hylemes are of central importance, but

49 Comparable already Dundes 2007 (1962), 91: “A minimal unit may thus be defined as the
smallest unit useful for a given analysis with the implicit understanding that although a mini-
mal unit could be subdivided, it would serve no useful purpose to do so.”
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not the numerous (especially static) hylemes which contain detail of how events
are depicted and embellished*.

Especially when comparing individual Stoff variants it can be very helpful to
focus on static hylemes and to combine them in a list (a kind of “wanted post-
er”) characterizing the hyleme elements they describe (by definition, in their
capacity as determinations). For comparative Stoff studies it is also necessary to
render hylemes in a standardized linguistic form; we will return to this aspect in
greater detail at a later stage®'.

3.2 Definition and Further Specification of the Stoff Concept

Building upon the hyleme concept defined above and specified more closely
below, and the fundamental polymorphy of Stoffe*’, the newly developed terms
underlying this contribution, “hyleme” (“Stoff building block”), “Stoff variant”,
and “Stoff” (more narrowly: Erzdhlistoff, “narrative Stoff’**), can be summarized
and defined as follows:

A hyleme is a minimal action-bearing unit of a Stoff variant; it is logically and linguistical-
ly standardized and can be reconstructed from a manifestation in a specific medium or a
specific wording in a particular language, but is not exclusive to any one such manifesta-
tion.

A Stoff variant is a self-contained sequence of multiple interdependent hylemes of a spe-
cific Stoff; a Stoff variant is determined in its details.

A Stoff comprises a non-finite quantity of variants of a polymorphic hyleme sequence,
which can be circumscribed only approximately with regard to specific protagonists,
places, objects, and events.

To put it in another way: a Stoff variant is a hyleme sequence; this hyleme se-
quence is a segment from among the vast volume of hyleme sequences, the
number of which can only be approximated. These hyleme sequences can be
realized in a variety of medial manifestations, and as a field of potential options
they constitute a particular Stoff.

50 Less frequent, but also relevant, are for example resultative static hylemes, which can
depict the completed final stage of a Stoff sequence.

51 See Chapter 3.5.

52 See Chapter 2.4.

53 To distinguish the (German) terminus technicus from the (same) German term for textile
fabrics.
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The description of the hylemes of a Stoff variant as “interdependent” delib-
erately avoids the criterion of a causal-logical link, as used by E. M. Forster in
his definition of plot as opposed to story*, since the connection can already be
given through chronological references alone, and causal-logical connections at
any rate do not need to be explicit®.

A Stoff, concrete only in the form of medial manifestations of a particular
Stoff variant, can be said to be “self-contained”*® when the Stoff variant in ques-
tion displays a uniformity with reference to
— the action/sequence of occurrences, events, and activities (Handlung)

—  the themes/problems inherent in this sequence®

— the participating protagonists

— thelocation(s) and

— the time frame of the narrated occurrences, events, and activities

Any observation of one or more of these factors diverging simultaneously may
help us decide where one Stoff ends and another begins.

All mythical cycles or collections of narratives thus can be viewed as Stoff
conglomerates. Any discussion of “the” Oedipus myth, or “the” myth of the
Twelve Labours of Hercules, “the” Innana myth, or “the” Gilgamesh myth, from
an analytical point of view, is neither expedient nor helpful; each episode of the
Twelve Labours, or every self-contained narrative of the deeds of the goddess
Innana, of an Oedipus or a Gilgamesh must each be treated as a single mythical
Stoff. The example of the Gilgamesh transmission makes the difference apparent
even on the textual level: while the Akkadian Epic of Gilgamesh artfully com-
bines multiple mythical Stoffe in a great epic cycle, older epics about Gilgamesh

54 See n. 13; cf. also Tomashevsky 1985, 215: “Es ist zu unterstreichen, daf} die Fabel nicht nur
ein temporires, sondern auch ein kausales Merkmal verlangt. [...] Je schwicher diese kausale
Verkniipfung ist, desto stérker riickt eine rein temporale Verkniipfung in den Vordergrund.”

55 A similar definition is offered by Echterhoff 2002, 268, from the perspective of cognitive
psychology: “Als Hauptfunktion und zugleich psychologisch zentrales Merkmal des Narrativen
ist also bislang die Stiftung eines Zusammenhangs zwischen einzelnen, aufeinander folgenden
Ereignissen festzuhalten.”

56 Such self-containment is of course predicated on the Stoff variant not being abbreviated or
incomplete.

57 The thematic unity as “wichtiges syntaktisches Narrem” in Wolf 2002, 30. Cf. with reference
to literary works already Tomashevsky 1985, 211: “Damit eine verbale Konstruktion ein einheit-
liches Werk darstellen kann, muf3 es ein Thema enthalten, das die Einheit herstellt und sich im
Verlauf des Werkes entfaltet.” On the linguistic “topic (theme) and comment (rheme, or focus)”
analysis cf. in summary Brinker 2019, esp. 40 f, 44 (definition and distinction of the terms
“theme” and “rheme”) and 50 f.
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that have been transmitted in Sumerian have worked with short, self-contained
Stoffe that were transmitted separately?®.

By understanding Stoff variants as sequences of hylemes with the basic log-
ical structure described in the preceding chapter, we will be able in principle to
reduce the most diverse manifestations of a Stoff variant, such as for instance a
pantomime, film scenes, comic book panels, texts in different languages,
groups of statues and others, to one and the same hyleme sequence. This means
that an essential fundament has been laid for a transmedial and comparative
Stoffwissenschaft™.

In conclusion, it only remains for us to ask whether or in what way the new-
ly-established definitions of “Stoff” and “Stoff variant” can be shown to be com-
patible with the literary terms such as plot, story, or Geschehen (“happen-
ings”)%. Wolf Schmid (2008) has developed an “ideal genetic model of narrative
tiers”, which distinguishes four tiers, or levels: “happenings” (Geschehen), “sto-
ry” (Geschichte), “narrative” (Erzdhlung), and “presentation of the narrative”
(Prdsentation der Erzdhlung)®. It has already been remarked that as a rule this
narratological terminology is defined and used with reference to textual material
and therefore of limited use for a Stoffwissenschaft that is not confined to one
particular medial manifestation (such as e.g. texts). Nevertheless we can either
adopt these narratological terms or employ them as analogies when distinguish-
ing among multiple planes from the perspective of Stoffwissenschaft — with one
proviso: we need to add another term.

According to Schmid’s ideal genetic model, a certain, still unformed “story”
is extracted from a number of “happenings”. It is then moulded into the artifi-
cial, or artistic, form of a “narrative” (cf. plot) before it is “presented” (in textual
form). Against the background of our reflections on the fundamental poly-

58 Cf. e.g. on the independent Stoff of the slaying of Huwawa by Gilgamesh exemplarily the
study by Fleming/Milstein 2010, who also postulate older Akkadian stages in the transmission;
more general on the joining of multiple “stand-alone” Stoffe in the epic of Gilgamesh see
George 2003, 3-70. Gilgamesh Stoffe which have been transmitted individually can for instance
be found in the Sumerian epics Gilgamesh and Akka (not worked into the Akkadian epic),
Gilgamesh and Huwawa, Gilgamesh and the Bull of Heaven, Gilgamesh, Enkidu and Netherworld,
The Death of Gilgamesh (with stark modifications the latter has left its mark on the Akkadian
epic, where it deals with the death of Enkidu). Generally on the combination of multiple mythi-
cal Stoffe in a conglomerate as a phenomenon occurring in Sumerian myths see Rodin 2014, 34,
with bibliographical notes on relevant analyses.

59 For a detailed discussion of the concept of transmediality and the relevance of the hyleme
concept for a comparative approach see in particular Chapter 3.4 and Chapter 3.5.

60 Cf. the observations in Chapter 2.2.

61 See Schmid 2010, 193; cf. also the diagram ibid. 210.
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morphy of Stoffe, and from the perspective of Stoffwissenschaft, it is not four but
five narrative tiers we need to consider, and “Stoff’ constitutes an important
fifth category (a further distinction of some significance, between “Stoff” and
“Stoff pattern”, will be discussed in Chapter 3.6 below). A concrete, straight-
forward example: from the totality of all that can be narrated (Gescheh-
en/“happenings”) or, to limit the range somewhat, from the totality of all Greek
myths, an author such as Ovid, for instance, extracts the Stoff of the rivalry
between the Theban queen Niobe and the goddess Leto, which exists in a wide
variety of variants and carries within it the potential for countless more. From
these variants he then generates a specific, still unformed, Stoff variant (e.g. one
where all of Niobe’s children are killed by Artemis and Apollo, and none are
spared). Through artistic intervention, e.g. the introduction of proleptic allu-
sions to the dreadful ending, this unformed Stoff variant becomes a “well”
formed variant, which is eventually presented in a particular medial manifesta-
tion. In our case it takes textual form, namely in lines 146-312 in Book 6 of Ovid’s
Metamorphoses®. And finally, in the diagram below we have prepared an over-
view of the ideas developed thus far.

Happenings
Totality of all actual or potential events or actions that cf. narratological: “happenings”
can be depicted in narrative form, without fixed temporal, (Geschehen)
spatial, or event-related demarcations: all that can be
narrated.

v
Stoff

Non-finite quantity of variants of a polymorphic sequence
of events (action, or “Handlung”)®?, which can be circum-
scribed only approximately with regard to specific pro-
tagonists, places, objects, and events.

62 Proleptic allusions to the outcome in Ov. Met. 6,150-156. As the phrase “ideal genetic”
suggests, this theoretical model does not necessarily reflect the actual process of production.
An inductive analysis will moreover reverse the direction and, departing from the medial
presentation, will reconstruct first the formed and in the next step the unformed Stoff variant
contained within it, and it will then determine its affiliation with a concrete Stoff.

63 On the concept of “action” in this context see the beginning of Chapter 3.1.
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v
Unformed Stoff Variant

A particular variant, with specific details, of a specific, cf. narratological: story, French:
self-contained sequence of events in its natural chrono-  histoire, Russian Formalism: fabu-
logical order (in ordo naturalis)® la, German: Geschichte®

N2

(Well-) Formed Stoff Variant

A particular variant, with specific details, of a specific, cf. narratological: plot, French:
self-contained sequence of events in an artificial, or discours, Russian: sjuZet, German
artistic order (in ordo artificialis) e.g. Erzdhlung

v

Medial Manifestation of the (Well-) Formed Stoff Variant

Depiction of the (well-) formed Stoff variant through a cf. narratological: “presentation of
text, an image, or other media the narrative”

3.3 Relevance of Hyleme Analysis for the Study of Stoffe

The fact that the extraction of hylemes from the medial manifestation of a Stoff
variant, and the reconstruction of a more precise sequence for the hyleme struc-
ture, are a precondition for approaching the Stoff substrate of a medial manifes-
tation must not distract from the other fact that such a preliminary task is an
absolutely fundamental, but beyond that also a highly complex and in isolated
cases a difficult, undertaking. In practice, trying to retrace individual Stoff units
has often proved more difficult than it may have seemed initially.

First of all, it must be noted that several concrete variants of different Stoffe
can intermingle and be interconnected with others in a textual manifestation
without it being an obvious feature of such a textual entity, so that the question
of separating one Stoff variant from another already poses a challenge. The next
difficulty comes with the realization that a Stoff variant consists of a sequence of
hylemes, which can be rearranged almost ad libidinem and thus can at times
differ very little, but also quite substantially, from the textual manifestation of

64 For the difference between ordo naturalis and ordo artificialis see Chapter 2.2 and 3.3.

65 On the terms borrowed from literary scholarship, such as story and plot, etc. see n. 13. The
narratological terminologies are only referenced here as approximate analogies for clarification
purposes; as has been noted above, they are usually defined and employed exclusively in
relation to texts and therefore of little value to the study of Stoffe, which encompasses all kinds
of medial manifestations and is not limited to one particular type (such as texts).
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the Stoff variant under scrutiny. A crucial step in analysing hylemes, therefore,
is the reconstruction of the natural chronological sequence of the hylemes (the
ordo naturalis), which must be distinguished from the order in which the indi-
vidual hylemes are narrated, for example, in a concrete text (the ordo artificial-
is). Such a reconstruction of the chronological order for individual hylemes
belonging to the same Stoff can be complicated because a) they can be woven
into the text at various locations®, b) some hylemes are not narrated explicitly,
others are concealed in attributes from which they have to be reconstructed®, c)
narrative techniques such as prolepses and analepses trigger rearrangements in
the natural order of events, or d) because details that are relevant for the recon-
struction of the sequence of events are being narrated from different perspec-
tives®®. These and other challenges in the analysis of hylemes can be summa-
rized as follows:

—  Reduce expansion, compression, and other narrative distortions (e.g. meta-
phorical language), also found in non-verbal medial manifestations of min-
imal action-bearing units, to the basic structure of hylemes

— Reveal hidden hylemes, e.g. in attributes or nominal phrases

— Make apparent hylemes that are essential but invisible, i.e. that are merely
implied without explicit medial manifestation

— Deal with allusions and/or largely indeterminate, abstract, and incomplete
hylemes

— Deal with conflicting hylemes

— Restore the ordo naturalis of a hyleme sequence

— Identify Stoff variants (this includes the separation of Stoff variants, recog-
nizing insertions, asides, and “Stoff within Stoff” constructions [Rahmen-
stoffe])

— Determine whether a Stoff variant has to be considered a variant of Stoff A
or a variant of another Stoff B

66 Cf. examples in A. Zgoll / C. Zgoll 2019.

67 See e.g. the epithet “python slayer” in Orph. h. 34,4 for a central hyleme of a mythical Stoff
associated with Apollo(n).

68 In principle, the Stoff substrate can be reconstructed independently, “outside of” the per-
spective dictated by the (in Genette’s terminology homodiegetic, heterodiegetic, autodiegetic,
etc.) narrator (cf. Tomashevsky 1985, 218: “Fiir die Fabel ist es unwichtig, in welchem Teil des
Werkes der Leser von einem Ereignis erfahrt, auch ob es ihm unmittelbar durch den Autor
mitgeteilt wird, in der Erzdhlung einer Person oder durch ein System von Andeutungen, die
nebenbei fallen”), but only in principle; in individual cases (esp. in modern literature), differ-
ent perspectives can also obstruct the view of “what really happened” (“unreliable narration”,
cf. Booth 1961).
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A hyleme analysis is a complex process involving a number of steps. Individual
building blocks of a Stoff variant first have to be identified as such in a medial
manifestation, that is, they must be identified as belonging to a particular Stoff;
these building blocks must be extracted from the medial manifestation and
depicted in the form of hylemes; moreover these hylemes must be arranged in
the correct chronological order that reflects the natural sequence of events,
possible gaps must be indicated, obviously incomplete hylemes must be com-
pleted, hylemes that are implied unequivocally but not stated explicitly must be
made explicit, and the beginning and end of a Stoff sequence must be deter-
mined. In short: hylemes must be identified, extracted, sorted, made precise,
and completed. Associated units must be firmly grouped together. All of these
procedures of a hyleme analysis can be summarized under the heading “Recon-
struction of the narrative sequence of a Stoff variant”, which serves to recover
the Stoff substrate embedded in the manifestation of that Stoff variant in a spe-
cific medium.

The reconstruction of a hyleme sequence in its natural order may be diffi-
cult in individual cases, but it is worth the effort because it is much more than a
mere textual paraphrase, as noted above. A hyleme analysis often alerts us to
problems, gaps, or contradictions in the structure of a given Stoff variant that
might otherwise be easily overlooked. Not only does it help us recognize what is
being said in a given text, but also what is not. It helps us add missing pieces,
with all due diligence, or where appropriate, to identify gaps in the Stoff that we
cannot fill, and those that must be regarded as inconsistencies in the depicted
sequence of events. The latter will be of some significance for the stratification
analysis of mythical Stoffe (see Chapter 4.2 below).

A special case must be mentioned here as well: hylemes which represent
longer episodes or even an entire Stoff (“hyper-hylemes”), either by summariz-
ing these episodes or the Stoff in the style of a chapter heading, or by evoking
them through their succinctness and specific detail. Thus for instance a hyleme
such as “Innana descends into the Netherworld” summarizes an entire Stoff, in
which the goddess abandons her place in heaven and on the earth to face the
dangers of descending into the Netherworld — a Stoff that is unfolded over nu-
merous hylemes in the Sumerian epic of angalta, but which is proleptically
summarized, headline-style, several times at the beginning of the epic poem.
The same cannot be said for the hyleme “Innana Brings the House of Heaven to
Earth”, which is also contained in angalta: while the hyleme does not conform
to the all-encompassing headline type - its focus on a single Stoff unit is too
specific for that — it is nevertheless succinct enough to evoke an entire Stoff that
is not itself part of the epic angalta but is only alluded to by means of this hy-
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leme: the Stoff of Innana, who after her act of will and appropriate planning,
brings down the first temple from the heavens to the people on earth®.

Hyper-hylemes differ from hylemes not in their nature or in their structure,
but only with regard to their function — which is never absolute, but always
relative. In theory, almost any hyleme can be extended or enriched with addi-
tional details to function as a hyper-hyleme, or it can be considered as charac-
teristic enough of the Stoff it represents so as to take on the function of a hyper-
hyleme in an otherwise unrelated environment, where it alludes to its own ex-
ternal Stoff. Whether a certain hyleme in a certain Stoff context functions as a
hyper-hyleme or not can only be ascertained or made plausible on the basis of
additional information from within the same Stoff context, or in comparison
with other Stoff contexts.

In analysing hylemes, the distinction between a (regular) hyleme and a hy-
per-hyleme is already of fundamental importance because textual manifesta-
tions of Stoff variants can sometimes contain statements that look exactly like
hylemes but are merely summarizing, either proleptically, what is about to hap-
pen or, retrospectively, what has just been narrated. But the distinction is rele-
vant also for the interpretation of individual Stoff manifestations as it can for
instance be used to show what is the focus at any one point in the manifestation
compared to other units of the narrative: with individual texts, it is often the
case that the amount of narrative elaboration varies within the text itself, and
“regular” hylemes can alternate with hylemes that function as hyper-hylemes.

The concurrence of hylemes and hyper-hylemes within the same variant is
of vital importance for the comparison of multiple variants as well, for example
when contrasting the structure (Handlungssequenz) of a Stoff variant with other
variants of the same Stoff or with variants of other Stoffe, both within the same
culture and across cultures. A comparison can present us with different Stoff
variants that appear to run parallel in terms of their broader structure while
they differ greatly on the level of the finer details and their degree of elabora-
tion. For example, variant A can feature a series of three hylemes, variant B can
have 27 — a considerable difference in strictly quantitative terms. Upon closer
inspection of the content, however, we might find not only two hylemes from A
and B in agreement, but also an equivalent for hyleme number three if and only
if we realize that the other 25 hylemes of specimen B merely expand the com-
pressed information from the single hyper-hyleme of variant A. In this case, the
hyleme sequences would in the overall structure of their Stoff treatment present

69 On both examples see the first contribution by A. Zgoll in the present volume.
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a much more uniform picture than a casual glance at the purely quantitative
differences would reveal.

3.4 Relevance of Hyleme Analysis for Intermedial Research

A ever-present problem of mythological research, both in the comparative and
single-focus fields, is the disparity of the source materials: ritual texts, hymns,
prayers, epics, tragedies, satires, and many other textual genres, in addition to
iconographic and other medial manifestations such as film versions or a dance,
can be sources of mythical Stoffe. The task is then further complicated by the
disparity of both intra- and intercultural environments. A common basis for
meaningful comparisons appears to the naked eye difficult to come by. For the
study of mythical Stoffe within a single culture, and equally for the comparative
analysis of myths across cultures, a common standard is however indispensable
if the work is to bear fruit, and the disparate sources are at all to be subjected to
any meaningful examination. The question in what way Stoffe or, more precise-
ly: concrete Stoff variants, can be extracted from the various medial manifesta-
tions, and how the extracted and subsequently reconstructed material can then
be treated so that it forms a common and consistent basis for an analysis proves
to be a fundamental prerequisite for the endeavour of a transmedial’® and com-
parative study of myths.

Both visual and literary studies, in their specific ways of approaching a
(narrative) Stoff, will benefit from the more precise definition of the relationship
between the Stoff itself and its respective medial manifestations — the Stoff sub-
stratum of a “manifested” Stoff variant and its medial manifestation that the
hyleme analysis makes accessible. By representing the Stoff plane in the form of
hylemes we are moreover making a new set of universal and standardized de-
scriptive tools available to the study of myths and their variants. The definition
of Stoff variants as linked hylemes with the basic logical structure outlined
above enables us, in principle, to render even the most disparate manifestations
of one particular Stoff variant — be they in the shape of a pantomime, film
scenes, comic book panels, texts in different languages, reliefs, groups of stat-

70 The study of intermediality is as a discipline and therefore in terms of its own terminology
still in the formation phase; see on this fundamentally Rajewsky 2002. The term “transmediali-
ty” is most often used to describe the non-compulsory affiliation of any type of content (Erzdéhl-
stoffe, political programmes, religious messages, etc.) with any particular medium (such as a
book, a picture, or a pamphlet, etc.) or media type (such as literature, film, painting, etc.). See
on this Rajewsky 2002, 12 f; Fraas/Barczok 2006, 136 f.
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ues, etc. — in exactly the same, single sequence of hylemes. A crucial foundation
has thus been laid for the transmedial and comparative study of (mythical)
Stoffe™.

3.5 Relevance of Hyleme Analysis for a New Comparative
Discipline: Hylistics

Transmedial Stoff analyses already have a comparative component in that they
facilitate the juxtaposition of different media in the analytical process. Compa-
rative Stoff analyses take us one step further: no longer are we dealing with the
hyleme sequence of a single Stoff variant, but the objective is now to extract the
hyleme sequences of different variants of the same Stoff, or of different Stoffe,
either within a single culture or across multiple cultures, from their respective
(and possibly diverse) medial manifestations, reconstruct the Stoff chronology
and finally to compare them.

A comparative approach is one of the most productive methods for any
scholar of the humanities to adopt. Whether or not we are conscious of the fact,
comparisons are being used all the time. No linguistic phenomenon, no literary
work, and certainly no mythical Stoff exists in isolation so that it can be exa-
mined, described, and understood in its singularity and peculiarity without
reference to other linguistic phenomena, other literary creations, or other
myths. Every instance of something being-in-one-way can only adequately be
carved out in profile against the backdrop of something being-in-another-way”
Even if we consider the comparative approach too problematic, largely ineffec-
tive, or even nonsensical, we can only make that claim in comparison to other
approaches we have deemed more effective and more meaningful and promi-
sing. Contrary to postmodern verdicts”, therefore, we must preserve the general
availability, the meaningfulness, and the productivity of comparative ap-

71 On transmediality (without explicit use of the term) of Erzdhlistoffe see also Wolf 2002, 38 f,
but there no in-depth description is provided of the nature of the minimal action-bearing units
which make up an Erzdhlstoff.

72 Cf. Heubeck 1974, 680: “Vergleichen heif3t nicht Gleichsetzen, Vergleichen intendiert ein
Verdeutlichen und Veranschaulichen, ein Vertiefen des Verstehens und ein Verlebendigen des
Anschauens.”

73 Cf. in summary Segal 2010.
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proaches, which highlight both commonalities and differences in equal meas-
ure’,

At the same time, however, we must make the process more precise and
give the criteria a sharper edge. It is a legitimate concern of New Comparativism
that comparisons must be specific to each case while being based on systematic
and standardized formal procedures, to prevent apparent similarities from be-
ing oversimplified as identical and differences being played down, and con-
versely to ensure that differences are not exaggerated and divergence declared
prematurely”.

If this is to be more than a lip service, if our goal is to heed the call for better
differentiation and more precision, and if we want to meet the inherent chal-
lenges of the task, we must accept that everything will become considerably
more complicated, and that in comparing we must exercise much more caution
than ever before. This is true in particular for a comparison of such polymor-
phous entities as mythical Stoffe.

Intercultural comparisons are traditionally located within the field of com-
parative studies, but the discipline sees itself primarily as a comparative study
of literature, which establishes and compares textual relationships; it is not a
discipline that is specifically concerned with Stoff comparisons as such. Accord-
ingly, the instruments developed in the comparative field are aimed at textual
comparisons. The methodology for comparing Stoffe or, more precisely: Stoff
variants, therefore, poses a question that although not entirely different is dif-
ferent enough in some key aspects. The methods of a comparative Stoffwissen-
schaft, and its results, are not congruent with the methods and results of com-
parative literary studies; conversely, this means that comparative Stoff studies
have an intrinsic additional value which cannot be easily matched by a text-
centric philology or the textual comparisons of comparative literary studies.
Building on these advantages, the goal must be to pursue, and in large parts

74 See Corbineau-Hoffmann 2004, 89. The difficulty with comparisons is not so much the act
of comparing itself but primarily the premises and intentions that motivate the comparison.
This is aptly expressed by Mohn 1998, 204 f when he states that the problems reside “nicht im
methodischen Vorgang des expliziten Vergleichsaktes, der zur Identifizierung bzw. Differen-
zierung der Untersuchungsgegenstdnde fiihrt, sondern besonders in seinen vorgidngigen
Pramissen und kulturellen Interessen und das hiefie: in den kulturellen Vorgaben, die sich
hinter der Absicht und dem Vorgang des Vergleichens verbergen [...].” For additional literature
on the meaning and problematic nature of comparisons in cultural studies see Mohn 1998, 204,
n. 1.

75 Cf. fundamentally Colpe 1988.
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first to develop, a methodology for a comparative Stoffwissenschaft — the study
of Stoffe (“hylistics”). A brief outline is offered below’.

A first and crucial step, indeed a fundamental one for everything that fol-
lows, on the way to a comparative study of myths, is the recognition that an
Erzdhlistoff, and therefore a mythical Stoff as it is manifested in a concrete Stoff
variant, must be understood as a sequence of different, minimal, interrelated,
action-bearing units (hylemes; see above Chapter 3.1). Such a hyleme sequence
only takes concrete, tangible shape when expressed through a medium; how-
ever it is not confined to this one particular medial manifestation, and not to
particular phrases in individual languages.

Hyleme analysis is a fundamental working tool for the reconstruction of
Stoff variants. When it comes to the comparison of Stoffe, however, a further
important step must be added. In order to achieve a consistency on which to
build our comparisons of different hyleme sequences, it is necessary to stand-
ardize both the logical basic structure of hylemes and the formal language in
which it is to be clothed: only standardized structures and forms will provide an
adequately consistent, uniform fundament for comparisons.

Following from the above observations on the basic logical structure of
hylemes, any minimal action-bearing unit of a concrete, palpable Stoff variant
of a myth, in any kind of medial manifestation, and from any language or cul-
ture, can be depicted in the standardized form as follows’”:

(respective logical) subject + predicate (+ object, where applicable)

Another new aspect now that must be taken into account when conducting our
comparisons is that both hyleme elements and hyleme predicates are usually
further defined by additional determinations. The basic structure of hylemes
must therefore be expanded as follows:

logical subject  (+ determinations, where applicable)
+ logical predicate (+ determinations, where applicable)
(+ logical object [+ determinations, where applicable])

76 See on this in detail C. Zgoll 2019, Chapter 9.
77 Non-singular numbers (such as dual or plural) are meant to be included here and in the
following.



46 —— Christian Zgoll

Individual hyleme elements and hyleme predicates in an Erzdhlstoff normally
take one or more of such additional determinations.”® The extent to which hy-
leme elements or hyleme predicates are “charged” with determinations will
henceforth be their degree of determination.

While the methodical steps thus far allow for an adequate comparability of
hylemes, or hyleme sequences and their associated determinations in formal-
structural terms, the semantic component is still missing. Stoffe in general, and
mythical Stoffe in particular, are so full of colour and detail, so different and
concrete in their locations and protagonists, in most cases the only way for us to
conduct meaningful Stoff comparisons will involve certain semantic modifica-
tions. Only those modifications will enable us to discover commonalities or
parallel structures between Stoff variants underneath their differences and spe-
cifics. Such semantic interventions will have to refer to an abstraction of exist-
ing concretions and specifications. Therefore, in addition to the degree of de-
termination assigned to individual hyleme elements, we must also consider
their degree of concreteness (and that of their determinations). Thus for in-
stance the characterization of a subject as “king” is more concrete than him
being just “human”, and the further distinction that he is “wearing a purple
gown” is more concrete than a description of him “wearing princely attire”.

It goes without saying that the inclusion of different degrees of concrete-
ness and determination in hyleme elements, hyleme predicates, and in their
determinations will make comparisons more complex but also more precise and
therefore more relevant. This is particularly the case when comparisons are
used to resolve questions of genetic kinship among Stoffe, or Stoff variants: the
more numerous and specific the parallel “details”, the more determinations for
specific hyleme elements or hyleme predicates we can find, that display a simi-
lar or even the same degree of concreteness, and the higher this degree of con-
creteness, the higher will be the probability of a genetic dependence”.

A fundamental conclusion to draw from the above remarks might be to pos-
tulate the existence of a reciprocity between the number and the relevance of
discovered parallels, and that this reciprocity depends on the degree of inde-
terminateness and abstraction: the higher the degree of indetermination and
abstraction, the higher the number of hylemes or hyleme sequences will be that
are likely to have parallels, but the lower will then be the relevance, or signifi-

78 That is, additional information which is not an integral part of the semantic range ex-
pressed by the elements or predicates themselves.

79 Cf. also Kirk 1974, 257: “specific influence can only be demonstrated by complex and specif-
ic similarity.”
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cance, of these parallels. To put it another way: the degree of meaningfulness
and fruitfulness of any comparison depends whether we can achieve an appro-
priate balance between difference, derived from the degree of determination
and concreteness, and commonality, based on indetermination and abstraction,
between the hylemes or hyleme sequences that are being compared. Compari-
sons are fruitful above all if the material is prepared in such a way as to register
in the vicinity of a medium degree of determination and concreteness, between
the extremes of total abstraction and indetermination on the one hand and an
exaggerated concreteness and over-determination on the other — even though
such an approach can never aim for any kind of arithmetic mean that would be
the result of statistical calculations. The exact location of the fruitful mean val-
ue in each case depends not only on the individual point of departure and the
nature of the material but also for instance on the central question(s) that are
guiding the comparison.

When comparing entire hyleme sequences, even more additional points
must be considered which have repercussions for the assessment, or “diagno-
sis”, of a similarity or dependency among the hyleme sequences; and these
points concern the number as well as the arrangement of the hylemes in ques-
tion. Naturally, in a comparison the similarity gradually decreases to the extent
in which additional hylemes are present or absent in a hyleme sequence, or
identical or at least similar hylemes are arranged in a different logical or
chronological order. The total number of hylemes also plays a role; the higher
the total number of parallel hylemes, the higher we must rate their typological
similarity, and the higher will be the probability of a genetic dependency. Final-
ly, for a meaningful Stoff comparison the degree of “compression” in individual
hylemes or hyleme sequences must also be considered; this has already been
discussed above in the context of a distinction between (regular) hylemes and
hylemes in hyper-hyleme function (see Chapter 3.3).

3.6 Stoff and Stoff Pattern — Hyleme and Hyleme Pattern

The need for different levels of abstraction notwithstanding, a simple and uni-
formly applicable procedure can lift concrete hylemes to a relatively high level
of abstraction in an instant, and this procedure involves the removal of proper
names (of characters and locations), for example by replacing “Kadmos” with
“protagonist”. The level of abstraction we choose (“king”, “man”, or “protago-
nist”, etc.) depends on the target of the comparison, and it can and must be
recalibrated for each new comparison. All other determinations, which perhaps

serve to enhance the concreteness of a specific character, such as “mighty”,
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“devout”, “strong”, etc., remain paradoxically unspecific, while “Kadmos” and
“Boeothia” create a very close, and thus concrete, connection linking a hyleme
(sequence) to a particular person and a particular landscape.

To simplify the terminology, we will in the following refer to a hyleme se-
quence without proper names for characters or locations, as hyleme sequence
pattern, or even shorter, as a Stoff pattern; this in contrast to a concrete Stoff,
which derives its specificity from the very presence of such determinations®.

For example, the hyleme “Kadmos Kkills the dragon of Ares in Boeothia” is a
concrete hyleme on account of the proper names; it can be generalized to “pro-
tagonist X kills a dragon Z in a landscape Y”, and the concrete hyleme sequence
(heavily compressed for demonstration purposes):

— Kadmos consults the Delphic Oracle regarding the founding of a city
— Kadmos follows a cow as instructed by the Oracle

— Kadmos Kills the dragon of Ares in Boeothia

— Kadmos founds the city of Thebes

can be reformatted as a Stoff pattern:

— Protagonist consults oracle regarding the founding of a city
— Protagonists follows instructions of the oracle

— Protagonist kills a dragon

— Protagonist founds a city

If we try to trace a concrete mythical Stoff down to its origins, any footprints will
be lost in the sands of time, and this occurs in a dual sense: it is not only the
possibility, and in many cases the likelihood, of an oral tradition which severely
hampers the search for an Urversion. In distinguishing between a concrete and a
schematic, or abstract, Stoff sequence it becomes clear that each concrete Stoff
sequence can be abstracted to an anonymous Stoff pattern even if the assump-
tion is that we are dealing with a — hypothetical — Urversion. The origin of the
anonymous Stoff pattern will then be even more difficult to ascertain. The

80 When Graf 1985, 111, sees in “erzdhlerischen Schemata” elements that combine to make up
myths and can travel from myth to myth (“von Mythos zu Mythos wandern”), he is not con-
cerned with the Stoff as a whole, and this is demonstrated subsequently by the examples he
cites; what Graf has in mind are individual “Motive” (ibid. 112) as they are understood in liter-
ary scholarship. A similar distinction between a concrete Stoff and a Stoff pattern also in Frog
2013, 37, who points to the difference “between the ‘myth’ of an abstract paradigm, like the
monster-slayer’s victory over the monster, and ‘myths’ that are distinct instantiations of that
paradigm.” However, Frog also fails to provide a clear distinction between a Stoff in its entirety
and an individual motif.
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search for the Urversion of a concrete Stoff therefore appears to be utterly hope-
less in a much more radical sense than we could have thought, and it basically
renders meaningless questions concerning, for instance, the possibility of re-
constructing oral precursors, or the primacy of oral over written sources. Even
an intact or at least reliably re-constructed Urversion of a concrete Stoff, be it
oral, written, or iconographic, while it may be the Urversion of the concrete
Stoff, is still not the Urversion of an anonymous Stoff pattern that shares the
same or at least in large parts similar sequence of events.

At this point in the proceedings we make an interesting discovery: in the li-
terary branch of Stoff and motif studies — the first port of call for any kind of
Stoff research — there is no Stoff concept that would allow for a decoupling of
proper names. In literary studies, Stoff is defined as a “konkrete, in bestimmten
Figurenkonstellationen und Handlungsziigen geprdgte Materialgrundlage fiir
die Handlung erzdhlender und dramatischer Literatur” (“concrete material
basis for the plot of narrative and dramatic literature that is pre-determined in
the shape of particular character constellations and plot units”); they are ex-
pressly not to be understood as “blof3 strukturell-abstrakte, in ihrer inhaltlichen
und situativen Ausgestaltung nicht festgelegte bzw. ‘offene’ Vorgaben” (“mere
structural-abstract patterns that have no pre-defined content or situational
detail and remain ‘open’”).? In literary scholarship, a Stoff (the term story would
be more appropriate) is generally associated with named characters or locations
(or a combination of both)®. If the objective is to further describe a particular
hyleme sequence without attaching concrete names and locations, we lack the
appropriate vocabulary — and in connection with that, an entire field of re-
search: the study of Stoff patterns is not a branch of literary studies.

This “missing” field of research — the study of Stoff patterns — could be re-
miniscent of literary motif studies; in contrast to the literary Stoff (or: story)
concept, a literary motif is an “inhaltsbezogenes Schema, das nicht an einen
konkreten historischen Kontext gebunden und damit fiir die Gestaltung von Ort,

81 Schulz 1997, 521.

82 Anz 2007, 130: “Stoffe sind Ereigniszusammenhinge, die zum gréfiten Teil mit namentlich
genannten Figuren wie Faust, Don Juan oder Romeo und Julia, selten nur mit Schaupldtzen
wie Falun und zuweilen mit Figuren und Schaupldtzen wie Iphigenie auf Tauris assoziiert
sind”. Anz’ limitation (“zum gr6ten Teil”) could be a reference to fairy tales, where the char-
acters and locations can definitely remain nameless. With his last example Anz presumably
refers to the title of Johann Wolfgang von Goethe’s play Iphigenie auf Tauris, which reflects a
misunderstanding of the title of Euripides’ tragedy Tptyévela 1 év Tavpolg (“among the Tau-
rians”, not “in Taurica”, as suggested by Goethe). Iphigenia was not removed to Taurica (an
Island off the Dalmatian coast) but to the Taurians (a Crimean people).
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Zeit und Figuren frei verfiighar ist” (a “content-related pattern that is indepen-
dent of any concrete historical context and thus freely available for the indivi-
dual configuration of place, time, and characters”)®. However, the study of
motifs that are decoupled from such specifications is not an equivalent for the
study of Stoff patterns, where multiple Stoff building blocks are forged together
to form a complex entity. What we encounter is a dual gap: on the macro level
there is no concept for a Stoff pattern opposite the concrete Stoff that is made
specific through proper names. On the micro level of the motif we need a term
for a concrete motif that is in fact determined, made specific through the proper
names it carries, as opposed to the abstract motif which does not take proper
names®',

determined undetermined
micro level ? motif (Motiv)
macro level Stoff ?

The terminology used in Stoff and motif studies within the field of literary histo-
ry is problematic anyway for a general (and comparative) field of Stoff studies,
as “motif” applies too narrowly to motifs that are significant in a literary-
aesthetic sense and can refer to vastly disparate categories, as it is not strictly
limited to activities and occurrences, but can also include typical characters,
character constellations, and other things®, and because “Stoff” is too narrowly
focused on a story that is inherent in a literary text, whose development is
traced primarily from a perspective of literary history®. The approach proposed

83 Drux 1997, 638. Cf. also Frenzel 2008, VIII (“das Motiv mit seinen anonymen Personen und
Gegebenheiten”). Cf. also the newly-coined phrase of the “typisierte Ereignissequenz” in Niin-
list/Jong 2002, 170, as an attempt to render adequately, in German, the somewhat diffuse
concept of the “theme,” which is often used interchangeably with “motif” in the Anglophone
literature.

84 The concept of the “event” in literary scholarship, as a rule, seems to refer to a concrete
event in a concrete Stoff or text; it is therefore associated with proper names and could serve as
a “concrete” counter concept for the motif, which expressly avoids such specificities. However,
no mutual exclusivity of the two terms appears to emerge or be intended anywhere (on the
contrary: Martinez/Scheffel 2012, 111, for instance, treat both terms as having the same mean-
ing), and it is complicated by the constriction of “eventfulness” to the crossing of boundaries,
as described by Lotman (see on this above, Chapter 3.1).

85 See on this above, Chapter 3.1.

86 See on this above, Chapter 2.2.
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here is not aimed at specific textual motifs or stories but at hylemes and Stoff
variants that are understood as hyleme sequences®. The challenge now is to
avoid, from the get-go, the conceptual gaps outlined above. On the micro level
as well as on the macro level we need a terminology for both, that is for the spe-
cific form of a hyleme or hyleme sequence featuring proper names, and for the
name-less counterpart:

determined undetermined
micro level (concrete) hyleme hyleme pattern
macro level (concrete) Stoff Stoff pattern

The importance of a sophisticated tool bag for the analysis and then for the
comparison of hylemes and hyleme sequences is self-evident. A comparison
presupposes a certain degree of abstraction, but alongside the abstraction
enough concrete information must be retained, or the results of the comparison
will be meaningless. Meaningfulness and fruitfulness of comparisons, as we
have seen, are measured by the balance of the conflict between difference based
on concreteness and commonality based on abstraction in the items that are
being compared.

The challenges (and hazards) arising from these observations can be
demonstrated on the hyleme level. For instance, the hylemes “mighty king sac-
rifices enemy hostage” and “man sacrifices youngest daughter” contain hyleme
elements with different degrees of determination and abstraction. If a compari-
son of the two hylemes neglects the differences in determination and concrete-
ness, or elevates them too swiftly to a level of commonality that goes too far in
evening out the disparities and relies too heavily on an exaggerated degree of
abstraction, the result will be that the hylemes are very similar indeed (“human
sacrifices human”); while they differ considerably in their “details”. The dispar-
ity of the possible results of the comparison (“very similar” — “very dissimilar”),
however, does not prove that comparisons are generally subject to a certain
arbitrariness and therefore non-binding; rather it is a consequence of the com-
plexity and disparity of the items under scrutiny. A significant, meaningful

87 See on this above, Chapter 3.2.
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result does not flow from a subjective perspective®®, but from the well-con-
sidered selection of an appropriate, medium level of concreteness and determi-
nation in the hylemes (or hyleme sequences) and their building blocks. This
procedure may in individual cases require difficult decisions and may lead to
controversies; but on the one hand such controversies can now be conducted
with the help of advanced methodical tools, and on the other we should not
allow ourselves to be discouraged in the face of the seemingly impenetrable
complexity of the task and the attendant possibility of controversial views. We
should not allow ourselves to dismiss out of hand the progress that has been
made, which consists in the fundamental realization that the value of a compa-
rison depends for the most part on the degree of determination and concrete-
ness at which the Stoff elements are being compared.

4 Myths As Polystratic Instruments of Power

4.1 Polystratic Mythical Stoff Variants: a Stoff Variant with
Multiple Layers (Strata)

The creation and constant reworking of a mythical Stoff depends on many fac-
tors, all of which contribute to each specific Stoff manifestation. These factors
include social customs, religious rites, theological concepts, literary traditions,
political conditions, the topographical “lie of the land”, historical records, and
many others. Their influence is noticeable in particular when they change,
which will be further explored below (Chapter 4.3). In this way, a Stoff incorpo-
rates many elements from a wide variety of origins, not only from other Stoffe or
Stoff patterns but also from different significant elements of its own culture or
neighbouring cultures. It is quite simply impossible for a concrete Stoff to have
been created, and transmitted, and not to have come into contact with other
cultural influences, Erzdhlstoffe, and ideas, etc.

One result is that a mythical Stoff, as a rule, does not exist in a “singular
form”, but only as a “multiform” entity in the shape of numerous more or less
distinct variants. Above and beyond that, the prolonged transmission of mythi-
cal Stoffe also affects every single one of the medial manifestations of a Stoff

88 Thus Kirk 1974, 255: “The chief danger lies in one’s necessarily subjective assessment of the
degree of specific resemblance needed to demonstrate a dependent relationship between the
myths of separate peoples.”
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variant in that these Stoff variants are usually not made all of one piece but
rather resemble a patchwork of elements which still carry the traces of their
various revisions and reworkings. In other words: a single, individual medial
manifestation of a Stoff variant, such as for instance a text, will typically display
multiple layers — or strata — of the processes of transmission and revision to
which it has been subjected.

In addition to its essential overall polymorphy, a mythical Stoff is therefore
also characterized by the polystratic nature of each individual Stoff variant. A
Stoff exists as a multiform entity; it is polymorphous, but each individual Stoff
variant is normally interspersed with one or more hylemes, hyleme elements,
hyleme predicates, or determinations of hyleme elements or predicates from
other variants of the same Stoff, or from variants of other Stoffe, and finally from
many other kinds of cultural signifiers or significant elements®. A fundamental
distinction must therefore be made between the polymorphy of a mythical Stoff,
with regard to the totality of all its realized and potential variants, and the poly-
stratic nature of an individual, concrete manifestation of a Stoff variant®.

From the polymorphy of a mythical Stoff and from the polystratic nature of
its individual Stoff variants we can draw an important conclusion which applies
to all types of medial manifestations of mythical Stoff variants. With each con-
crete illustration of a mythical Stoff, the illustrator — be she or he a painter,
sculptor, author, or a travelling bard, etc. — not only faces the challenge, in view
of a polymorphous, multi-variant formation, of having to settle for one particu-
lar variant of the Stoff in question, but also the problem that no matter which
variant she or he chooses it will never be purely her or his own creation and her
or his sole responsibility; she or he will instead be working with material that
has been pre-shaped by others. By itself, this situation would not raise any con-
cerns; it becomes a challenge largely because the polystratic nature of mythical
Stoff variants will see to it that even the one variant selected by the artist from
the vast pool of possible alternatives will as a rule be a mixture of disparate
elements.

With mythical Stoff variants, the basic situation is similar to the problem of-
ten encountered in architecture: What to do with an uneven patchwork of old
“stock”? The two available options are the same for both: either leave the build-

89 On the terms used here see above, Chapter 3.1.

90 The Greek-Latin mixtum compositum “polystratic” (cf. a similar linguistic amalgamation
e.g. in “polyvalent”) has been chosen for its consonance with “polymorphic” or “polymor-
phous” and because the Greek terms for layer/stratum (émBoAr], also mtV§) are virtually un-
known.
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ing - or the chosen mythical Stoff variant — essentially as it is, or take action. If
the chosen option is to act, more possibilities become available, at least with
regard to buildings: from complete demolition and new construction via less
drastic measures, such as remodelling and expansion, to smallish, rather cos-
metic modifications. In working with mythical Stoff variants, the range of possi-
ble interventions is somewhat limited. The objective is precisely not to invent an
entirely new Stoff variant®, but to adopt and adapt a tradition, and this tradition
must be recounted in such a way as to allow the mass of recipients to recognize
it as referring to something that is older and already known.

The result is that in numerous cases an already uneven formation becomes
even more uneven; to the multitude of layers (strata) already present another
one is added, and the traces of the older layers are not always completely erased
in the process.

From these observations we can come to an important conclusion about the
nature of all medial manifestations of mythical Stoff variants. Because of the
recipients’ expectation that the old stock of a mythical Stoff must be retained to
the extent that a certain recognisability is guaranteed, it is not only likely but
almost inevitable that the incongruity and unevenness of the older material will
leave traces even in a newly updated version®’. To put it another way: since
every “realization” of a mythical Stoff in the form of a specific variant already
involves precursors that are complex, multi-layered entities, the concrete result
as a rule reflects the unevenness of the precursor material, indeed, the incon-
gruity and inconsistency is often reinforced.

The degree to which the “new” manifestation will be affected by the incon-
sistencies of the pre-existing material is different for each concrete case. It can
surface in minor idiosyncrasies or peculiarities, or it can take the form of obvi-
ous tensions and inconsistencies. Of course the homogeneity or inhomogeneity
of a Stoff presentation also depends on the extent of the presentation: if an en-
tire Stoff is boiled down to a single sentence, such as “Kadmos establishes
Thebes” (iconographic “narration” can be equally terse), no trace remains of
contradictions or diverging versions. This absence, however, is not due to any
lack of inconsistency in the Stoff that has been “reworked” but to the abbrevia-
tion in the concrete manifestation, which has allowed the inconsistencies to

91 Deliberate “myth correction” is concerned only with particular aspects or Stoff elements. Cf.
on this subject the volume edited by Véhler/Seidensticker 2005.

92 Cf. with reference to the Homeric epics Seeck 2004, 51: “Es ist sehr unwahrscheinlich, daf}
die bei der Motivarbeit gesammelten Motive und Untermotive und sonstigen Materialien [...]
ohne weiteres nahtlos zusammenpassen.”
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disappear. However much a text, an image, or any other manifestation of a
mythical Stoff may be made “of one piece” artistically or in terms of its presenta-
tion — the Stoff substratum can hardly be described as “uniform”. Because of the
polymorphous nature of mythical Stoffe and the polystratic nature of their vari-
ants no Stoff is ever “of one piece”. All that an interpreter, artist, or narrator can
do is to cover the “cracks” in their new manifestation of a mythical Stoff with a
smooth coat of paint.

4.2 Formal Evidence for Stratification: Inconsistencies

Where peculiarities in medial manifestations of mythical Stoff variants are not
obviously the result of misunderstandings or an author’s insufficient infor-
mation or education, or clearly a problem in the transmission, such as a corrup-
tion of the text or errors on the part of the scribe, and where they cannot be
explained as a play with tradition perhaps intended by the author, or as a delib-
erate distortion, such peculiarities and instances of inhomogeneity can primari-
ly be put down to two distinct causes: the polymorphy of the mythical Stoff
overall, and the polystratic (multi-layered) nature of individual Stoff variants. In
the first case, the inhomogeneity merely derives for instance from an insuffi-
cient harmonization of disparate, partially conflicting Stoff variants; in the other
case it is caused by the incorporation of “foreign material” — various significant
elements plucked out of the same or neighbouring cultures, primarily from
other Stoffe (most often these are structurally or thematically similar to the core
material)®.

Often the fault lines among the different Stoff components merely consist in
minor inhomogeneities, such as formal or logical tensions, peculiarities, or
abnormalities that can be overlooked or marked down to causes other than

93 Cf. on this Kirk 1974, 254 f, who already expressed the findings stated here in the form of
conjectures. Some of the findings in the study by Suter 2002, on the Homeric Hymn to Demeter
and the Stoffe it incorporates, are based on the observation of “interesting inconsistencies”
(ibid. 43); cf. on this n. 52: “Thanks to the poet’s incomplete transformation of his materials,
the older story shows through.” Cf. also ibid. 73: “A myth can absorb new cultural influences
while retaining the old, becoming a new version of itself with inconsistencies and contradic-
tions.” Of an entirely different nature are the “inconsistencies” observed by Reinhardt 2011,
249, which arise when individual mythical Stoffe or Stoff conglomerates can only be matched
incompletely with others to form a complete mythological system (Gesamtsystem), even though
Reinhardt in the same context then also discusses Stoff-specific inconsistencies, among other
things (249-253).
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interferences among different variants of the same Stoff or among elements from
different Stoffe or Stoff patterns. Sometimes, however, such interferences do
result in inconsistencies that are difficult to ignore or difficult to resolve in a
way that does not appear forced. In the following, to avoid any awkward refer-
ences to “inhomogeneities and inconsistencies”, both the minor and the bla-
tantly obvious anomalies caused by such interferences will be subsumed under
the term inconsistencies.

At this juncture we need to insert a critical remark on the distinction be-
tween coherence and consistency. In concrete, physically existing variants of
narrative Stoffe, individual hylemes must demonstrably refer to each other®.
Narratologists have compiled a set of criteria by which recipients can recognize
and evaluate this kind of coherence, for instance through chronological, causal,
or teleological connections®. Such a coherence is therefore an indispensable
precondition for our ability to recognize a Stoff variant as a unit. Coherence,
however, does not automatically equal consistency. Multiple hylemes can still
be shown to refer to each other despite the presence of inconsistencies; the fact
that they are connected does not always and not automatically entail that they
also form a harmonious whole.

Using the term “inconsistencies” in the context of narrative Stoffe does raise
the question: how could ancient audiences tolerate such inconsistencies? Is it
not more likely that recipients in the past were equally as dissatisfied with in-
consistencies in a narrative Stoff as we are today?

Naturally, the concrete manifestation of a narrative Stoff variant had to have
a certain degree of consistency beyond its fundamental coherence. But not only
do we have an individual difference here, there is also a cultural difference re-
garding the extent to which we are willing to tolerate or even to appreciate such
inconsistencies. Where readers today would react with criticism or irritation,
recipients in the past obviously did not react in the same way. If a modern nov-
elist were to include, by accident, an inconsistency such as for instance the

94 See on this the definition of “Stoff variant” as a sequence of several interrelated hylemes
that are not tied to any particular medial manifestation, or any particular language, in Chapter
3.2

95 See Wolf 2002, 46-51. An “inner connection” of the happenings, and a coherence of the
narrated content as general but authoritative criteria also in Meuter 2004, 140, who develops a
concept of narrativity which, he suggests, will be useful for all disciplines within cultural
studies, on the basis of reflections in and concepts borrowed from systems theory (ibid. 152):
“Mit den Differenzen Aktualitdt/Potentialitit, Reversibilitit/Irreversibilitidt, Prozess/Struktur
und Anfang/Ende lésst sich aufzeigen, was Geschichten sind: sich selbstorganisierende system-
ische Zusammenhdnge von Sinn und Zeit.”
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appearance of a — living — character at a point in the novel at which that charac-
ter should have been long dead, according to an earlier passage, it would be
spotted by an eagle-eyed editorial team. And even if it did pass editorial inspec-
tion, the mistake would attract critical responses from the reading audience and
be expunged by the time of the second print run went to press, at the very latest.
But can we assume the same impulse also existed at other times and in other
cultures?

For instance, Homer’s Iliad contains a number of similar contradictions,
such as the case of the obviously inadvertent “resurrection” of a deceased char-
acter: Pylaimenes, the leader of the Paphlagonians, dies at the hands of Mene-
laos in Book 5 of the Iliad, but later we hear how Pylaimenes is forced to watch
his son Harpalion being killed in combat by Meriones®. Centuries went by be-
fore ancient philologists and literary critics began to point out errors and other
less grievous inconsistencies committed by an author of Homer’s stature in the
treatment of his material. Over these centuries, the “irritants” were apparently
tolerated or not noticed at all”’, and even critical voices like that of Horace as-
sume a comparatively mild-mannered stance toward the otherwise brilliant
Homer: clearly, the great master must have been “asleep at the wheel” some-
times, but considering the length of his works this cannot be held against him®.
Much later, Cervantes still ridiculed the over-zealous critics of his Don Quixote

96 See Hom. Il 5,576-579 and 13,643-659. Cf. also the clearly conflicting versions of Hephais-
tos’ fall from the heavens in Hom. Il. 1,590-593 and 18,394-397. The version narrated in Book 1
apparently associates the limp of the god of blacksmiths with Zeus’ grasp on Hephaistos’ foot
before flinging him down from the heavens onto the island of Lemnos - an account that does
not agree with the version told in Book 18, which describes how Hera threw him down from the
heavens above and into the ocean immediately after giving birth because she was ashamed of
her son’s congenital (!) deformity. The nymphs Euronyme and Thetis then took care of him. In
both cases the events are narrated in the first person by Hephaistos himself.

97 See on this also, to the point, Seeck 2004, 51 f: “[...] da zeigt sich ein auffallender Unter-
schied zwischen Homer und unseren Romanschriftstellern. Ein moderner Autor wird dafiir
sorgen, daf3 sich eine moéglichst glatte Oberfldche ergibt und der Leser sich nicht an Diskrepan-
zen und Widerspriichen stoft. [...] Bei Homer ist aus moderner Sicht diese Glattung sehr un-
vollkommen durchgefiihrt, und es macht daher wenig Miihe, allerlei Briiche und Widerspriiche
bei ihm zu entdecken.”

98 Hor. ars 359f.: indignor quandoque bonus dormitat Homerus; / verum operi longo fas est
obrepere somnum. Cf. also on this Longin. Ilepi Dpoug 33,2-4: he who aims high (like Homer)
will also make mistakes; only small minds remain flawless.
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who had complained about discrepancies involving Sancho Panza’s donkey in
Book 1%.

What were the positive aspects that motivated the acceptance of inconsist-
encies? Upon closer inspection, several such motivational features come to the
fore, which can only be briefly highlighted here!®. Inconsistencies were left
undisturbed because in return they offered, among other things
— agreement with a beloved custom or practice
— loyalty to a tradition viewed as sacrosanct
— simultaneous recognition of multiple traditions

We can also take one step further and view inconsistencies not only as a trade-
off for something else that is more desirable, but as something that bears certain
advantages of its own. Thus, being able to approach a Stoff and its themes not
just from a single perspective but from multiple angles can be seen as a benefit.
The polyphony of different voices is not a deficiency in this case, it is a bonus.
As an example, the inclusion of two different versions of the creation of man in
the early chapters of the Book of Genesis not only serves two different traditions
and two different audiences, it also allows us to take our cue from the theme of
the creation of man and a) focus on the variety of its themes, or we can b) exam-
ine a chosen subject from multiple perspectives. To name just a few central
aspects, the concept that human beings are created in the image of God and
have been granted dominion over “every living thing that creepeth upon the
earth” can be our focal point as much as the call to preserve the Creation, or
human fallibility. It would be an oversimplification to assume that ancient au-
diences had a less refined feeling for logic and consistency than their modern
counterparts that would have caused a lack of awareness for certain inconsist-
encies and contradictions. Instead, something else was more important than

99 Cervantes, Don Quixote, Part II, Chapters 3 and 4. Chapter 3 then contains (from the mouth
of Carrasco), not quite by accident, the above-mentioned reference to Horace (trans. J. Ormsby
1885): “All that is true, Senor Don Quixote,” said Carrasco; “but I wish such fault-finders were
more lenient and less exacting, and did not pay so much attention to the spots on the bright
sun of the work they grumble at; for if aliguando bonus dormitat Homerus, they should remem-
ber how long he remained awake to shed the light of his work with as little shade as possible
...”. In the first edition of the novel, Sancho is missing his donkey in 1,25 without any explana-
tion as to how the animal came to be absent, just as Sancho is riding atop the donkey again in
1,46 without any explanation for its sudden reappearance; an addendum in the second edition
creates more confusion than it eliminates, having been inserted at the wrong location in the
book. On the complicated “donkey problem” see in detail Lange 2008, 651 f.

100 Cf. on this in detail C. Zgoll 2019, Chapter 16.2.
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consistency: the wealth of additional meaning, which can be gained from en-
gaging with a particular topic through a multi-perspective and therefore multi-
functional approach.

If our intention is not simply to equate other modes of aesthetic reception
with our own modern ones, we will have to acknowledge that consistency in the
treatment of a Stoff was not a top priority for ancient cultures, otherwise the
author, the recipients, and those preserving the tradition would not have toler-
ated inconsistencies or even created them actively (e.g. through editorial re-
workings). The real, central question therefore is not: how could ancient people
tolerate such inconsistencies, it must be: how do we deal with such unfamiliar
inconsistencies, how can they be explained, and to what extent is their appreci-
ation vital for the interpretation of texts or other medial manifestations of myth-
ical Stoffe?

The decision to refer to both the lesser inhomogeneities and the more dis-
ruptive inconsistencies found in manifestations of mythical Stoffe as “inconsist-
encies” was a deliberate choice; the more serious term will help raise awareness
of the issue among modern interpreters and remind them not to approach a
mythical Stoff or the medial manifestations of individual Stoff variants with the
conscious or subconscious assumption that they must be consistent. Expecting
inconsistencies when examining mythical Stoff variants in their medial manifes-
tations should not be the exception, it should be the rule. With regard to textual
manifestations this demand not only addresses the conventional expectation
that any “normal” text must be internally consistent, but also the related atti-
tude which, for the sake of a consistent reception, will accept questionable or
superficial explanations for inconsistencies if only they lead to a passable un-
derstanding of the text, or will make corrections to “improve” it.

Our recognition of the essential polymorphy of mythical Stoffe, and the ex-
pected likelihood of a polystratic nature of individual existing or potential vari-
ants, requires that we assume a certain attitude toward the reception and inter-
pretation of mythical Stoff variants in their medial (e.g. textual) manifestations:
from the get-go we must expect a predominance of inconsistencies rather than a
general consistency, and we must therefore not attempt to smooth over incon-
sistencies, or to play down their significance, to explain them away, to declare
them incomprehensible or inexplicable on principle, as errors in the transmis-
sion or as artefacts created by interpolation’®’. We must instead learn to take
them seriously and to read them as evidence of the stratification which defines
the particular Stoff variant before us. If in interpreting manifestations of mythi-

101 Cf. on these and further suppositions in more detail C. Zgoll 2019, Chapter 16.3.
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cal Stoff variants we can free ourselves from the automatic desire for harmoniza-
tion which seeks to establish consistency, and if instead we can be guided by
the knowledge that we must, on principle, expect inconsistencies, we will
moreover be able to recognize weaker evidence such as inhomogeneities or
formal deviations as further and therefore helpful indicators of stratification.

A stratification analysis of mythical Stoffe is not concerned with criticizing
narrative peculiarities or obvious “mistakes”; rather it is a kind of forensic en-
deavour which seeks to point out inconsistencies beneath the sometimes decep-
tively “smooth” Stoff surface, and in the process to uncover traces which allow
insights into the multilayered, polystratic composition and, with that, the his-
torical dimension of a Stoff in its various stages of growth and maturation. The
insight that such inconsistencies can in fact have as their basis a positive moti-
vation should prompt a heightened awareness in our own perception for the
distinctly ancient ways of selecting and reworking a mythical Stoff in textual (or
pictorial) form, as they differ from our modern production attitudes and audi-
ence expectations.

In numerous cases, inconsistencies caused by older fragments within a
mythical Stoff were never completely erased because they testified to a struggle
of opposing ideas, and served to propagate a victory of the new over the old. In
these cases, inconsistencies were not tolerated willy-nilly; they were left in
place, deliberately, as it were, on display like the spoils of war in a triumphal
procession. We will return to this aspect in more detail below, when we will be
looking specifically at semantic indicators for stratification processes.

4.3 Myths and Power: Myths as Battle Grounds for Competing
World Views

The preceding sections have been concerned with, among other things, the way
in which inconsistencies can serve as formal and logical indicators for the dif-
ferent variants and strata behind the polystratic, multilayered entity that is the
manifestation of a mythical Stoff variant in textual form. Aside from inconsist-
encies as indicators, there are certain narrative mechanisms in mythical Stoffe
that can point to instances of stratification from a semantic point of view'*’. In

102 On additional indicators for the stratification of a Stoff or Stoff variant(s) than those men-
tioned here, i.e. typical patterns of Stoff-Stoff interferences such as e.g. mutual influencing or
attraction through structural similarities, identical (or similar) names, or the pull exerted by
prominent mythical characters, see C. Zgoll 2019, Chapter 14.
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order to be able to get a better grip on the specificities of these narrative mecha-
nisms and to correctly assess their significance for a stratification analysis, we
first need to take a closer look at a particular quality of mythical Stoffe which is
at risk of being underestimated: their explosive potential.

This explosive quality derives from the fact that mythical Stoffe refer to con-
crete objects of human experience that are thought to be significant because the
process of dealing with these objects of human experience involves a transcend-
ing component. The transcending treatment of objects of human experience that
are thought to be significant implies that their significance for the interpretation
and the mastering of human existence is generally recognized, and that myths
are therefore valuable tools for dealing with reality — which is why they are
themselves fiercely contested and capable of being weaponized in conflicts of
interpretative authority'®.

4.3.1 Mythical Stoffe Refer to Concrete Objects of Human Experience

Mythical Stoffe provide a space for dealing with real-life experiences'®. Mythical
Stoffe are never concerned with purely fantastic inventions; being anchored in
our experiences of the real world they differ substantially from the kind of Stoffe
often used in science fiction literature or in fantasy novels, or from the imagi-
nary worlds of many board, card- or computer games'®.

103 See on this in detail C. Zgoll 2019, Chapter 18.

104 On the phenomenological and anthropological understanding of “world” and “reality,” as
it applies here, see Coreth 1986, 46 f.

105 Analogous findings and observations are old; cf. already Miiller 1825, 226-234, or Eliade
1988, 16 and elsewhere; Blumenberg 1985, 97: “Myth by its nature is not capable of an abstract
system of dogma that would leave local and temporal peculiarities behind it. On the contrary, it
is oriented specifically toward these.” On concrete topographical “groundings” see also Rein-
hardt 2011, 88-101. Cf. also Burkert 1982, 65: Mythical Stoffe are narrated “um ihrer Beziehung
auf die Realitdt willen, Realitdt im diesseitigen, handfesten Sinn.” Somewhat unfortunate is
Burkert’s decision to describe the real-world connections of mythical Stoffe as their “denota-
tive” dimension, while he labels the “structure of meaning” inherent in the Stoff itself as “con-
notative” (a more appropriate terminology, or at least one that is equally plausible, would be
one with the adjectives reversed); as far as [ am aware, however, this terminological distinction
has not found any following.
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The term “objects of human experience” is used here to describe the totality
of all that can be experienced by human beings'®. Among other things, mythi-
cal Stoffe are characterized by the fact that they do not, on principle, exclude
any area of human experience. The association of subjectivity emanating from
“objects of human experience” is intentional because it serves as a reminder
that the experiences individual human beings have or can have will never be
exactly identical. Even though they may refer to similar “objects,” and regard-
less of whether we compare them intra- or interculturally, synchronically or
diachronically, no two experiences are one and the same.

If we do assert that a fundamental connection exists between mythical Stof-
fe and the real world in which we live, it follows that the mythical protagonists
of the past are not fantasy figures'”, but that they are equally “real”, and that
their associated Stoffe represent something that these protagonists have or
could have experienced. Potential objects of such experiences are therefore not
only objects in the here and now but also everything that happened in the past.
The audience are not personally sharing the experience, but it is being brought
to their attention as something experienced by others, and the process in turn
ensures that it becomes — for the audience — a shared human experience, with
repercussions for their own present!®,

106 On the concept of “experience” in an expanded sense that is not limited to sensory im-
pressions but also relates to the experiences of the mind and the way they are being processed,
as it informs the above deliberations, cf. Coreth 1986, 48.

107 Cf. the reference by Burkert 1982, 65, to “realitdtsbezogene, hic et nunc giiltige Eigenna-
men” in mythical Stoffe, which include the names of gods and heroes, “insofern Gétter und
Heroen auch ausserhalb der Erzdhlung durch das Faktum des Kultes, der Opferstétten, Altére,
Grabmadler, Tempel gegeben sind.” The “personale Fixierung” and the “mehr oder weniger
genau bestimmte Identitdt und Individualitdt der Akteure” are also highlighted by Reinhardt
2011, 114.

108 Cf. Blumenberg 1985, 68: “Status of reality does not mean empirical demonstrability; the
place of the latter can be filled by taken-for-grantedness, familiarity, having been part of the
world from the beginning.” Cf. also Kiihr 2006, 23 f; Reinhardt 2011, 115. Cf. also in this context
the concept developed by the philosopher Wilhelm Schapp (1884-1965), of our being “entan-
gled” (verstrickt) in multiple (hi)stories: according to Schapp, the subject’s own histories are
inextricably interconnected with external histories as well as the “we” history of a collective,
and the repetition of the “we” histories results in those histories becoming part of the horizon
of our own (personal, individual, private) histories, see Schapp 1953, repr. 2012, passim, e.g.
85-87, 124, and 142 f, on myth ibid. 205: “Diese Wirverstrickung in der Richtung einer Weltges-
chichte scheint uns in jedem Mythos aufzutauchen.” See also on this the succinct account in
Mohn 1998, 141-143. On the presence of past histories concisely Schapp repr. 2012, 142: “Im
strengen Sinne vergangene Geschichten gibt es nicht. Jede Geschichte kann noch wieder aus
ihrem Platz im Horizont hervorbrechen.”
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4.3.2 Transcending Interpretations of Human Experience

The efforts to deal with reality through mythical Stoffe are characterized by one
quality in particular: they are all transcending interpretations of what can be
experienced. The term “transcending” is not used here in the philosophical or
ontological sense as referring to properties of being (transcendentals); neither is
it used in the theological sense of exceeding that which by definition is beyond
human experience (transcendence), but rather in a hermeneutical sense to refer
to interpretive acts by which humans explain what they see or what happens to
them. The key feature of any transcending interpretation of reality is the as-
sumption that certain occurrences are possible only because of the involvement
of beings who exceed human capabilities, as well as natural phenomena and
their normal and observable processes. Translated into certain action and com-
munication strategies, such an interpretation of reality is a fundamental aspect
of religion, in the definition of Jorg Riipke, who views religion “als das situative
Einbeziehen von Akteuren (ob sie nun als G6ttliches oder Gotter, Dimonen oder
Engel, Tote oder Unsterbliche bezeichnet werden), die in bestimmter Hinsicht
iiberlegen sind” (“as the situational involvement of actors [whether they are
described as divine or as deities, demons or angels, dead or immortal], who are
in a certain capacity superior”).!®

From this point we can draw a direct line to myths, because such a trans-
cending interpretation of reality also has concrete consequences for the treat-
ment of mythical Stoffe: here too the respective objects of our experience are
presented as being crucially linked to the active involvement of divine beings in
a way that determines the overall Stoff°. The participle used in this context —

109 Riipke 2016, 19; ibid cont.: “Kurzum, religioses Handeln ist dann und dort gegeben, wo in
einer Situation mindestens ein einzelner Mensch solche Akteure in seine Kommunikation mit
anderen Menschen einbezieht, ob er nun blof3 auf sie verweist oder sie direkt anruft.” A discus-
sion of this concept of religion and its separation from other attempts ibid. 17-22. What can also
be seen emerging here is a closeness to the way in which religious communication is character-
ized via the concept of transcendence in Luhmann 2013, 53, who asserts that “a communication
is always religious whenever it observes immanence from the standpoint of transcendence. [...]
Events in this world do not receive a religious meaning until they are seen from the perspective
of transcendence. But producing meaning is also the specific function of transcendence, and it
does not exist in and of itself.” Cf. ibid. 55: “Transcendence is for now the provision of a direc-
tion, and it refers to a crossing of boundaries. But from the outset, territorial boundaries are not
what are meant [...].”

110 Or just one divine being; on the pros and cons of applying the concept of myth to certain
narrative Stoffe from the Old Testament see Spieckermann 2013, 163 f; cf. also Lux 2014, 193-
218. On the central role of the “numinous” or “numinous beings” as they appear in mythical
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“transcending” —does not describe the divine characters who appear in mythical
Stoffe (in the sense of “transcendent deities”); instead, it refers to the way of
interpreting reality with the help of mythical Stoffe'; the active involvement of
divine beings in the Stoff is a feature arising from this specific transcending way
of interpreting reality.

In his definition of religion, Riipke also provides a list of various “superior”
actors. And indeed for mythical Stoffe as well, the defining feature of divine
intervention is valid not only where the actor in question is imagined as a clear-
ly defined deity, whether that implies an anthropomorphic appearance, a the-
riomorphic one, a mixture of man and animal, or any other shape; they can also
be powers or forces viewed as numinous in a wider and, as it were, more diffuse
conception™ — “supernatural actors™® who are, either permanently or tempo-
rarily, at work in or “inhabit” certain phenomena or living creatures, such as
humans or animals™“,

It is well-nigh impossible to make a universal statement, covering all cul-
tures and all periods, about which properties constitute “divineness”, and
which do not, which beings can be classified as “divine”, “numinous”, or be
described in similar terms, which of them are only partially eligible, and which
of them do not match the criteria at all. These questions must ultimately be
examined and decided with respect to each specific culture, which is why a

Stoffe, in relation to the various aspects of human experience, see already emphatically Beth
1935, 720: “immer lafit sich als der Grundzug erkennen, daf3 Mythus die Bezogenheit des
Menschlichen auf ein Unsinnlich-Géttliches in Form einer Erzdhlung auszudriicken bemiiht ist”
(unsinnlich, however, is problematic). Cf. also Hiibner 1985, 129-134; Liithi 2004, 11. Giinther
2013, 273: myths “erzdhlen von einer iibernatiirlichen Kraft oder Macht, die auf die Natur und

die Menschen einwirkt.” Cf. also Diakonoff 1995, 125, “[...] myths are plot units, each of which
is connected with a certain moving force - i.e. a deity [...]”; Reinhard 2001, 20 (bold type and
italics in the original): myths are about events “aus einer mythischen Vorzeit [...], zu deren

Voraussetzungen durchweg eine Handlungsbeteiligung von géttlichen Wesen gehort”; cf. also
ibid. 161.

111 Cf. exactly in this sense Kiihr 2006, 18: myths “transzendieren [...] die alltdglichen
Wahrnehmungen von Zeit und Raum [...]”.

112 Cf. Beth 1935, 720: “Nicht um personliche Gottwesen muf3 es sich dabei handeln, sondern
um die Gegriindetheit menschlichen Seins in Aufersinnlichem, wie immer das Letztere ndher
bestimmt werden mdge.” The one problematic term chosen by Beth is auflersinnlich, if we
consider that divine entities may very well have been imagined as being capable of creating
sensory impressions.

113 See on this term from the perspective of a Cognitive Science of Religion Pyysidinen 2009.
114 On the ancient belief that humans can be inhabited by positive as well as negative powers
of divine origin, see in detail A. Zgoll 2012a and 2012b, where the concept of the “homo oiko-
morphus” is developed.
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certain diffusion is unavoidable in discussing, here and below, the concepts of
“divineness” and “divine beings”. In view of these difficulties, referring to “di-
vine” or “numinous” beings is of course not without its pitfalls'®; but the solu-
tion cannot be to declare it a scholarly duty to exclude everything from scrutiny
that in its handling proves to be multifaceted, complex, or polymorphous: we
would be buying the benefit of unassailability at the cost of excluding a central
phenomenon in the human endeavour to interpret our world. Dirk Johannsen
has moreover taken a remarkable step from the perspective of religious studies
to justify the category of “the numinous,” in the definition of Rudolf Otto (as
mysterium tremendum et fascinans), and to demonstrate its valency for an ana-
lysis of traditional Erzdhlistoffe from the perspective of cultural studies, “ohne
damit — wie von Ottos Kritikern befiirchtet — quasi in einem Automatismus theo-
logische Implikationen einflieen zu lassen oder die Uberlieferung zu entkon-
textualisieren” (“without, as had been feared by Otto’s critics, allowing his ar-
gument in a quasi-automatism to be coloured by theological implications, and
without decontextualizing the [mythological] tradition”)"®.

4.3.3 Indicators for the Significance of Mythical Stoffe

The general assumption is that myths deal with important matters, that the real
life experiences, to which mythical Stoffe refer, do exceed a certain significance
threshold', that they therefore do not serve to process experiences made, for
instance, as a part of everyday routine activities such as oral hygiene or shop-
ping for necessities. The idea of a “social” or “collective importance” of myths
has been discussed in this context!®,

115 Mohn 1998, 109 f is without a doubt correct in pointing out the problem posed by the
category of the “numinous” (or “the sacred”) per se; however, a different question is that of the
assumed existence of concrete beings with this property, and separate from this again is the
issue of the related conceptions of such beings and their role in narrative Stoffe/materials.

116 Johannsen 2008 (quotation ibid. 254).

117 Cf. Blumenberg 1985, 149, on myth as a “story that is ... ‘significant’ [bedeutsam] in itself.”
118 An approach championed especially by Burkert cf. Burkert, 1979a, 23: “myth is a tradition-
al tale with secondary, partial reference to something of collective importance” (italics in the
original); cf. id. 1979b, 29: myths describe a “bedeutsame, iiberindividuelle, kollektiv wichtige
Wirklichkeit”. Cf. also Bremmer 1987, 4-6, who at least stresses the frequent changes in the
importance of myths, the implication being that the importance of a Stoff does not remain
constant (ibid. 5 f: “Myth, then, meant rather different things to the Greeks at different stages of
their history”); the collective importance of myths means they are “relevant to society” (ibid.
7); cf. also Csapo 2005, 9, who defines myth as “a narrative which is considered socially im-
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Clearly, what is considered “important” differs from culture to culture, and
this poses the question: how can we retain importance as an essential feature of
myths without becoming dependent on an external and moreover imprecise
criterion unrelated to the Stoff itself, such as the association with various collec-
tives and their behaviour, or a concentration on theme and content?

To solve the problem, a definition of “myth” must be found that requires no
affiliation with a particular collective, and does not lay claim to any diffuse idea
of “importance”. We must look for universal features which can demonstrate,
without reference to the treatment of myths or to themes explored in mythical
Stoffe, that these themes were considered important"®. We must then be careful
not to re-attach this sense of importance to yet another collective and its shifting
behavioural norms. More critical than the claim of importance, its further defini-
tion and association with various collectives and their behaviour patterns,
therefore, is the identification of importance indicators. These are features
which indicate that the mythical Stoff addresses a subject whose assumed im-
portance has caused it to leave traces on the respective variants. These traces
can be described objectively, regardless of whether or not, or in what way and
for which collective, the further transmission of this Stoff was considered im-
portant.

In my estimation, three such importance indicators can be identified, one
content-based, and two relating to formal criteria. An important content-based
indicator has already been discussed above: it can simultaneously help us de-
termine whether or not certain experiences and their re-working in a particular
culture were at one point considered to be of importance by a particular collec-
tive, independent of their further treatment. The indicator, or criterion, in ques-
tion is the presence, or absence, of factors in the initial encounter with the re-
spective objects of experience and subsequently in the processing of these

portant” (cf. also ibid. 278, expanded even further: “broader concept of myth [...] as anything
which is told, received, and transmitted in the conviction of its social importance”). Cf. Riipke
2013, 39; also still C. Zgoll 2014, 184 (herewith superseded).

119 Cf. also Csapo 2005, 278 f, on the important question whether the content transmitted
through myths is true or whether it is thought to be true, even though to define “myth” solely
by reference to this one criterion is problematic (cf. ibid.: “If it spreads because it is thought
true, [...] then it is a myth”), as it can also be applied to the transmission of historical events,
views, values, dogmatic teachings, etc. (Csapo himself correctly predicts the consequence:
“Admittedly, just about anything can become myth”). If we widen the concept of myth to this
extent, not only do we move away from narrative Stoffe, but this concept of myth can no longer
be distinguished from a concept of ideology that is defined in fairly general terms, and Csapo
himself concedes as much (see on this in more detail C. Zgoll 2019, Chapter 18.4.4).
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encounters in the form of mythical Stoffe that transcend these objects of experi-
ence. The labelling as “important” of objects of experience, and therefore of the
mythical Stoffe in which these experiences are processed, cannot be exemplified
in absolute terms or in relation to the behaviour of the groups dealing with
these Stoffe. It can only be based on the criterion that the experience, or that
which has been transmitted as experience is processed in such a way, i.e. the
Stoff variant is designed in such a way as to associate the experience with the
actions of divine or numinous beings in a context that is essential for the devel-
opment of the Stoff sequence as a whole'®,

In formal terms, the polymorphy of a mythical Stoff and the polystratic na-
ture of the Stoff variants can be cited as indicators for the importance of the
Stoff. Irrespective of individual themes and types of content, both the poly-
morphy of a mythical Stoff and the polystratic nature of its variants point to an
elevated degree of importance: as a rule, only something that is considered
worthy of variation and reworking will have multiple variants and layers of
reworkings. Even though the humans involved shaping and reshaping a Stoff,
and also the collectives they represent, can not always be identified, the very
existence of different variants and of different strata (layers) within a particular
variant of a mythical Stoff proves that people at some point felt it was important
to work with and to work on this one particular Stoff.

4.3.4 Myths as Battle Grounds for Competing World Views

The important role played by transcending interpretations of what can be expe-
rienced in mythical Stoffe has been briefly outlined above. In the following the
focus will be on a closely related aspect, but one that has received less atten-
tion. The fact that transcending interpretations of what can be experienced find
expression in mythical Stoffe is fairly obvious; but the investigation of the ques-
tion what the circumstances are that favour the emergence of such transcending
interpretations harbours a certain explosive potential that up to now has been

120 Blumenberg 1985, 70-112, tries to describe other indicators for the “significance” of “the
myth” (understood as a mind-set), such as, e.g., “simultaneity, latent identity, the closed-circle
pattern, the recurrence of the same, the reciprocity between resistance and heightened exist-
ence, and the isolation of a thing or action, in the degree of reality ascribed to it, to the point of
excluding every competing reality” (ibid. 70). To my mind, however, these indicators appear to
be observable only in individual cases while the fundamental factor, unrecognized by Blumen-
berg, of transcending interpretations of actual or potential human experiences can be general-
ized.
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largely underestimated. A closer inspection of this aspect will have momentous
consequences for our understanding and interpretation of myths.

Mythical Stoffe arise from and exist in a dense network of innumerable sig-
nifiers within a culture (or several cultures), and situated among these cultural
elements, they are above all else continually exposed to the influences of other
Erzdhlstoffe. Mythical Stoffe are not created ex nihilo; they build on pre-existing
material, and it is impossible for them to be or remain untouched by any other
Stoff patterns, by concrete Stoffe, or by other elements of cultural significance.

This means that mythical Stoffe, by definition, bear traces of their encoun-
ters with elements to whose influence they have been exposed. Myths must be
understood as a giant undertaking to analyse, interpret and process phenome-
na, events, and objects that are deemed important, on a backdrop made up of
diverse traditions and disparate models of interpretation. Already within a single
culture, for instance in the confrontation between different collectives, but inev-
itably with every inter-cultural exchange, when viewed from synchronic, dia-
chronic, and diatopic perspectives, a mythical Stoff will always collide with
other mythical Stoffe. Every mythical Stoff is locked in a reciprocal relationship
with other Stoffe or, generally speaking, with other ways of trying to interpret
human experiences. In myths we witness the processing not only of original
experiences but also and even primarily a re-processing of earlier such processes
and their diversity.

Attempting to resolve the inevitable emerging tensions does not — and this
is just as vital — provide those engaging in the activity with any kind of intellec-
tual entertainment; it is not a task performed for the gratification of what would
in effect be a purely educational or academic interest. The opposite is true: the
questions and problems confronted in mythical Stoffe are of the highest rele-
vance when it comes to interpreting and managing the human condition, and this
is especially the case where it concerns power relations and responsibilities in
the realm of the gods. On the concrete, life-practical level, in order to lead a
successful life it is important for humans to know which deities to worship and
to invoke, how many sacrifices to make to whom and in what manner, whether
and to what extent an “old”, by now disempowered, god must still be consid-
ered in religious rituals, who are the newly empowered deities currently in
charge of their respective portfolios'. And it is mythical Stoffe which provide a
fundamental knowledge base in this regard. The variety and intricacy of the

121 Cf. Blumenberg 1985, 169: “To know on whom one has to depend is always a source of
security in one’s conduct, a source that is not without advantage for life, and the systems of
which can hardly be less old than man himself [...].”
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ways in which mythical Stoffe can be functionalized, as well as their closely
related relevance for mastering and interpreting virtually all aspects of human
life, point to the role of mythical Stoffe as immensely valuable “weapons”, so to
speak, in dealing with reality.

It is not only the possession of such weapons but also their potency that is
of importance: in an environment populated by different groups and cultures,
with diverging views and perpetual rivalries, the side with the more powerful
weapons, that is to say: the group whose myths are more compelling will have
the upper hand. Myths are anything but “harmless fairy tales.” Behind mythical
Stoffe are groups who pass down these Stoffe because, for one thing, their basic
and their meta functions, as well as the numerous possibilities for further func-
tionalization, make mythical Stoffe an extraordinarily powerful instrument in
coping with reality?, and also because they promote interpretations which, on
account of the issues encountered within them, are themselves judged to be of
considerable importance. If the interpretation of certain objects of experience
changes or is confronted with diverging interpretations of other groups or if for
instance the self-identification of a collective changes, what is taking place is in
effect a struggle for the authority of interpretation: one interpretation of a par-
ticular issue, or a group’s changed attitude towards its own identity, is aiming
to replace or at least to modify another.

Conflicts over the power of interpretation have recently begun to attract the
attention of scholars. We will proceed with our discussion on the basis of the
definition offered by Philipp Stoellger'”: “Um Deutungsmacht handelt es sich,
wenn das Vermdgen oder die Ermo6glichung oder Verwirklichung (bzw. deren
Negationen) in Form von Deutung und nicht (ausschlieflich) mit Zwangs-,
Herrschafts- oder Gewaltmitteln realisiert wird” (“Power of interpretation is the
realization, or the facilitation of power, or the ability to exercise it — or to deny it
— in the form of interpretation and not (exclusively) by means of force, rul-
ership, or violence”). The struggle for interpretational authority is both an intra-

122 On the important thematic complex addressing the “functions of myth” and the conceptu-
al distinctions undertaken here in basic functions, meta functions and (primary and second-
ary) functionalizations, see in detail C. Zgoll 2019, Chapter 18.4.2.

123 Stoellger 2014, 28. On the difference between an “analysis of interpretational authority”
(“Deutungsmachtanalyse”, Stoellger) and an analysis of discourse or power in the Focaultian
sense see ibid. 28 and 30 f, where he subsequently also deals briefly with the power concep-
tions of Niklas Luhmann, Pierre Bourdieu, Hans Vorldnder, and Daniel Schulz (ibid. 31-35).
Stoellger himself defines “authority” (ibid. 27) as “eine Kraft oder ein Vermogen, bestimmtes
Unmoégliche méglich werden zu lassen und anderes nicht; oder bestimmtes Mogliche wirklich
werden zu lassen und anderes nicht”.
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and an inter-cultural phenomenon': “Zwischen Kulturen und zwischen Dis-
kursen in einer Kultur bestehen Konflikte um Deutungsmacht” (“Struggles for
interpretational authority occur between cultures, and between discourses with-
in the same culture”).

By its very nature, the field of human cognition is limitless, and so is our
freedom to interpret the world and our experiences within it: there is never only
one attribution, or one explanation for anything that can be experienced; usual-
ly there is a broad spectrum of options, which are determined across and within
cultures by different collectives. The transcending explanations and interpreta-
tions, which emerge from the engagement with any kind of experience, and
which are chosen from this spectrum in each specific case, exist in perpetual
competition with other explanations and interpretations. Because of this con-
stant rivalry it is important for those in charge to have powerful instruments
which allow them to spread their favoured version of events as effectively and
as efficiently as possible. One such valuable tool for the propagation of one’s
own ideas and interpretations of the world are myths'®.

4.4 Semantic Evidence for Stratification: Generating Value
Judgements and Hierarchical Relationships

As has been shown above, power, understood as the exercise of the sole author-
ity of interpretation in a specific (contested) context, is a crucial factor in the
processes of stratification, to which all myths are subject. Claims to power and
interpretational authority usually generate conflicts, which leave their mark on
various areas of a culture, for instance in the form of palaces, temples, royal
inscriptions, or coins, but also very much through mythical Stoffe and their
variants in medially diverse manifestations.

124 Stoellger 2014, 3.

125 Cf. Riipke 2013, 54: “In gewissem Sinne ist jede neue mythische Erzdhlung Kritik an vor-
angehenden Versionen, scheidet Wesentliches vom nun als unwesentlich Erachteten, korri-
giert, unterdriickt und erfindet.” This, it must be added, is not only true with regard to diverg-
ing versions of the same Stoff but also in relation to other Stoffe and their versions. On the
meaning of “stories” in discourses of authority see also Stoellger 2014, 28: authority, according
to Stoellger, is “prinzipiell relativ, nicht absolut, und damit abhédngig von sie konstituierenden,
er- oder entmichtigenden Bedingungen (wie Ordnungen, Dispositiven) und ggf. auch Perso-
nen, Milieus oder Gruppen und Gemeinschaften (Anerkennung, Einverstidndnis), Institutionen
(Einsetzung, Beamtung, Beauftragung), Geschichten, Traditionen und in summa: Medienpro-
zessen und -praktiken.”
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If we go looking for remnants and traces of power struggles in myths, for
victors or vanquished opponents, we may even come across other indicators for
the presence of layers (strata) in mythical Stoff variants than those we have
already been able to identify on a more formal and logical level by the discovery
of inconsistencies®. In myths, not only are different traditions welded together
with their joints still visible in the shape of inconsistencies that keen observers
at least will be able to spot, but they also intertwine in ways that connect or
cover up these joints with the aid of Stoff sequences. Identifying such Stoff se-
quences will allow us on a new semantic level to analyze patterns of thinking,
and narrative mechanisms that employ these patterns in myths, as evidence for
stratification — the results of power struggles over the authority of interpretation
(Deutungsmacht)?.

Generally when dealing with conflicts — and of course this also applies to
dealing with conflicts of interpretational authority in myths — there are different
procedures to resolve the issues arising from such conflicts. Even if at first
glance the choice of available solutions appears overwhelming, through ab-
straction we can reduce the number of strategies at play in conflicts of interpre-
tational power to basically two modes of thinking, and this can be done regard-
less of the extent to which individual strategies may differ. The two modes are
moreover closely related'®: the creation of value judgements and hierarchical
relationships. One’s own interpretations are enhanced and elevated, deviant or
contradictory material is devalued and subordinated. Traces of value judge-
ments and hierarchical relationships are the criteria which allow us to detect
processes of stratification on a semantic level. Wherever such thought patterns
are found, they can be read as traces of and pointers to conflicts of interpreta-

126 On this see above Chapter 4.2.

127 The recognition that conflicts between different Stoffe, or between the collectives that
generate, transmit, and modify them, do not merely influence the shape of a mythical Stoff but,
in the process, contribute to the stratification of its variants, has to this date not received any
systematic attention, nor have its implications been fully explored or made more accessible
within the discipline of mythological research for further interpretation. While some sporadic
new approaches in recent scholarship have shown promise in their orientation toward a strati-
fication-specific analysis of ancient myths, with an eye to the resulting tensions in Stoff-on-
Stoff encounters, they largely lacked a specific methodology and the fixation within a larger,
overarching theoretical framework. As a rule, moreover, the studies are focused on texts, not
on Stoffe. Cf., e.g., Danek 1998; Suter 2002; Ayali-Darshan 2010; Fleming/Milstein 2010; Ya-
sumura 2011 (with predominant focus on texts, not on mythical Stoffe, see ibid. 6: “my first
concern is the texts themselves, not mythology”); more Stoff-focused A. Zgoll 2011 and 2013.
128 See on this in detail C. Zgoll 2019, Chapter 19.2.
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tional power; they function as semantic indicators for the presence of multiple
layers (strata).

The study, discussed in previous sections, of inconsistencies, which owe
their existence to the polymorphy of the Stoff and to interferences between Stof-
fe, should not be seen as an approach superseding other methods. It does not
claim a monopoly on the interpretation of medial manifestations, texts for in-
stance, which make use of mythical Stoffe; but what it has to offer is a set of
instruments to explore new perspectives. It can be applied — and in some cases
it must be applied — where traditional approaches reach their limits, and incon-
sistencies in medial manifestations of mythical Stoffe end up being mis-
interpreted, interpreted away, or declared to be fundamentally inexplicable.
Taking note of mechanisms which imply the generation of value judgements
and hierarchical relationships is absolutely indispensable for an in-depth un-
derstanding of myths, because such mechanisms are always at work in myths
even though their traces may have been obliterated beyond recognition.

Of course, in mythical Stoffe (or their variants), thought patterns, such as
generating value judgements and hierarchical relationships, are not expressed
directly or in plain language as they would be, for instance, in a scientific or
scholarly treatise; instead they will appear transformed. As mythical Stoff vari-
ants constitute interconnected sequences of minimal action-bearing units (hy-
lemes), such thought patterns do not occur in the form of definitional state-
ments but at their most elaborate form especially in the depiction of concrete
actions, which present themselves in single or several interconnected hy-
lemes'”. The selection of particular hylemes or hyleme sequences, sometimes as
small an act as the insertion of a particular determination, can therefore be
understood as mechanisms by which value judgements and hierarchical rela-
tionships have been encoded (“transformed”) into the narrative form of an
Erzdhistoff.

Examining medial manifestations of mythical Stoff variants for the presence
of such narrative mechanisms turns out to be a thoroughly fascinating under-
taking because once again, as with the exploration of inconsistencies, the
smooth surface of the narrative flow is made transparent for diverse traditions
to shine through, as well as the layered (stratified) nature of the Stoff “sub-
strate,” which is precisely what our stratification analysis aims to lay bare. Most
of the time passages that employ such narrative mechanisms are of vital im-
portance for a proper understanding of the Stoff in question and its inherent

129 On shorter and more hidden forms of generating value judgements and hierarchical rela-
tionships see C. Zgoll 2019, Chapter 20.9.
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deeper issues, as this is often where crucial points are being disputed and where
we are most likely to find traces of conflicts over interpretational authority.

The creation of value judgements and hierarchical relationships we encoun-
ter in the context of such conflicts foster the recurrence of particular narrative
patterns: fights or the building of relationships between protagonists, changes
in the ownership of properties, the “retiring”, expulsion, degradation, or cap-
ture of protagonists, among many other. It is impossible within the scope of this
contribution to discuss each of these in detail; examples have been discussed in
extenso elsewhere, and are also featured in the present volume.

5 The Need for a Stratification-Based
Interpretation of Myths and a Definition of Myth

These far-reaching suggestions regarding the theory of myth, the essential pol-
ymorphy of a mythical Stoff in general and the polystratic nature of its variants
in particular, which are primarily the result of past conflicts over interpretation-
al authority and must be considered in the analysis of any concrete manifesta-
tion of a Stoff variant, have fundamental consequences for the interpretation of
myths. They call into question the basic assumption on which hermeneutic,
structure-analytical, and even structuralist approaches have still relied: that a
mythical Stoff, manifested in a concrete variant, or even the Stoff in its polymor-
phous totality constitutes a structural entity whose individual elements are
arranged on the same plane and can therefore be made to refer to each other, be
it in functional or semantic terms, or both; indeed that they must be placed
within the same frame of reference in order for us to be able to make sense of a
mythical Stoff"'.

The fact that this applies even to structure-analytical and structural ap-
proaches is not immediately obvious, and we will return to the matter in more
detail below. A structure-analytical examination that is oriented in a horizontal

130 See C. Zgoll 2019, Chapter 20.1-8.

131 Cf. Henrichs 1987, 255: “In recent decades the foremost analysts of Greek myths have
approached each mythical narrative as a cohesive and organised whole composed of constitu-
tive elements which contribute to its overall structure and which are designed to bring out its
inherent meaning.” Such an approach is also pursued by Bouvrie 2002, 62, who sees myths as
“symbolic tales”, and she explains that “‘symbolic tales’ are disguised as tales with a linear
movement, and causal reasoning, behind which there may be hidden an essential structure of
(affective cultural) meaning.”
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direction, as is the case with Vladimir Propp and partially with Roland Barthes
as well, is aimed at syntagmatic Stoff units in a functional relationship. Similar-
ly, a structural analysis a la Claude Lévi-Strauss will assume a vertical perspec-
tive on a paradigmatic level and attempt to identify combinations of different
significant units that are either mutually complementary or mutually exclusive
(“mythemes” or “bundles of relations”)™. Functional or semantic structures of a
mythical Stoff are made apparent, or the structures defined in this way are com-
pared across different myths, all under the assumption that the different ele-
ments and units of a Stoff can be located on the same interpretational plane,
indeed that they must be placed in a common frame of reference: especially
from a structuralist perspective, all elements of a Stoff exist in a “system of
meanings”, where each element receives its specific significance in relation to
other elements with a different meaning'. Lévi-Strauss, for one, does break up
the narrative structure of a mythical Stoff and rearranges it according to seman-
tic criteria, but in his method the individual significant elements, e.g. of “the
Oedipus myth”, are still located on a common plane of understanding and in-
terpretation on which the individual “mythemes” can and must be related to
each other in order to unfold their respective meanings within the framework of
the Stoff as a whole™*. Lévi-Strauss thus aims for a “deeper” semantic dimen-
sion that he claims can be located underneath the narrative surface formed by
the totality of all variants of the same Stoff. But this premise of a uniform whole
- in the shape of a single Stoff variant — is problematic, to say the least, and even
more questionable is the assumption that a conglomerate of multiple Stoff vari-
ants can be viewed as a single unit (“the” Oedipus myth)™, which conceals
beneath it a semantic substructure with a common plane of reference.
Hermeneutic, structure-analytical, and structuralist methodologies ap-
proach the interpretation of a mythical Stoff under the premise that the Stoff is
an entity that allows individual elements to take on different functions or mean-
ings, depending on their connections, but where in principle each significant,
functionally important, or action-bearing element can be assigned a meaningful

132 Cf. on the opposition of “syntagmatic” and “paradigmatic” structuralism Csapo 2005, 189-
226, and on the problematic nature of these terminologies ibid. 234-237.

133 The works of Ferdinand de Saussure and Roman Jakobson in theoretical linguistics form
the background and the prerequisite for these approaches; see on this the remarks in Csapo
2005, 181-189 and 212-217.

134 On Lévi-Strauss see in detail C. Zgoll 2019, Chapter 5.2.

135 On the problematic nature of such an approach, and of such an understanding of Stoff,
see above, Chapter 3.2.
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position in relation to other elements, and that it is possible, in this way, to
arrive at an all-encompassing explanation.

The implicit assumption relied upon by conventional approaches, of a
meaningful relationship which connects, in principle, all elements of a Stoff
variant — or even those of a mythical Stoff in its entirety — is in this form untena-
ble. It would be as if we tried to explain the modern appearance of the Cathedral
of Syracuse as a uniform design by a single architect whose aim it was to fulfil a
certain artistic intention or make a specific statement by combining a variety of
different architectural styles (Greek Doric columns, Byzantine masonry with
oculus windows, Renaissance side portals, baroque frontal facade, and other
details). Such an attempt would certainly lead to results but these results would
hardly be adequate to the object in question.

The variant of a mythical Stoff has a particular structure that can be analyti-
cally dissected to reveal its constituent elements. This however does not mean
that all elements taken together must form a consistent whole. Quite the reverse
is true, and we must instead assume that a mythical Stoff variant is not a uni-
form design made of one piece, quasi ex nihilo, but a motley collection of ele-
ments whose provenance may exhibit a high degree of diversity. Only when the
analysis of the superficial structure of a Stoff variant is complemented by an
additional effort to identify the different layers (strata) associated with individ-
ual elements, can we expect to do justice to the complexity of the object under
investigation.

Recognition of the polystratic nature of mythical Stoff variants necessarily
leads to the conclusion that we must reckon with multiple layers, or planes of
reference, when interpreting the manifestation of a Stoff variant, and certainly
for the interpretation of a Stoff in its entirety. While this conclusion is directed
against the hermeneutic type of approach, it does not imply, in a deconstructiv-
ist sense, the dissolution of meaningful content in favour of an arbitrary plurali-
ty of interpretations that offer infinite possibilities to the recipient who is solely
in charge of the process. A mythical Stoff, or its variants, comprises multiple
layers of meaning but not an infinite number, and these layers exist: they are
not continually being read into the Stoff or its variants by the recipient. An en-
tirely different question and one that can only be answered in individual cases
is whether, or to which extent, these multiple layers of meaning can still be
identified and decoded.

A myth can be defined as an Erzdhlistoff which is polymorphic through its
variants and — depending on the variant — polystratic; an Erzdhlstoff in which
transcending interpretations of what can be experienced are combined into a
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hyleme sequence with an implicit claim to relevance for the interpretation and
mastering of the human condition®®.

A Stoff deconstruction in the form of a stratification analysis that relies on
the analysis of individual Stoff variants for their hyleme composition, is not an
end in itself. It is a fundamental prerequisite for semantic, functional, or histori-
cal interpretations and classification efforts. In undertaking these efforts we
must consider and examine individual layers as well as the multi-layered (poly-
stratic) final product of the Stoff variant. Only a stratification analysis can do
justice to the polystratic nature of mythical Stoff variants and create the condi-
tions in the first place that allow us to assign to the different individual strata
and to the final, composite Stoff variant their appropriate historical contexts,
meanings, and functions — as far as possible™.
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Durch Tod zur Macht, selbst

iiber den Tod

Mythische Strata von Unterweltsgang und Auferstehung
der Innana/Istar in sumerischen und akkadischen Quellen

STRATA

Abstract: Myths about Innana’s changing of cosmic spheres were highly valued
in antiquity. Today, several problems still challenge the fundamental under-
standing of these myths: is the descent to the netherworld a failure? Why then
was it an integral part of the cult of Innana? Why does Innana die twice?

The new methods of mythological research presented in this volume enable
a reconstruction of different versions of a myth Innana Brings the Netherworld’s
Instruments of Power to the Earth which were incorporated into the epic praise
songs angalta | Innana’s Descent and innin me galgala | Innana and Sukaleduda.
In angalta this myth has been integrated as a mythical stratum into a complex
conglomerate myth with a comprehensive claim, namely into the myth Innana
Becomes Ruler over Life and Death. Here Innana, incorporating the power of
Ere$-ki-gal, becomes the new Eres-ki-gal, the “Mistress of the Great Earth”. This
myth was incorporated into the Akkadian epic song ana kurnugi / Istar’s Descent

Hinweis: Die hier vorgelegten Ergebnisse verdanken sich der von der DFG geférderten For-
schungsgruppe 2064 ,,STRATA - Stratifikationsanalysen mythischer Stoffe und Texte in der
Antike“; sie bilden eine stark gekiirzte Zusammenfassung aus mehreren Beitragen, die im
Rahmen der Forschungsgruppe vorgestellt und diskutiert wurden, unter anderem beim Round
Table on Mythology am 19.1.2017, beim Workshop Stratifikationsanalysen am 26.4.2017 und
bei der Redaktionstagung am 25.1.2018, aulerdem innerhalb der 6ffentlichen Vortragsreihe
des Forums fiir interdisziplindre Religionsforschung der Universitdt Gottingen ,Wie Religioses
vergeht und entsteht“ am 20.4.2017. Fiir die anregenden Diskussionen geht mein Dank an die
Mitglieder, Kooperationspartner und Gdste der Forschungsgruppe STRATA und an die Diskus-
sionpartner bei der Vortragsreihe, insbesondere Heinz-Giinther Nesselrath und Wilhelm Heiz-
mann. Eigens hervorzuheben ist der fruchtbare Austausch mit Annika Coster-Gilbert und Bé-
nédicte Cuperly innerhalb der Projektgruppe zum antiken Mesopotamien; eine wichtige
Grundlage bildeten B. Cuperlys Studien zur Edition des mythischen Preisliedes angalta (Inna-
nas Gang zur Unterwelt), die sie als Monographie vorlegen wird. Langerfristig wichtig waren
das interdisziplindre Collegium Mythologicum und das Forschungskolloquium der Altorientali-
stik Gottingen, wo Vorformen der hier dargestellten Ergebnisse wichtiges Feedback erhielten,
besonders durch Gosta Gabriel und Brit Karger. Recherchen zum Beitrag fiihrten Jennifer Brand
und Charlotte Steeb durch, fiir die Finessen des englischen Abstracts sorgte Louise Pryke,
Sydney. lhnen allen gilt mein herzlicher Dank.

3 Open Access. © 2020 A. Zgoll, publiziert von De Gruyter. [{=) [XENB| Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110652543-003
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where the powerful status of the goddess was extended even into the beginning
of the Erzdhlstoff.

The analyses of the myths lead furthermore to an understanding of central
elements of the Innana-cult, and offer new insights into a historically differenti-
ated perception of the goddess Innana.

1 Sphdrenwechsel-Mythen

Aus dem antiken Mesopotamien haben sich die altesten in fortlaufender Narra-
tion geschilderten Mythen erhalten. Schon ab etwa 2600 v. Chr. liegen verschrif-
tete Beispiele vor; in ausfiihrlicher schriftlicher Form haben sie sich insbeson-
dere aus den Jahrhunderten um 1800 bis 1600 (altbabylonische Zeit) und um
800 bis 700 v. Chr. (neuassyrische Zeit) erhalten. Von diesen Mythen sind etwa
zwei Drittel in sumerischer Sprache verschriftet, ein Drittel auf Akkadisch, d. h.
insbesondere in der Auspragung der babylonischen Literatursprache. Unter
diesen Mythen gibt es eine inhaltliche Gruppe, die vom 3. bis ins 1. Jahrtausend
die Menschen besonders bewegt hat: gemeint sind Sphiarenwechsel-Mythen, die
vom Abstieg verschiedener Gottheiten ins Totenreich berichten. Sie haben sich
vornehmlich, aber nicht ausschlief3lich in sumerischer Sprache erhalten.

1.1 Unfreiwillige Abstiege ins Totenreich: En-me-Sara, Harab,
Nergal, Dumuzi und andere

Darunter sind Mythen, die von einem unfreiwilligen Abstieg von Gottheiten
berichten, welche gezwungenermafien ins Totenreich transferiert werden. Ei-
nerseits erzdhlt man solche Mythen iiber die dltesten, uranfanglichen Gotthei-
ten wie En-me-Sara und seine S6hne!, iiber eine Gruppe von Gottern, die als
Htote“ bzw. ,gebundene Gotter namenlos bleiben?, oder iiber Gottheiten wie
Harab, ,,Pflug“, Sakkan, Gott der Steppentiere, oder Numina wie Meer, Fluss
und andere, die weit verbreiteten Sukzessionsmythen zufolge von der Oberwelt

1 Vgl. Lambert 2013, 281-298.

2 Erwdhnt z. B. im Mythos iiber die Erhohung Marduks, schriftlich konkretisiert im epischen
Preislied Eniima elis. Edition: Kdimmerer/Metzler 2012, Lambert 2013; vgl. die inhaltliche Analy-
se durch Gabriel 2014.
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in die Unterwelt verbannt werden®. Diese als uralt oder uranfinglich angesehe-
nen Gottheiten werden in die Unterwelt verbannt und verbleiben dort. In etli-
chen Fillen handelt es sich dabei um Gottheiten, die den religiésen Vorstellun-
gen und der kultischen Praxis zufolge diesem Raum immer schon zugehorig
sind bzw. diesen Raum der unteren Welt verkdrpern®. Ein Sonderfall liegt mit
Nergal vor, der nach dem aus der Mitte des 2. Jahrtausends in babylonischer
Sprache iiberlieferten mythischen Epos Nergal und Eres-ki-gal unfreiwillig ins
Totenreich muss, dort aber zum Herrscher wird>.

Eine andere Untergruppe der unfreiwilligen Sphiarenwechsel ist dadurch
charakterisiert, dass eine Gottheit zwar sterben und d. h. sich im Totenreich
aufhalten muss, dass aber, z. B. auch durch andere Mythen, bekannt ist, dass
sie aus dem Totenreich wieder zuriickkehren kann. Bekanntester Vertreter sol-
cher Gottheiten ist Dumuzi/Tammiuz®. Weitere solche Gottheiten, die zum Teil
als Erscheinungsformen des Dumuzi aufgefasst wurden, sind unter den Namen
Damu, Ama-u$umgal-Ana, Nin-azu, Nin-ges-zida, Alla etc. bekannt’. Eine frithe
Bezeugung eines solchen Spharenwechsels stammt aus friihdynastischer Zeit
(Mitte 3. Jahrtausend), und hat sich unter anderem in Ebla erhalten. Hier geht es
nach der Deutung durch M. Krebernik vermutlich darum, dass Ama-uSumgal-
Ana aus der Unterwelt hervorgekommen ist. Innana wird dabei als ,,Buchfiihre-
rin®“ genannt®, Im Umfeld dieser Mythen finden sich auBerdem auch solche von

3 Harab-Epos, vgl. die Edition von Jacobsen 1984 und die Ubersetzungen und Interpretationen
von Wiggermann 2000, Lambert 2013 und Stol (ohne Jahr).

4 Im Harab-Mythos gehort Harab, der ,,Pflug”, dem unterirdischen Bereich an, weil er als Pflug
im Inneren der Erde arbeitet. Der Gott der Steppentiere Sakkan wird auch in anderem Kontext
als unterweltliche Gottheit angefiihrt: so tiberbringt Gilgames$ ihm Gaben ins Totenreich (Gil-
gameSs Tod); Meer und Fluss haben einen unterirdischen Teil und gehdren somit zu grof3en
Teilen zum unterweltlichen Raum.

5 Fiir [eniima ili iSkunu geréta)/Nergal und Ere$-ki-gal vgl. Ponchia / Luukko 2013. Den Hin-
weis auf die Sonderstellung von Nergal verdanke ich A. Coster-Gilbert.

6 Die mythische Version seines Todes, wie sie im epischen Preislied angalta berichtet wird,
wird durch B. Cuperly im Rahmen des Teilprojektes zum Antiken Mesopotamien innerhalb der
Forschungsgruppe 2064 STRATA analysiert. Dabei geht es um die Rekonstruktion der Mythen-
Varianten, deren Stratifikation, insbesondere im Preislied angalta, und um die situative Veror-
tung und historische Einordnung.

7 Vgl. z. B. die Aufzdhlung von Gottheiten, um die man klagt, am Beginn des sumerischen
Klageliedes edena u sagake ,,In der Steppe, im ersten Gras“, ediert von Cohen 1988, 668-703,
mit der relevanten Passage 682 f (Umschrift des Sumerischen) und 691 (englische Uberset-
zung). — Innerhalb der Forschungsgruppe 2064 STRATA arbeitet A. Coster-Gilbert in ihrem Dis-
sertationsprojekt an einer Rekonstruktion der Mythen zum Spharenwechsel ins Totenreich aus
der mesopotamischen Antike.

8 Krebernik 1984, 204 f.
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weiblichen Angehorigen dieser Gotter, die sich der Unterwelt als Substitut an-
bieten und stellvertretend fiir die médnnlichen Gottheiten den Tod auf sich neh-
men’.

Gottheiten, die unfreiwillig ins Totenreich gehen miissen, gehdren vor-
nehmlich also einer von zwei Gruppen an, den Urgottheiten oder den sterben-
den und wiederkehrenden Gottheiten. Beide stehen in der Hierarchie der Got-
terwelt nicht besonders hoch, doch die zweite Gruppe hat in der familidr-
personlichen Religiositét sicherlich eine grof3e Rolle gespielt und war auch fiir
das religiose Verstdndnis des koniglichen Amtes wahrend der sumerischen Zeit
von grof3er Bedeutung'®.

1.2 Willentlich geplante Abstiege ins Totenreich: Innana,
Enki, Ninlil, Enlil

Eine andere Gruppe von Sphidrenwechseln handelt von willentlich geplanten
Abstiegen ins Totenreich. Immer deutlicher 1dsst sich erkennen, dass ein My-
thos vom Spharenwechsel der Stadtg6ttin von Uruk, Innana, auch in ihren spa-
teren Erscheinungsformen als IStar, durch alle Jahrtausende der mesopotami-
schen Geschichte hindurch eine wichtige Rolle innerhalb des Kultes spielte.
Sichtbar wird dies aus heute noch erhaltenen Quellen vom 4. Jahrtausend an,
wo der Mythos Grundlage fiir Feste in Uruk war, iiber das 26. Jahrhundert, aus
dem sich Abschriften eines Preisliedes der Gotter auf Innana erhalten haben,

9 Auf diese Gruppe und Stellen hierzu verweist Wilcke 1993, 52. Ein Uberblick iiber diese
Mythen wird auch im genannten Dissertationsprojekt von A. Coster-Gilbert erarbeitet. — Gab es
Verbindungslinien zur griechischen Uberlieferung von Alkestis, von welcher man mythisch
erzihlte, sie sei stellvertretend fiir ihren Gemahl in den Tod gegangen (Hinweis Heinz-Giinther
Nesselrath)?

10 Der Herrscher verstand sich als Gemahl der Innana und wurde in der Ausiibung seines
koniglichen Amtes als Manifestation des Gottes Dumuzi verstanden; dies ist insbesondere, aber
nicht ausschliefllich fiir das 21. und 20. Jahrhundert v. Chr. deutlich. Eindriickliche Belege sind
nicht nur Quellen iiber die ,Heilige Hochzeit“ des Herrschers mit der Géttin, sondern auch
Texte, die zeigen, dass man davon ausging, dass der Herrscher durch die G6ttin Innana in den
Himmel aufsteigen konnte. Dies belegen unter anderem zwei Wirtschaftsurkunden, die eine
Auferstehung von zwei Herrschern belegen, Sulgi (21. Jh.) und Isbi-Erra (21./20. Jh.), vgl. Stein-
keller 2013 und Wilcke 1988; dies zeigt auch der mythische Text iri uleda/Dumuzis Himmelfahrt
(vgl. dazu Kramer 1984; eine neue Edition ist in Bearbeitung durch Katharina Ibenthal, Got-
tingen). Auflerdem resultiert dies aus der Analyse von rituellen Aktivitdten nach dem Tod des
Konigs, deren Klarung Steinkeller 2013 gelang. Vgl. dazu unten sub 8.1.2.
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und iiber viele weitere Belege bis ins 1. Jahrtausend, wo der Mythos Grundlage
fiir die Aufstellung von Gottheiten in einem IStar-Heiligtum in Assur war'.

Auch von Enki, dem Stadtgott von Eridu und Gott der unterirdischen Was-
ser, sind Fahrten ins Totenreich bezeugt. Ausfiihrlich berichtet wird davon z. B.
innerhalb von Ritualen gegen bosartige Totengeister (udug hul / utukkii lem-
niitu), die sich in sumerischer Sprache aus dem Anfang des 2. Jahrtausends und
in bilinguer Form, sumerisch-akkadisch, vom Anfang des 1. Jahrtausends erhal-
ten haben®. Enki geht hier ins Totenreich®, um von den Unterweltsherrscherin-
nen ein Ritual zu gewinnen, welches Totengeister abwehrt; dadurch kann ein
dem Tod geweihter Mensch wieder ins Leben zuriickkehren. Das Ganze gelingt,
weil Enki den Unterweltsgdttinnen ein Heiligtum schenkt, wobei er zugleich zur
Inauguration ein Festmahl stiftet, wozu nach mesopotamischer Sitte nicht nur
Speisen, sondern auch Waschung und Salbung geh6ren®. Da die entscheidende
Passage bislang anders iibersetzt wird (als wiirden die Unterweltsgottinnen sich
nicht waschen®), sei sie hier kurz zitiert, zusammen mit dem Textanfang, da
dieser einen klaren Stoffbezug zu den Mythen von Innanas Unterweltsgang, die

11 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2019.

12 Ritual gegen bdse Geister (udug hul), altbabylonische Version 298-357, Geller 1985, 36-41,
Standardversion des 1. Jahrtausends (utukki lemnitu) Tafel 4: Z. 118°-199", Geller 2007, 114-118
// 206-208, Z. 118°-199".

13 Der Text enthdlt etliche eindeutige Beziige auf das episch gestaltete Preislied angalta. So
lauten nicht nur die ersten Zeilen ganz dhnlich (siehe unten), sondern es heif3t auch explizit
(bislang nur etwas fragmentarisch erhalten), dass Enki dorthin geht, wohin auch die ,,nugeg-
Himmelsherrscherin“ Innana gegangen ist, d. h. ins Totenreich.

14 Aus dem 23. Jahrhundert v. Chr. stammt die Weihinschrift eines Lu-Utu fiir Eres-ki-gal (vgl.
Katz 2003, 352). Lu-Utu stiftet der Gottin einen Tempel und hebt hervor, dass er hier einen
Wasserzugang geschaffen habe:

9Eres-ki-gal / nin ki “®Utu Sus-ra / Luo-%Utu/  Fiir Ere$-ki-gal, die Herrin des Ortes, wo <der

ensi, UmmaX-kes / dumu “Nin-in-sin,-ka-kes Gott> Utu dunkel wird (= untergeht), hat Lu-Utu,

/ nam-ti-la-ni-3e; / ki-*Utu-e; / ki nam-tar-re- der Stadtfiirst vom Umma, der Sohn der (Géttin)

da / e; mu-na-dus / gaba-ba / a bi;-in-gi-in/  Ninisina, fiir sein Leben / am Ort, wo (der Gott)

mu-be; pa bi,-in-e; Utu aufgeht, dem Ort, wo die Schicksale be-
stimmt werden, / einen Tempel gebaut. An
dessen (Brust =) Vorderseite hat er einen Was-
ser(-Zugang) dauerhaft installiert. Dessen (= des
Tempels) Namen hat er strahlend hervorkom-
men lassen.

15 ,For Nin-ug, Nin-ma$, Nin-hursag, and for Ereskigal, the wife of Ninazu, (who) did not
bathe nor rinse (their) mouths, in the Netherworld dwelling, (their) ‘playground’, is the temple
where he made an offering.“ (Geller 1985, 36-41).
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im vorliegenden Beitrag vorgestellt werden, und einen Textbezug zum epischen
Preislied angalta enthalt:

299 [an gal-ta ki gal-3es']*“9gestu(g)-ga-ni [Vom groRen Himmel auf die groe Erde] wurde
na[m]-g[ub] durch ihn ein Plan entworfen' (und das hatte
Konsequenzen®®),

3007en gal an gal-ta ki gal-3es] "8e3tu(g)-ga- [Der bekannte groBe Herr! Vom groBen Himmel
ni" [nam-gub] auf die grof3e Erde] wurde durch ihn ein Plan
[entworfen] (und das hatte Konsequenzen)],

301d[En-ki-kes an-gal-ta ki gal]-"3es” [Der bekannte grof3e Gott, der Gott Enki! Vom

gest[ua(g)-gla-"ni nam-gub’ grofBen Himmel auf die grof3e Erde] wurde durch
ihn ein Plan [entworfen] (und das hatte Konse-
quenzen)].

Es folgen weitere Aussagen dieser Art, denen unter anderem zu entnehmen ist,
dass Enki dorthin geht, wohin auch Innana, die hier als nugeg-Himmelsherr-

16 Die Ergdnzungen lehnen sich an die Version des 1. Jahrtausends an, deren Formulierungen
durch die Zusammenschau der Zeilen 118™-120" komplett erhalten sind. Hier heif3t es: en, en-e
an gal-ta ki dagal-Ses;geStuxg)-ga-a-ni na[m-gub], ,Der (uns allen wohl-)be-
kannte grof3e Herr! Vom grofSen Himmel auf die grole Erde wurde sein Ohr/Sinn [(gesetzt =)
gerichtet (und das hatte Folgen)].“ Die Formulierung bildet einen deutlichen intertextuellen
Bezug zu den Formulierungen am Anfang des epischen Preisliedes angalta, das zeitgleich zur
Version vom Anfang des 2. Jahrtausends iiberliefert ist: an gal-ta ki gal-Ses; geStux(g)-
ga-ni na-an-gub, ,Vom groflen Himmel auf die grofie Erde richtete jemand seine Pla-
nungskraft, (und das hatte Folgen)“. Dieser intertextuelle Bezug ldsst sich auch durch eine
inhaltliche Verkniipfung zwischen dem Inhalt des einen und des anderen Mythos erhdrten
(mythisches Epos von Enkis Gang in die Unterwelt, Version 2. Jahrtausend, Z. 305). Ich gehe
daher davon aus, dass in der etwa 1000 Jahre spiteren Uberlieferung des 1. Jahrtausends zwei
Kkleinere Anderungen vorgenommen wurden: Die Formulierung en-e, ,,Der (uns allen wohl-)
bekannte grofle Herr“ stort die in der sumerischen Literatur beliebte und am Anfang des Inna-
na-Preisliedes angalta zu findende Klimax vom Unbekannten zum Bekannten. Aufierdem ist es
wahrscheinlich, dass analog zum Anfang von angalta, auf den klar Bezug genommen wird, von
ki gal, ,groler Erde“, die Rede war, was in der Version des 1. Jahrtausends durch ki
dagal, ,weite Erde“, ersetzt wurde. Beide Verdnderungen konnten getétigt worden sein, um
eine filschliche Bezugnahme des Textes auf Innana von Anfang an abzuwehren.

17 Wortlich: ,wurde sein Ohr/Sinn gesetzt/gerichtet*.

18 Das Verbalprifix {na-} bezeichnet einen , Effektiv¥, der anzeigt, dass sich aus der entspre-
chend markierten Verbalform weitere ,Effekte” bzw. Konsequenzen ergeben werden; dies ist
Ergebnis einer Untersuchung von A. Zgoll, vorgetragen im Rahmen der Sumerian Grammar Dis-
cussion Group in Oxford 1993 (vgl. die Verweise bei Edzard 2003, 120 und Wilcke 2010, 59).
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scherin® bezeichnet wird, schon gegangen war. Dann heifdt es in der Version
des 2. Jahrtausends?:

306 8y usz-a-kam girisu3z-a-kam "umbin™ hu- 3°Die Hand zum Téten ist (dort). Der Fuf zum
ri-Tin™%e"-ka Toten ist (dort), in den Krallen des Adlers?.,

PPN

307rdNin-ug Nin-mas “Nin-hur-sag™8a-kes 3°7Er (= Enki) hat die (Gottheiten) Nin-ug (,,Herrin

308rd Ered-ki-gal [d]am "“Nin™-[a-z]u-kes Léwe*), Nin-mas3 (,Herrin Ziegenbock®), Nin-
30973 nam-"mu-un-tus” ka(g) nam-mu-un-  hursaga (,Herrin iiber das Gebirge*) 3°® (und) Eres-
s[us] ki-gal (,,Herrin Grof3e Erde“), die Gemahlin des

Nin-azu (,,Herr(in), der das Wasser kennt*)??

19 Vgl. A. Zgoll 1997a.
20 Die sumerische Version des 1. Jahrtausends Z. 126°-129" lasst sich analog zur sumerischen
Version des 2. Jahrtausends Z. 307-310 verstehen:

126 dnin-ug %nin-mas %nin-hur-sag-ga,-kes Hat er (= Enki) die Nin-ug, Nin-ma$ und Nin-

127 dareg-ki-gal dam “nin-[a-z]u-kes hursaga (und) die Ere$-ki-gal, die Gemahlin des

128 3 nu-mu-un-tus ka nu-mu-un-ne-sus-sus  Nin-azu nicht gebadet? Hat er ihnen nicht reich-
lich den Mund gefiillt?

129 dag ki gal-la e-ne dag kus(g) [mu-un]-gar- In der Ruhestitte, (ndmlich) der grof3en Erde,
re hat er fiir (sie, distributiver Sg. =) jede von ihnen
eine strahlende Ruhestitte errichtet.

Die akkadische Version derselben Bilingue schreibt:

126dNjn-ug ‘Nin-mas3 “Nin-hur-sag-ga, Nin-ug, Nin-ma$ und Nin-hursaga (und) die
127dEres-ki-gal alti “Nin-a-zu 2 mé ul irmukii  Ere$-ki-gal, die Gemahlin des Nin-azu: Haben
ul usalli[hi pi] sie sich nicht mit Wasser gewaschen? Haben sie

nicht [die Miinder] besprengt?

129 ina Subatu rabbatu Subtu elletu MIN (= An den groflen Wohnplétzen hat er einen strah-
iSkun-$inasi) lenden Wohnplatz ... (= fiir sie errichtet).

Alternativ kann man die verneinten Fragen als Aussagen verstehen. Gemeint ist dann, dass die
unterweltlichen Géttinnen noch keine rituellen Bader kennen und dass Enki einen Kultort fiir
sie einrichtet, wo fiir sie Opfer und Reinigungsrituale durchgefiihrt werden. Vgl. in diesem
Sinne Pettinato 2000.

21 Durch einen Vergleich mit dem Unterweltstraum eines assyrischen Kronprinzen (Edition:
von Soden 1936, 1-31, Bearbeitung: Livingstone 1989, 68-76) wird deutlich, dass die ddmoni-
schen Méachte des Todes gerade durch ihre Hinde und Fiif3e charakterisiert werden. Die Hande
stehen fiir den Griff des Todes, wo der Mensch, wie man in sumerischen Quellen sagt, ,,ge-
packt“ wird (dabs), die Fiifle evozieren das Zertrampeln dessen, der sterben muss. Die brutale
Gewalt des Todes wird verdeutlicht, wenn die numinosen Méchte des Todes als Raubtiere oder
als Mischwesen mit Anteilen von Raubtieren geschildert werden.

22 Selbst wenn diese Ubersetzung eine sog. ,,Volksetymologie® sein sollte, so liefern doch ge-
rade die Volksetymologien die notwendigen Informationen, um die origindr-emische Perspek-
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309 zum Bad eingeladen (und das hatte Konse-
quenzen), hat sie zum Mahl eingeladen (und das
hatte Konsequenzen)?:

310 dag "ki-gal-la ki-e-ne™-di(d)-ka e ki-a 3191 der Ruhestitte, (ndmlich) der groBen Erde,
mu-g[ar’?4] an der (Stitte) des Ortes der Beruhigung?®, hat er
einen Tempel gegriindet.

Auf die hier genannte Gottin Nin-mas wird spéter noch zuriickzukommen sein
(sub 5.1.6).

Noch dramatischer klingt ein Mythos, dem zufolge Enki mit einem Boot ins
Totenreich fiahrt®. Dabei prasseln ,kleine und grof3e“ Dinge auf das Boot und
bedecken dessen Boden, zugleich baumen sich die Wellen gefdhrlich gegen das
Boot auf und wollen Enki verschlingen wie Wolfe und Lowen. Leider berichtet
die einzige uns bislang erhaltene Textquelle nichts weiter von diesem Abenteu-

tive, d. h. das antike Verstdndnis von Wortern, zu eruieren. Eine prazisere Bezeichnung solcher
Etymologien sei hier vorgeschlagen: Es handelt sich um ,,emische Etymologien“. Der Begriff ist
im Kontext der Gottinger Mythosforschungen durch A. Zgoll und G. Gabriel entwickelt worden,
vgl. Gabriel 2014, 25 und C. Zgoll 2019, 381 mit Anm. 37. Genau diese emischen Etymologien
sind im Kontext kulturwissenschaftlicher (nicht sprachwissenschaftlicher) Mythos-Analysen
aufschlussreich, insofern es darum geht, antike Sichtweisen auf Mythen zu rekonstruieren. Zur
Wichtigkeit solcher emischer Etymologien vgl. Selz 2019, 31 Anm. 61 im Kontext von "ancient
etymological speculations": "Such are often easily dismissed, but in my opinion they are highly
important because they do attest to a typical and very basic procedure of Mesopotamian her-
meneutics". Zu einer weiteren emischen Etymologie vgl. den Beitrag von A. Zgoll zu "Sphéren-
wechsel innerhalb des Totenreichs" im vorliegenden Band unter Abschnitt 13.

23 Die Grammatikanalyse der Stelle sieht folgendermaf3en aus:

{Nin.ug Nin.ma$ Nin.hur.sag.ak==e"®EK™V Ere3 ki.gal dam Nin.a.zu=ak==e a==
naP V. mu-n-tus-@ ka(g)==@*BOWTV ngfFFETV.my;-n-sus-@}. Ergativ ist Enki, die Unterwelts-
gottheiten stehen im Direktiv als Ergdnzung zu a--tus ,,mit Wasser baden“, wodurch der Abso-
lutiv schon besetzt ist. Die na-Préafixe konnen keinen Prohibitiv bezeichnen, da dieser mit
imperfektiver verbaler Basis gebildet werden miisste (marii); eine schlichte Negation miisste
ein nu-Préfix haben. Die na-Préfixe mit perfektivischer verbaler Basis bilden vielmehr Formen
des ,,Effektivs“, vgl. oben Anm. 18.

24 Ich ergédnze hier analog zur Version des 1. Jahrtausends. Fiir ki-a gar als "fonder" vgl.
Attinger 2017.

25 Zu dieser Bedeutung von ki-e-ne-di(d), was auch als ,,Ort des Spiels* verstanden wer-
den kann, vgl. Attinger 2017, 114.

26 Ein Bruchteil dieses Mythos hat seine Verschriftung als Teil des epischen Preisliedes u
re’a/Gilgames, Enkidu und die Unterwelt gefunden (Edition: Gadotti 2014, Bearbeitung: Attinger
2009, deutsche Ubersetzung: Attinger 2015, 297-316). Wichtige Hinweise zu dieser Stelle ver-
danke ich Anja Merk, die in einem Gottinger Dissertationsprojekt eine neue Edition von Enkis
Fahrt nach Nippur vorbereitet.
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er, sondern verkniipft damit gleich einen weiteren Mythos, so dass diese Unter-
weltsfahrt des Enki bislang nur in bruchstiickhafter Weise bekannt ist?.

Einem anderen Mythos zufolge macht eine Stadtgottin sich in die Unterwelt
auf, um gemeinsam mit den Méchten des Totenreiches Gottheiten hervorzu-
bringen, die fiir das Land Bewdsserung und Fruchtbarkeit hervorbringen®. In
der Uberlieferung von Nippur, wo man diese Gottin mit Ninlil, der Stadtgottin
von Nippur identifizierte und sie als Gemahlin des Stadt- und Staatsgottes Enlil
verehrte, wurde ein weiteres Stratum des Mythos geschaffen, welches Enlil in
den Mythos inkorporierte?: Nun war es nicht mehr nur die Gottin, die mit den
Unterweltsmachten kooperierte, vielmehr agierten jetzt Ninlil und Enlil gemein-
sam, wobei nun Enlil — allerdings in Gestalt dreier Unterweltsmédchte — mit
Ninlil die Gottheiten fiir Bewdsserung und Fruchtbarkeit zeugte. An dieser Stelle
blieb das dltere Mythen-Stratum noch deutlich durchscheinend. Spétestens als
die Stadt Ur zur Hauptstadt eines Reiches wurde, und man diese Hauptstadt
und ihren Stadtgott Nanna als erstgeborenen Sohn des Reichsgottes Enlil ver-
kiindete, wurde die Zeugung des Mondgottes allen anderen Zeugungen voran-
gestellt, um seinen Rang als Erstgeborener sicherzustellen®. Dieses Stratum
lasst sich im 21. Jahrhundert v. Chr. verorten?.

Ein thematisch vergleichbarer Mythos handelt davon, dass die Gotter Nin-
azu und Nin-mada das Getreide nach Sumer holen wollen®. Der Himmelsgott
An hatte das Getreide vom Himmel auf die Erde gelangen lassen. Enlil aber
hatte es im kur, d. h. im ,,Bergland® bzw. der ,,Unterwelt* eingesperrt. Fiir die
Untersuchung von Schichten in Mythen ist dieser Teil des Mythos hochst inter-
essant, da unterschiedliche ,,Herkunftsangaben® fiir das Getreide benannt wer-
den: (1) Das Getreide kommt aus der Unterwelt; d. h. es gehort urspriinglich

27 Deutlich wird immerhin, dass der Text gerade solche Mythen kombiniert, denen es um die
Sphérenwechsel in die und aus der Unterwelt geht.

28 Es geht um den im epischen Preislied iri nanam/Enlil und Ninlil verarbeiteten Mythos Enlil
und Ninlil bringt mit Unterweltsmdchten Fruchtbarkeits- und Wassergétter hervor; zur Interpreta-
tion des Mythos auf Basis von Stratifikationsanalysen vgl. A. Zgoll 2011 und 2013a, und C. Zgoll
2019, 505-508.

29 A.Zgoll 2013a, 92-94.

30 Zur Kldrung von Hierarchien als wesentlichem Anliegen von Mythen vgl. Abschnitt 4.3
»Myths and Power“ im Beitrag von C. Zgoll im vorliegenden Band und ausfiihrlicher C. Zgoll
2019, Kapitel 18 ,,Die Brisanz der Mythen: Stratifikationstheorie III*.

31 Hinter dieser Gottheit kénnte eine Stadtgdttin wie etwa Sud von Suruppag stehen, was
durch einen Mythenvergleich zwischen dem Mythos Enlil und Ninlil erzeugen mit der Unterwelt
Fruchtbarkeits- und Wassergotter und dem Mythos Enlil und Sud (Incipit noch nicht erhalten)
nahegelegt wird. Vgl. dazu A. Zgoll, 2011 und 2013a.

32 Edition von Als das Getreide nach Sumer kam bei Bruschweiler 1987, 54-56.
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unterweltlichen Machten. Vor dem Hintergrund anderer Mythen® zeigt sich dies
als eine alte Uberlieferung. (2) Das Getreide kommt aus dem Himmel und gehért
urspriinglich dem Himmelsgott An. Beide Schichten werden miteinander ver-
bunden durch eine Erzdhlung iiber Enlil: (3) Enlil hat das Getreide, nachdem es
vom Himmel gekommen war, in der Unterwelt eingeschlossen; d. h. es gehorte
zwar urspriinglich An, doch dann hat Enlil die Verfiigungsgewalt iibernommen
(und die unterweltlichen Michte, wo es eingesperrt wird, sind ebenfalls noch
relevant)®. Vom weiteren Fortgang des Mythos ist auf der bislang einzigen er-
haltenen Tontafel, auf der eine Konkretion dieser Mythenversion erhalten ist,
nicht mehr viel erhalten, aber doch genug, dass sich ein anschlief}ender Spha-
renwechsel in die Unterwelt erkennen ldsst: Hier sind es die Gotter Nin-azu und
Nin-mada, die planen, ins kur zu gehen, um von dort das Getreide nach Sumer
zu holen. Dabei soll der Sonnengott ihnen Beistand leisten.

Weitere Mythen vom Durchgang eines Gottes durch das Totenreich hat man
sich sicherlich auch von anderen Stadtgottern erzdhlt, insbesondere vom Son-
nengott und vom Mondgott, die ja als Gestirngottheiten die Unterwelt queren
mussten; bislang fehlen uns hier aber, bis auf isolierte mythische Hyleme®,
noch einschlédgige, ausfiihrlicher erzdhlte Textquellen, doch durch ikonogra-
phische Quellen ist das Thema hinldnglich bekannt®.

Uberblickt man die Protagonisten dieser Mythen, die von willentlich ge-
planten Abstiegen ins Totenreich berichten, so fillt auf, dass ihre Akteure fast
immer zu den hochsten Gottheiten des sumerischen Pantheons gehoren. Es
handelt sich hier um staatstragende Gotter, die modern als Stadtgottheiten
bezeichnet werden; genauer handelt es sich um Gottheiten iiber kleinere und

33 Vgl. Enlil und Ninlil erzeugen mit der Unterwelt Fruchtbarkeits- und Wassergétter, wo ver-
schiedene Gottheiten der Vegetation mit unterweltlichen Machten hervorgebracht werden. Vgl.
auch den Gesamtmythos von Innanas Unterweltsgang (in der Konkretion des epischen Preislie-
des angalta, vgl. unten): Hier hat Ere$-ki-gal ebenfalls Macht iiber pflanzliche Fruchtbarkeit;
sie bietet den Ritualexperten an, ihnen ,,ein Feld mit seinem Getreide* (sowie ,,einen Fluss oder
Kanal mit seinem Wasser*) zu schenken (vgl. sub 5.3).

34 Die Schichten sind hier harmonisch in Gestalt einer Abfolge miteinander verbunden.

35 Zu diesem Begriff und der damit implizierten Theorie und Methodik vgl. C. Zgoll, Abschnitt
3.1,,Stoffe as Hyleme Sequences” im vorliegenden Band.

36 Zu textlichen Befunden vgl. neben Anspielungen im Gilgames-Epos 9, 37-170, das mythi-
sche Epos Innana bringt das Himmelshaus zur Erde, Edition van Dijk 1998, neue Ubersetzung
und Interpretation A. Zgoll 2015a und 2019a (eine neue Edition ist in Vorbereitung); zu ikono-
graphischen Quellen vgl. exemplarisch Wiggermann 2013, 121 mit Abbildung 8b und 127. — Es
gab weitere Mythen, von denen sich teils noch Spuren finden lassen. So scheint es z. B. einen
Mythos gegeben zu haben, dem zufolge der Gott Enlil mit Innana zum Totenreich ging, vgl.
Wilcke 1993, 52 mit Anm. 106.
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grofiere staatliche Gebilde. Auch innerhalb des Kosmos schreibt man ihnen eine
wichtige Rolle zu. Innana z. B. ist nach Ausweis ihres Namens und ihrer Titel
,Himmelsherrin®¥’, ,,Herrin iiber die Linder* (nin kur-kur-ra) und Herrin
iiber die Menschheit®. Das Thema des Sphiarenwechsels ins Totenreich muss
mithin, insbesondere fiir die sumerisch geprigte Antike, von grofler Bedeutung
gewesen sein, wenn man derart hochrangige Gottheiten damit befasst glaubte.
Dies wird besonders deutlich an Mythen vom Unterweltsgang der Innana, de-
nen der vorliegende Beitrag im Folgenden gilt.

2 Einfiihrung in Quellenlage, Vorgehen, Ziele

Im sumerischen Preislied® namens ,,Vom Grofien Himmel“ (sumerisch angalta,
traditionell Innanas Gang in die Unterwelt) wird ein Gang der héchsten Him-
melsg6ttin ins Totenreich geschildert®°. Die Anfangsworte sind programmatisch
zu verstehen. ,,Vom Grofien Himmel auf die Grof3e Erde hat jemand seinen Sinn
gerichtet” — mit dieser Information setzt das Epos ein und offenbart dann suk-
zessive, dass es sich um eine Gottheit und zwar um die G&ttin namens ,,Him-
melsherrin®, sumerisch Innana, handelt. Das Epos war in der mesopotamischen
Antike hochst geschitzt”, was sein Eintrag in Listen literarischer Werke* einer-

37 Dies ist unter anderem die wesentliche Bedeutung des Titels nu-ge(g), traditionell nu-
gig, vgl. A. Zgoll 1997a, 304 f.

38 Vgl. z. B. das mythische Epos Innana bringt das Himmelshaus zur Erde Z. 149, 157 in der
neuen Ubersetzung von A. Zgoll 2015a.

39 Es handelt sich funktional um ein Preislied, formal um ein Epos, das mit einer preisenden
Ausrichtung iiberliefert ist. Aus Griinden der Variation wird es im vorliegenen Beitrag nicht
immer ,,episches Preislied“, sondern auch ,,Epos“ und ,,Preislied“ etc. genannt.

40 Eine erste Edition dieses Epos hat Sladek 1974 auf Basis von 29 Tontafeln erarbeitet; die
jlingste Edition mit Bibliographie, Partitur, Ubersetzung und Zeilenkommentaren im Anmer-
kungsteil findet sich bei Attinger 2016. Ausgegraben sind inzwischen iiber 50 verschiedene
Abschriften des Epos, die ab 1800 v. Chr. datieren; ein Textzeuge scheint von der Mitte des 2.
Jahrtausends zu stammen (mittelbabylonische Zeit). Eine Kombination aus Edition und mytho-
logischer Auswertung, insbesondere des Dumuzi-Mythos, ist innerhalb der Géttinger Mythos-
Forschungsgruppe STRATA durch B. Cuperly in Bearbeitung.

41 Mit Wilcke 1993, 49 ist angalta der ,,wohl am besten bekannte Inanna-Mythos*.

42 Dabei handelt es sich um Ubersichten iiber das curriculum fiir fortgeschrittene ,,Studieren-
de“, die eine spezielle Ausbildung auch in religios-literarischen Texten erhielten, oder um
Bibliotheksinventare oder um beides. Vgl. dazu Krecher 1976-1980, 478-485. Erwdhnt wird das
Epos angalta auf literarischen Katalogen aus den Stddten Nippur und Ur; fiir einen weiteren
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seits und seine hervorragende Bezeugung in den verschiedenen Stiddten des
antiken Irak andererseits zeigt®. Jacobsen, Wilcke und Katz ist der Nachweis
gelungen, dass in diesem Epos mehrere Mythen kombiniert sind*, unter ande-
rem ein Mythos von der Gottin Innana, die in die Unterwelt geht, und ein My-
thos von Innanas Gemahl Dumuzi, der in die Unterwelt gehen muss. Auf Basis
von Stratifikationsanalysen* wird der vorliegende Beitrag zeigen, in welcher
Weise die Verkniipfung der urspriinglich unabhdngigen Mythen zur Verdnde-
rung dieser Mythen gefiihrt hat und wie sie im einzelnen ineinander ver-
schrankt und zu einem neuen mythischen Ganzen wurden. Durch diese Analy-
sen werden viele bislang unverstdndlich erscheinende Eigenarten dieser
mythischen Uberlieferung verstandlich werden. Aus Platzgriinden kénnen die
notwendigen Stratifikationsanalysen nur in exemplarischer Kurzform angedeu-
tet werden (sub 7). Im vorliegenden Beitrag wird es vorrangig um die Rekon-
struktion zweier Versionen des Mythos von Innanas Unterweltsgang gehen, wie
sie durch Hylemanalysen und den Vergleich von Hylemsequenzen mdoglich
werden“®,

Nach einem Uberblick iiber den Forschungsstand (sub 3) geht es um den er-
sten Teil des Epos, in dem ein Mythos vom Gang der Gottin Innana in die Unter-
welt berichtet wird. Es wird sich zeigen, dass dieser Mythos nicht vollstdndig
erzdhlt wird und daher bislang noch unverstindlich ist (sub 4). Eine umfassen-
dere Materialbasis ldsst sich durch einen Mythenvergleich gewinnen (sub 5).
Auf dieser Grundlage wird es dann moglich, die origindr-antike Bewertung des
erhaltenen Mythos zu rekonstruieren (sub 6). Ausblickhaft kommt schlie3lich
der in angalta verdichtete Gesamtmythos, der durch die Kombination zweier
Mythen, ndamlich Innanas Unterweltsgang und Dumuzis Unterweltsgang, ent-
standen ist, in den Blick (sub 8). Dabei wird sich zeigen, dass bislang unver-
standliche Inhomogenitdten und Spannungen im Gesamtmythos aus gezielten
Eingriffen resultieren, die in ihrer Zeit eine verdnderte Ausrichtung des Mythos
bewirken und zugleich einer verdnderten Wahrnehmung der Géttin Innana
dienen sollten (sub 9). Die Vorstellungen von dieser Gottin zeigen sich so auch

Katalogtext, der sich heute im Louvre befindet (TCL 15, 28), lédsst sich die Herkunft nicht zwei-
felsfrei bestimmen; er konnte aus Larsa stammen.

43 Das Preislied ist derzeit in Abschriften aus drei verschiedenen Stddten (Nippur, Ur und
Sippar) aus der Zeit um 1700 v. Chr. bekannt.

44 Jacobsen 1987, Wilcke 1993, Katz 1996 und 2003.

45 Zur Stratifikation von Mythen und dem methodischen Zugriff der Stratifikationsanalyse vgl.
C. Zgoll im vorliegenden Band sub 4. ,Myths As Polystratic Instruments of Power*.

46 Zu Hylemanalysen und dem Vergleich von Hylemsequenzen vgl. C. Zgoll im vorliegenden
Band sub 3. ,Reconstruction and Comparison of Stoffe“.
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fiir die heutige wissenschaftliche Rekonstruktion in neuem Licht. Und sie erwei-
sen sich als historisch geschichtet. Die ,,Ausgrabung® der mythischen Stoffe
durch Hylem- und Stratifikationsanalysen fiihren zu Einblicken ins antike Er-
zdhlen und in dessen Funktionen, zur Sichtung theologischer Botschaften in
diesen Mythen und zu einer historisch differenzierten Freilegung der hier auf-
scheinenden Gottes- und Weltbilder (sub 10). Der Beitrag zielt darauf:

durch Anwendung der neuen Methodik zur Mythosforschung, der Hylem-
analyse, einen frithen Mythos iiber den Unterweltsgang der Gottin Innana
zu rekonstruieren; um das Vorgehen der Hylemanalyse nachvollziehbar
darzulegen, werden in der hier gewdhlten Darstellung auch iterative Adap-
tionen als heuristische Zwischenschritte angegeben;

durch Hylemsequenzvergleich zwei verschiedene mythische Stoffe zu ver-
gleichen und abzuwéagen, ob es sich dabei um verschiedene Mythen oder
um Versionen desselben Mythos handelt;

Ergebnisse fiir die Bewertung dieses Innana-Mythos aus antiker Perspekti-
ve, die sich auf Basis der neuen Methodik zeigen, zu sichern;

zu skizzieren, wie sich dieser dltere Innana-Mythos in den gréfleren Ge-
samtmythos mit seiner Kombination von Unterweltsgdngen der Innana und
des Dumuzi einfiigt und was verdndert wurde, um eine neue Innana mit
neuer Macht zu propagieren;

aufzuzeigen, wie die Anwendung stratifikationsanalytischer Verfahrens-
weisen bislang unverstindliche Inhomogenitdten und Inkonsistenzen in-
nerhalb des epischen Preisliedes angalta und seines mythischen Stoffes 16-
sen kann;

Schlussfolgerungen fiir die Religiositdt im antiken Mesopotamien zu zie-
hen, die sich im Blick auf die Verehrung der wichtigsten G6ttin des antiken
Mesopotamien ergeben, sowie im Blick auf die religiose Praxis, den Tem-
pelkult.
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3 Forschungsstand

Eine vereinfachte Ubersicht der Geschehnisse im mythischen Epos Innanas
Gang in die Unterwelt sieht etwa folgendermaf3en aus:

1. Innana verldsst Himmel und Erde und geht in die ,,Grof3e Erde® (Unterwelt).
Innana beauftragt ihre Wesirin zu einer Hilfsaktion, sollte sie selbst nicht
zuriickkehren.

3. Innana kehrt nicht zuriick, weil sie in der Unterwelt getdtet wird.

4. Die Wesirin bittet drei machtige Gotter um Hilfe.

5. Einer, der Gott von Weisheit und Ritualmacht, bringt Hilfe: Er erschafft zwei
Ritualexperten und stattet sie mit Lebenskraut und -wasser aus.

6. Die Ritualexperten gelangen in die Unterwelt und fiihren dort eine Art Be-
ruhigungsritual fiir die Unterweltsherrscherin durch, aufgrund dessen ih-
nen ein Wunsch freigestellt wird.

7. Die Ritualexperten wiinschen sich den Leichnam der Géttin Innana und
erwecken sie wieder zum Leben.

8. Innana steigt wieder auf aus der Unterwelt.

Damit endet die Passage zum Unterweltsgang der Innana in diesem Epos. Es
folgt, wie die Forschungen von Jacobsen, Wilcke und Katz gezeigt haben”, eine
weitere Schicht, der ein anderer Mythos zugrunde liegt. Hier geht es darum,
dass Innanas Gemahl Dumuzi ins Totenreich gehen muss.

Wenn man sich den grob skizzierten Verlauf des Mythos ansieht, stellt sich
bei ndherem Zusehen die zentrale Frage: Wozu geht diese Gottheit Innana
iiberhaupt ins Totenreich? Das ganze Unternehmen scheint sich ja zum reinsten
Desaster zu entwickeln. Die frithere und die aktuelle Forschung hat dafiir
hauptsdchlich eine Erkldarung gefunden: Machthunger. Innana sei so machtbe-
sessen, dass sie sogar noch die Unterwelt verlange. Das scheitere griindlich.
Dies ist einhellige Einschétzung, bis in die neueste Bearbeitung von Waetzold
2015, 375 und 377: ,,Dieser Mythos berichtet vom vergeblichen Versuch der G6t-
tin Inanna, die Macht iiber die Unterwelt zu gewinnen. [...] Von ihrer Uberheb-
lichkeit und den hochfahrenden Pldnen bleibt nichts iibrig.“ Also ein Erobe-
rungsfeldzug, der komplett scheitert. Was wére das Fazit eines solchen Mythos?
Es ist ja nichts gewonnen, nur etwas verloren. Verdndert hat sich nur die Positi-

47 Vgl. oben sub 2; Hinweise auf Anpassungen und Uberschreibungen innerhalb des &lteren
Stratums von Innanas Unterweltsgang finden sich sub 8.2.



Durch Tod zur Macht, selbst iiber den Tod == 97

on der Gottin Innana, und zwar deutlich zum Schlechteren. Der episch gestalte-
te Mythos wére dann eine Art literarische Invektive, eine Schméahschrift gegen
eine machthungrige Gottheit, die als abschreckendes Beispiel dienen mag. Im-
plizit thematisiert hat dies Claus Wilcke 1993. Doch ist er bei diesem Fazit nicht
stehen geblieben, sondern hat nach einer Erklarung gesucht. Er sieht in diesem
Mythos eine dltere Ebene, nimmt also — und das ist im Kontext von Forschun-
gen zur Stratigraphie von Mythen wichtig — eine Schichtung des Mythos an.
Diese dltere Ebene ist nach Wilcke 1993 darauf zu beziehen, dass die astrale
Erscheinungsform der Gottin Innana das Venusgestirn ist. Lingere Phasen der
Unsichtbarkeit, welche der Planet Venus durchlduft, konnte man antik als Ver-
schwinden der Goéttin in der Unterwelt erkldren®. Hier finden sich auch wichti-
ge Schlussfolgerungen, die in Richtung einer Stratifikation von Mythen deuten:

Es ist vorstellbar, dass die in diesem ersten Teil von 'Inannas Gang zur Unterwelt' erzdhlte
Geschichte auf einem Mythos beruht, der das periodische Verschwinden des Venussternes
erkldren soll. Die Verkniipfung mit dem Schicksal Dumuzis wére dann sekundir, denn
auflerhalb von 'Inannas Gang zur Unterwelt' ist nichts davon zu finden, dass die Go6ttin
Dumuzi der Unterwelt ausgeliefert habe. Im Gegenteil, die Kultlieder zeigen die um
Dumuzi klagende Go6ttin und sie ist es, die durch ihre Intervention bei Enlil Dumuzis Frei-
lassung aus der Unterwelt erwirkt.*

Das Epos angalta schildert auf den ersten Blick einen Mythos, der wie ein
Schméhgedicht eine iiberhebliche Gottheit in die Schranken weist. Mythische
Stoffe, die Gottheiten ,,demontieren®, sind im antiken Mesopotamien nicht sel-
ten (Sukzessions- bzw. Aufstiegsmythen bis zum Aufstieg Marduks in Eniima
elis). Doch wenn andernorts von einer solchen Absetzung berichtet wird, gibt es
immer eine Kehrseite, ndmlich andere Gotter, die von einem solchen Abstieg
profitieren und als neue Herrscher eingesetzt werden (wie z. B. Mythen mit Er-
h6hung eines Gottes wie Marduk oder Innana oder ein am Ende triumphieren-
der Gotterherrscher in Sukzessionsmythen). Anders liegt der Fall im Mythos
Innanas Gang in die Unterwelt™®. Hier wird keine Gottheit auf Kosten Innanas
profiliert, niemand wird iiber Innana erh6ht. Eigenartig ware auflerdem, wieso

48 Vgl. dazu Heimpel 1982, 9-12, Heimpel 1993-1997, 538 § 2.2, Wilcke 1976-1980, 83, Wilcke
1993, 52, Cooper 2001, Meinhold 2013, 329 f, Katz 2015.

49 So Wilcke 1993, 52.

50 Nutzniefer kann nicht Eres-ki-gal sein, vgl. dazu unten sub 8.2.2. An sie richtet sich zwar -
zumindest oberfldchlich betrachtet — der abschlieflende Preis. Die Erh6hung wiirde hier aber
nicht innerhalb des Mythos selbst stattfinden, wo nichts darauf hindeutet, dass Eres-ki-gal eine
neue, grofere Machtposition erlangt. Sie finde sich nur in dem der Narration erst nachgeschal-
teten Preisruf.
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gerade Enki eine solche iiberhebliche Gottheit unterstiitzen sollte (in Ninurta
und die Schildkréte z. B. verhindert er gerade die Machtiiberschreitung eines
Gottes). Sollte Innana geschméht und in Schranken gewiesen werden, wiirde
diese Schmahung auch ihren Helfer Enki treffen.

Auf der basalen Deut-Ebene, dass das Venusgestirn durch die Unterwelt
geht, ist nicht unbedingt ein Scheitern anzunehmen; die Gestirn-Gottheit muss
ja, genau wie Sonnengott und Mondgott, die Unterwelt durchqueren. A. Zgoll
2013 und Katz 2015 haben dies unabhéngig voneinander deutlich gemacht®.
Beide stellen heraus, dass es Innana gelingt, einen Weg durch die Unterwelt zu
bahnen, was bedeutet, dass sie das ,,Land ohne Wiederkehr“ zu einem Land der
Wiederkehr macht. Katz 2015 kann iiberzeugend darlegen, dass die Bezeich-
nung ,.Land ohne Wiederkehr” der Spannungssteigerung dient: Innana schafft
es, aus diesem Land, aus dem sonst keiner zuriickkehrt, wieder zuriickzukeh-
ren. Laut Katz ist dies notwendig fiir die Ordnung der Welt, gerade fiir den Gang
der Gestirngotter. A. Zgoll 2013 nimmt den Gesamtmythos auf Basis der akkadi-
schen Textversion in den Blick und skizziert knapp, dass hier eine Neuordnung
der Welt vorgenommen wird, in der das Totenreich durch Innana-IStars Taten
gerade nicht mehr undurchlissig ist. Dies wird im vorliegenden Beitrag genauer
auszufiihren sein.

4 Rekonstruktion: Der Mythos vom Gang der
Gottin in die Unterwelt

Wie die theoretisch-methodische Grundlegung des vorliegenden Bandes zeigt>,
gehort der Mythos, anders als man dies traditionell in der Altorientalistik aufge-

51 Beide hatten 2011 Vortrdge zu diesen Themen gehalten, D. Katz im Juli 2011 auf der Ren-
contre Assyriologique Internationale in Rom, A. Zgoll im Januar 2011 vor dem Lichtenbergkol-
leg der Universitdt Gottingen mit einem Vortrag, der initialer Auftakt fiir die Bildung der For-
schungsgruppe STRATA zur Mythosforschung werden sollte, wo insbesondere auch die Schich-
ten innerhalb von Mythen analysiert werden. Die theoretische und methodische Basis fiir eine
solche Schichtenanalyse hat C. Zgoll 2019 mit dem Tractatus mythologicus, einer umfassenden,
systematischen Rahmentheorie und Methodik fiir die Mythosforschung gelegt; deren Vorldufer
bildeten die Grundlage fiir die Ausrichtung und den Antrag der Forschungsgruppe STRATA.

52 Zur Abgrenzung von Mythos und Text vgl. grundlegend C. Zgoll 2019 und seinen Beitrag in
diesem Band sub 2. ,Myths as Stoffe*, knapp A. Zgoll / C. Zgoll 2019.
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fasst hat®, nicht zur Kategorie literarischer Gattungen (wie z. B. Epos), sondern
ist ein besonderer Erzdhlstoff**, der in jeder beliebigen Gattung ausgedriickt
werden kann. Wie man einen Mythos erfassen kann, wenn es sich um etwas
Stoffliches und nicht um etwas Textliches® handelt, ist eine bis heute bleibende
Herausforderung. Bislang fehlte hierfiir die Methodik, weswegen Mythosfor-
schung dann doch - trotz aller Definitionen, die Mythos als Stoff begriffen — in
den meisten Fallen bei der Erforschung der medialen Konkretionen von Mythen,
insbesondere in Wort oder Bild stehenblieb®.

Der neue Zugriff der Forschungsgruppe STRATA, die Analyse der kleinsten
handlungstragenden Stoff-Einheiten (Hyleme), macht es jetzt moglich, Mythen,
d. h. mythische Stoffe als Stoffe zu rekonstruieren. Auf dieser methodischen
Grundlage wird es nun darum gehen, den Mythos von Innanas Gang in die Un-
terwelt in seiner stofflichen Gestalt, d. h. als Mythos und nicht als Text zu erfas-
sen.

53 Vgl. C. Zgoll 2019, Kapitel 2.1 ,,Die Freier der Penelope: Mythos als Rohstoff“ mit Hinweisen
zum Gebrauch vom Mythos als ,,Textgruppe® in altorientalistischen und bibelwissenschaftli-
chen Fachtraditionen. Vgl. z. B. Irsigler 2013, 2.2.1: ,,Ein in der Bibelwissenschaft operationab-
ler, nach Kriterien anwendbarer und literaturwissenschaftlich begriindeter Begriff von ‘My-
thos’ versteht Mythos als Textsorte, als im weiteren Sinn ‘Gattung’ literarisch gestalteter
Mythentexte, wie sie im vorderaltorientalischen Uberlieferungsraum und kulturellen Bereich
vertreten sind ..“. Entsprechend versteht auch der Titel eines 2015 erschienenen Bandes
»Weisheitstexte, Mythen und Epen* Mythen als Textsorte und expliziert dies folgendermafien:
»Ahnlich komplex wie der Mythos-Begriff ist der Begriff des Epos, der gattungstheoretisch
kaum von jenem unterschieden werden kann.“ (Janowski / Schwemer 2015, IX). Anders defin-
iert hingegen der Altorientalist Diakonoff 1995, 114 und 125, Anm. 1 Mythos als Stoff: ,,... in the
same way as a plot may be extended into narratives of different kinds (a poem, an epic, a novel
etc.), also the myth may*“.

54 Seine Besonderheit ergibt sich aus der Eigenart, dass in ihm Méchte, die den Menschen
iiberragen, eine wesentliche Rolle spielen. Fiir weitere Eigenarten vgl. die Definition von C.
Zgoll im vorliegenden Band sub Kapitel 5.

55 Oder in anderer Form medial Fassbares.

56 Andere Zugriffe verfolgten z. B. die Funktionalisten und die Strukturalisten. Deren Rekon-
struktionen von Mythen basieren allerdings auf wertenden Vorannahmen und Selektionen wie
z. B., ob bestimmte Elemente und Aussagen innerhalb eines Mythos ,bedeutungstragend*
sind, wobei ihre Bedeutung vom Bearbeiter definiert werden musste. Vgl. dazu ausfiihrlicher C.
Zgoll 2019 und im vorliegenden Band sub 3.1 ,,Stoffe as Hyleme Sequences*.



100 — Annette Zgoll

4.1 Mythischer Stoff auf Basis des Epos angalta

Das Epos angalta beginnt mit den folgenden 13 epischen Zeilen (EZ)*:

EZ1 an gal-ta ki gal-3es ge3tua(g)-ga-ni na-an- Vom groBen Himmel auf die groRe Erde richtete

gub jemand seine Planungskraft, (und das hatte
Folgen®:)

£22 digir an gal-ta ki gal-3es ge3tu.(g)-ga-ni Eine Gottheit — vom groflen Himmel auf die
na-an-[gub] grof3e Erde richtete sie ihre Planungskraft, (und
das hatte Folgen:)

3 dInnana(k) an gal-[ta ki gal-3es] ge3tu.(g)- Innana — vom groRen Himmel auf die groBBe Erde
ga-ni na-an-[gub] richtete sie ihre Planungskraft und das hatte
Folgen:

EZ4 nin-guio an mu-un-3ub ki mu-un-3ub kur-  Meine Herrin! Den Himmel hat sie verlassen, die
ra ba-e-a-ei:(d) Erde hat sie verlassen, in die Unterwelt (kur>°)
ist sie hinabgestiegen®.

25 dInnana(k) an mu-un-3ub ki mu-un-3ub Innana! Den Himmel hat sie verlassen, die Erde
kur-ra ba-e-a-e11(d) hat sie verlassen, in die Unterwelt ist sie hinab-
gestiegen.

£26 nam-en mu-un-3ub nam-lagal mu-un-Sub  Das Hohepriestertum hat sie verlassen, das
kur-ra ba-e-a-e11(d) Lagal-Priestertum hat sie verlassen, in die Un-

57 Dargestellt wird hier — aus Platzgriinden — eine Zusammenschau der Zeilen, wie sie in
unterschiedlichen Textzeugen erhalten sind. Die aktuelle nach Textzeugen differenzierte Dar-
stellung findet sich bei Attinger 2016; B. Cuperly wird nach einer Autopsie der Textzeugen eine
solche ,,Partiturumschrift“ in ihrer Edition des epischen Preisliedes vorstellen.

58 Zur Analyse des sumerischen Verbalpréfixes {na-} als ,,Effektiv* vgl. Anm. 18.

59 Das sumerische kur umfasst ein groles Bedeutungsspektrum, das von ,,Gebirge*, ,,Berg-
land“ iiber ,,Fremdland“, , Feindland“ bis hin zur Bezeichnung des Raumes, in welchem man
nach dem Tod lebt, also landldufig ,,.Unterwelt“ (die aber auch am Rand liegen kann) oder
,Totenreich“ (in dem die Toten aber auf ihre Weise lebendig sind), reicht. Vgl. dazu auch unten
Anm. 79.

60 Attinger 2005, 285 zeigt, dass das Verbum en(d) ,hinauf-/hinabsteigen“ zur Richtungsan-
gabe haufig einen Lokativ verwendet (,ne marque pas rarement la direction®). B. Cuperly kann
in ihrer innerhalb der Forschungsgruppe STRATA bearbeiteten Edition von angalta |/ Innanas
Gang in die Unterwelt herausarbeiten, dass en(d) mit Lokativ oder (seltener) Direktiv das Ziel
des Herauf- oder Herabsteigens bezeichnet und das Gegenstiick zu en(d) mit Ablativ ist, der
den Ausgangspunkt dieser Handlungen angibt. Der Ausdruck en(d) mit Lokativ bezeichnet
mithin nicht, wo sich die Bewegung abspielt, sondern gibt den Zielpunkt der Bewegung an.
Auch andere Zeilen des Textes machen deutlich, dass das Hinabsteigen in der Unterwelt als ein
Hinabsteigen in die Unterwelt zu verstehen ist, vgl. Z. 26 mit kur-Ses; i-im-gen (,wdhrend
sie zur Unterwelt ging®) mit dhnlicher Formulierung in Z. 68 (dort mit konjugiertem Partizip =
sog. pronominale Konjugation).
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27 Unugh-ga E>-an-na(k) mu-un-3ub kur-ra
ba-e-a-e11(d)

£28 Bads-"tibira™-a E>-muss-kalam-ma(k) mu-
un-3ub kur-ra ba-[e-a]-e11(d)

£29 7abalam“-a Ge-guns(-na)ki mu-un-3ub
kur-ra ba-e-a-e11(d)

£293E Umma'i-a Ib-gal [m]u-un-3ub <kur-ra ba-
e-a-en1(d)>

EZ95E Jri,(m)N-ma "E>-delmun-na” mu-un-3ub
<kur-ra ba-e-a-e11(d)>

EZ95°S ArarmaXi-a®! e;-me-urs-urs mu-un-Sub
<kur-ra ba-e-a-e11(d)>

EZ9¢E Kisigak-a Amas-e,-kus(g) mu-un-3ub
<kur-ra ba-e-a-e11(d)>

EZ94E Gir,-suM-a E»-e$>-dam-kus(g) mu-un-Sub
<kur-ra ba-e-a-e11(d)>

£210 AdabM-a E»-sar-ra mu-un-3ub kur-ra ba-e-
a-e11(d)

E211 NibruX-a Paraio(g)-durz-gar-ra mu-un-3ub
[kur-ra ba-e-a-e11(d)]

Ez11aB11" |3 6j-j(n)-na"E>-Seg1-me-Ses-duy mu-
un-3ub <kur-ra ba-e-a-e11(d)>

terwelt ist sie hinabgestiegen.

In Uruk das Eana (,Himmelshaus“) hat sie ver-
lassen, in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen.

In Badtibira das E-mus-kalama (,Haus, Heilig-
tum des Landes Sumer*) hat sie verlassen, in
die Unterwelt ist sie hinabgestiegen.

In Zabalam das Giguna (,,Tempelturm*) hat sie
verlassen, in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen.

In Umma das Ibgal (,,GroBer Tempelbereich) hat
sie verlassen, in die Unterwelt ist sie hinabge-
stiegen.

In Ur das Edilmuna (,,Haus von Dilmun®) hat sie
verlassen, in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen.

In Ararma (= Larsa) das E-me-urur (,,Haus, das
die Machtmittel einsammelt*) hat sie verlassen,
<in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen>.

In Kisiga das Amas-E-ku (,,Viehkoppel (namens)
Strahlendes Haus*) hat sie verlassen, <in die
Unterwelt ist sie hinabgestiegen>.

In Girsu das E-e§dam-ku (,,Haus strahlende
Herberge®) hat sie verlassen, <in die Unterwelt
ist sie hinabgestiegen>.

In Adab das Esara (,,Haus der Vegetation*) hat
sie verlassen, in die Unterwelt ist sie hinabge-
stiegen.

In Nippur das Para-durgara (,,Thron des Platz-
nehmens*) hat sie verlassen, in die Unterwelt ist
sie hinabgestiegen.

In Isin das E-Seg1,-me-3e-du (,,Haus, Ziegelwerk,
vollkommen fiir die Machtmittel“) hat sie verlas-
sen, <in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen>.

E212 Kigki.a Hur-sag-kalam-ma mu-un-3ub kur- In Ki3 das Hur-sag-kalam-ma (,,Gebirge des

61 Ararma ist die neue Lesung fiir konventionell Larsa(m). Vgl. Mittermayer Nr. 332: UD.UNUG
= ararma, [larsa(m)]; vgl. die unpublizierte Dissertation von Fitzgerald 2002: ,From pre-
Sargonic times, the name of the city was written logographically UD.UNUY, often simplified to
ud.ab, and read in Sumerian as Ararma (MSL 11 p. 12, 1. 6: UD.UNU#22maki apd p, 54, 1. 10:
[a.ra]."ar".ma" = la-ar-sa); by the Old Babylonian period it was read in Akkadian as Larsa(m)
and frequently written syllabically (Arnaud 1980-1983: 496). The logographic writing indicates
that the city was the seat of the sun god, Utu, while the Sumerian reading of the name may
suggest that the city in earliest times was known as a place where grain was milled (AR3.AR; =
ténum).«
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ra ba-e-[a-e11(d)] Landes Sumer*) hat sie verlassen, in die Unter-
welt ist [sie hinabgestiegen].

2122 AkZakX-a An'-za-garas mu-un-3ub <kur-ra In AkSak das Anzagara (,Turm*®) hat sie verlas-

ba-e-a-e1:(d)> sen, <in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen>.
EZ12bE Sy ruppagh-e Nigargar-kus(g) mu-un- In Suruppag die ,,Strahlende Kammer* hat sie ver-
Sub <kur-ra ba-e-a-e11(d)> lassen, <in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen>.

Ez12¢E Ka-zal-lu¥E,-3as(g)-bul-la mu-un-3ub  In Kazallu das E3abula (,Haus, das das Herz froh
<kur-ra ba-e-a-e11(d)> gemacht hat*) hat sie verlassen, <in die Unter-
welt ist sie hinabgestiegen>.

£213 A-ga-des"-a Ex-ul-mas< mu-un-Sub kur-a  In Akkade das E-ul-mas (,,Haus Ulmas“) hat sie
ba-e-a-e1:(d) verlassen, in die Unterwelt ist sie hinabgestiegen.

4.1.1 Erster Rekonstruktionsversuch der Hylemsequenz

Hier lassen sich durch Hylemanalyse folgende kleinste handlungstragende
Stoff-Einheiten bzw. mythische Hyleme (MH) erkennen, die als erste Annihe-
rung an den Anfang des Mythos, eine Art vorldufige ,,Arbeitsversion®, zu gelten
haben, die anschlielend prézisiert wird®:

MH1) Innana plant vom Himmel aus etwas, was die Unterwelt betrifft. (// EZ 1-3)

MH?2) Innana verldsst den Himmel. (// EZ 4 f)

MH3) Innana verlisst die Erde und ihre Stidte inklusive der Priesterimter und Tempel. (//
EZ 4-13)%

MH4) Innana geht in die Unterwelt. (// EZ 4-13)

Hier zeigt sich schon, dass die Hylemanalyse uns jenseits der kunstvoll formen-
den epischen Stilisierung zu einer Profilierung des Gemeinten fiihrt und dass
dabei auch deutlich wird - viel deutlicher als bei der Lektiire eines solcherma-
Ben kunstvoll geformten Textes — wo Dinge ausgespart und im Unklaren belas-
sen werden. Deutlich wird, dass die grofle G6ttin Innana etwas plant, aber was
genau das sein konnte, das wird nicht offengelegt. Logisch ldsst sich jedenfalls

62 Eine einzige epische Zeile kann mehrere Hyleme enthalten; so sind z. B. in EZ 4-13 immer
zwei handlungstragende Einheiten verbunden, einerseits, dass Innana einen Ort verldsst,
andererseits, dass sie unterwegs ist in die Unterwelt. Umgekehrt kann in mehreren Zeilen ein
und dasselbe Hylem enthalten sein, wie z. B. in EZ 4-13, die neben verschiedenen anderen
Hylemen immer auch dasselbe Hylem zum Ausdruck bringen, ndmlich dass Innana in die
Unterwelt geht.

63 Wenn man die Hylemanalyse detaillierter durchfithren méchte, kann man jede Stadt mit
ihrem Tempel als eigenes Hylem anfiihren; fiir unsere Zwecke reicht die abkiirzende Variante.
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erschliefien, dass man nur dann einen Plan macht, wenn man damit ein Ziel
verfolgt. Am Anfang der Hylem-Sequenz muss daher mindestens ein weiteres
Hylem stehen, dessen genauer Inhalt unklar bleibt:

MH1%) [Innana will etwas, was im Zusammenhang mit der Unterwelt steht.] (Was genau
ihr Ziel ist, bleibt offen.)
MH2) Innana plant daher vom Himmel aus etwas, was die Unterwelt betrifft. (// EZ 1-3)

4.1.2 Zweiter Rekonstruktionsversuch der Hylemsequenz

Die genauere Durchsicht der folgenden Hyleme (urspriinglich MH2-4) zeigt,
dass diese nicht alle auf derselben Ebene stehen. Hinter dem Verlassen des
Himmels und der Erde und dem Gang in die Unterwelt zeigt sich ein iibergeord-
netes Hylem, das durch mehrere weitere ausdifferenziert wird: Innana geht vom
Himmel in die Unterwelt. Dabei verldsst sie nicht nur den Himmel, sondern
auch wichtige Stidte, Tempel und Amter auf der Erde. Die neuerliche iterative
Adaption der Hylem-Sequenz sieht mithin so aus:

MH1) [Innana will etwas, was im Zusammenhang mit der Unterwelt steht.] (Was genau
ihr Ziel ist, bleibt offen.)

MH?2) Innana plant vom Himmel aus etwas, was die Unterwelt betrifft. (// EZ 1-3)

MH3) Innana steigt vom Himmel in die Unterwelt hinab. (// EZ 4-13; 16; 26)

MH3-1) Innana verlidsst den Himmel. (EZ 4 f)

MH3-2) Innana verlisst die Erde. (EZ 4-13)

MH3-2-1) Innana verldsst [auf der Erde] Priesteramter. (EZ 6)

MH3-2-2) Innana verldsst in den Stadten ihre Tempel. (EZ 7-13)

MH3-3) Innana steigt in die Unterwelt hinab. (EZ 4-13; 16; 26)

Ein {ibergeordnetes Hylem wie MH3, dem andere untergeordnet sind, ldsst sich
als Hyperhylem benennen®. Dies wird auch in anderem Zusammenhang noch
wichtig werden (vgl. sub 4.2.1).

64 Da dieses Hylem auf Basis des Textes erschlossen werden kann, aber nicht ausformuliert
vorliegt, wird es in eckige Klammern gesetzt; dies geschieht in Analogie zur Bearbeitung von
Texten, wo man nicht erhaltene, aber rekonstruierbare Passagen in eckigen Klammern prédsen-
tiert.

65 Zu Hyperhylemen vgl. den Beitrag von C. Zgoll im vorliegenden Band sub 3.3 ,,Relevance of
Hyleme Analysis for the Study of Stoffe“. Die Funktion als Hyperhylem ist relativ und ergibt
sich aus der Zusammenfassung anderer, untergeordneter Hyleme. Im vorliegenden Beispiel
finden sich Hyperhyleme auf verschiedenen Ebenen. MH3-1 und MH3-2 sind einerseits dem
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4.1.3 Dritter Rekonstruktionsversuch der Hylemsequenz

Was aber ist nun das Ziel Innanas? Die Hylemanalyse des weiteren Epos hilft,
die fehlenden Bestandteile vom Anfang des Mythos zu rekonstruieren. Als ndm-
lich die Gottin Innana tot in der Unterwelt festgehalten wird, bittet ihre Wesirin
getreu dem Auftrag Innanas die gro3en Gotter (Enlil, Nanna und Enki) um Hilfe.
Zwei von ihnen lehnen ab und zwar mit folgender Begriindung (angalta Z. 191-
193 vgl. die Parallele in Z. 205-207):

E2191 dumu-8u1o an gal(-1a) al biz-in-du11(g) ki Mein Kind! Es hat den GroBen Himmel ver-
gal al biz-in-du11(g) langt, es hat die Grof3e Erde verlangt!
£2192dInnana(k) an gal(-la) al bi>-in-du11(g) ki Innana! Sie hat den GroBen Himmel verlangt,
gal(-1a) al bi>-in-du11(g) sie hat die Grofe Erde verlangt!

E2193ame kur-ra me al nu-di-da al bi>-in-du11(g) Die Machtmittel der Unterwelt, die Machtmit-
tel, die niemand wiinscht, die hat sie ge-
wiinscht!

E2193b ki-be, sa, he,-eb-bes-e5¢ An deren Ort wird sie (die Machtmittel) ganz
sicher gelangen lassen!

Auch wenn die drei in EZ 193 erhaltenen Textzeugen unterschiedlich formulie-
ren®, so zeigt sich dahinter doch dieselbe Handlung; d. h. die Unterschiede sind

Hyperhylem MH3 untergeordnet; andererseits ist MH3-2 selbst ein Hyperhylem, welches die
ihm untergeordneten Hyleme MH3-2-1 und MH3-2-2 zusammenfasst.

66 Umschrift von EZ 193b // 207b nach Textzeuge UNi, d.h.MS 3281, aus der Schgyen-
Sammlung. Dieser Text wird von K. Volk zum Druck vorbereitet; freundlicherweise darf er hier
schon zitiert werden. Die anderen an dieser Stelle erhaltenen Textzeugen schreiben:
3NE[Ki]-"ba” he,-eb-us,<-e> — ,sie wird sie auf jeden Fall an ihren Ort (anndhern =)
gelangen lassen”.

N0 ki’ bi’-3es3’” sa2 b[iz-i]n-duii(g) [x (x)?] - ,sie wird sie fiir deren Ort erlangt
haben”.

Text UN: verwendet das Affirmativ der Zukunft; vgl. dazu Falkenstein 21978, 212, Attinger 1993,
293 f und A. Zgoll 2015, 48. In NiE lisst sich die hez-eb-us. geschriebeneVerbalform als {he-
b-us:}, d. h. ebenfalls als Affirmativ der Zukunft mit Passivkonjugation verstehen (,,sie werden
in jedem Fall angendhert worden sein”) oder als {he-b-us>-@}, d. h. als Affirmativ der Zukunft
mit intransitiver Absolutivkonjugation (,,sie werden sich in jedem Fall annidhern”). Moglich ist
auch, dass der Schreiber eigentlich {he-b-us;-e} meinte, also einen Affirmativ der Zukunft mit
Verwendung der imperfektiven ergativischen Konjugation; das ware dann grammatikalisch
parallel zur entsprechenden Form in der Variante sa. hez-eb-be;-e von UNi. Semantisch
laufen die Analysen auf dasselbe hinaus, so dass die Frage keine Auswirkungen auf die
Hylemanalyse hat.
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formaler, nicht inhaltlicher Natur; auf Hylem-Ebene ist die Aussage identisch®.
Aus dieser Passage lassen sich vier mythische Hyleme extrahieren, deren ge-
naue Position innerhalb der Hylem-Sequenz noch zu kldren steht®:

Innana will den Gro3en Himmel.

Innana will die Grof3e Erde, d. h. die Unterwelt.
Innana will Machtmittel der Unterwelt.

Innana bringt Machtmittel der Unterwelt an deren Ort.

Das erste Hylem, dass Innana den Groflen Himmel verlangt, ldsst sich der
Hylem-Sequenz des Mythos von Innanas Unterweltsgang iiberhaupt nicht zu-
ordnen. Vielmehr gehort es zum Stoff eines vollig anderen Mythos, des Mythos
Innana bringt das Himmelshaus zur Erde’™. Das eine Hylem evoziert diesen My-
thos insgesamt. Es handelt sich also auch hier um ein Hyperhylem (vgl. 4.2.1),
und zwar um ein Hyperhylem, welches einen ganzen Mythos in extrem kom-
primierter Form zusammenfasst. Die Mythenkomprimierung durch das Hyper-
hylem Innana will den Grofien Himmel birgt grofies Potential fiir die Wiederge-
winnung der origindren Bewertung unseres Mythos”, worauf noch zuriick-
zukommen sein wird. Die nachfolgenden Hyleme fiigen sich genau zur Hylem-
Sequenz des Mythos, die wir bislang erarbeitet hatten.

4.1.4 Vierter Rekonstruktionsversuch der Hylemsequenz

Indem wir die neu gewonnenen Hyleme in chronologischer Reihenfolge in diese
Hylem-Sequenz einbringen, lasst sich die bislang nur in Umrissen zu erschlie-
Bende Leerstelle von MHI fiillen und damit der Anfang des Mythos nun folgen-
dermaflen rekonstruieren:

MH1) Innana will die Unterwelt und Machtmittel der Unterwelt. (EZ 191-193 + 205-207)"
MH2) Innana plant [daher] vom Himmel aus etwas, was die Unterwelt betrifft. (EZ 1-3)
MH3) Innana steigt vom Himmel in die Unterwelt hinab. (// EZ 4-13; 16; 26)

67 Eine eingehende Auswertung findet sich in A. Zgoll / C. Zgoll 2019.

68 Vgl. dazu ausfiihrlicher A. Zgoll / C. Zgoll 2019 unter 4.3.

69 Daher bleiben sie noch ohne Nummerierung.

70 Vgl. die Edition durch van Dijk 1998 und eine neue Ubersetzung und Interpretation bei A.
Zgoll 2015a.

71 Vgl. dazu A. Zgoll 2019.

72 Dass es hierbei nicht um puren Machthunger geht, wird im Folgenden deutlich werden.
Vgl. zusammenfassend 8.1.
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MH3-1) Innana verldsst den Himmel. (EZ 4 f)
MH3-2) Innana verlisst die Erde. (EZ 4-13)
MH3-2-1) Innana verldsst auf der Erde Priesterdmter. (EZ 6)
MH3-2-2) Innana verldsst in den Stddten ihre Tempel. (EZ 7-13)
MH3-3) Innana steigt in die Unterwelt hinab. (EZ 4-13; 16; 26)

Das Hylem ,,Innana bringt Machtmittel der Unterwelt an deren Ort“” folgt nicht
direkt auf MH3; seine Bedeutung und genaue Position im Verlauf des Mythos
wird spéter noch zu kldren sein (sub 5.1.7).

4.1.5 Finale Rekonstruktion der Hylemsequenz

An einer anderen Stelle im Epos erfahrt man noch ein weiteres Detail: Innana
riistet sich mit sieben gottlichen Machtmitteln aus (Z. 14 f; 17-25); erst dann
verldsst sie Himmel und Erde und ihre Tempel™ und geht in die Unterwelt (Z. 16;
26). Auch dies ist fiir die Mythen-Rekonstruktion wichtig. Der Einbau dieses
Hylems fiihrt zu einer Prazisierung der Hylemsequenz in der folgenden Adapti-
on:

MH]1) Innana will die Unterwelt und Machtmittel der Unterwelt. (EZ 191-193 + 205-207)
MH?2) Innana plant [daher] vom Himmel aus etwas, was die Unterwelt betrifft. (EZ 1-3)
MH3) [Innana steigt vom Himmel zur Erde hinab.]

MH3-1) Innana verldsst den Himmel. (EZ 4 f)

MH3-2) [Innana geht in verschiedene Stddte und deren Tempel.] (EZ 7-13)
MH4) Innana legt sich [in den Tempeln] sieben Machtmittel an. (EZ 14 f; 17-25)
MHS5) Innana nimmt die sieben Machtmittel mit sich. (EZ 14 f; 17-25 + 16)
MH6) Innana verlisst die Erde. (EZ 4-13)

73 Aufgrund der Formulierung von zwei Textzeugen mit Affirmativ der Zukunft (vgl. die Uber-
setzung von EZ 193b) und nach den weiteren Informationen im Epos ist dieses Hylem gesichert.
74 Die Aussagen der Zeilen 14-25 sind als Analepse, d. h. vorzeitig zu den Aussagen der Zeilen
4-13 zu verstehen. Damit ergibt sich folgende Hylemsequenz: Innana legt die gottlichen
Machtmittel an — wie z. B. Herrschaftsgewand, Augenschminke etc. —, dann erst geht sie von
der Erdoberfldache aus in die Unterwelt. Eine Deutung ohne Analepse wiirde implizieren, dass
Innana sich auf dem Weg zum Totenreich, im Gehen, umkleidet und schminkt. Da dies auszu-
schlieflen ist, muss in den Zeilen 14-25 ein Riickblick vorliegen. Dieses Stilmittel hat eine wich-
tige Funktion fiir die literarische Gestaltung des epischen Textes: Indem das Anlegen der
Machtmittel als Riickblick wahrend der Reise ins Totenreich geschildert wird, lasst sich die
ansonsten nur kurze Aussage iiber die Reise als langer andauerndes Geschehen begreifen; die
Erzdhlzeit wird verldngert, wodurch auch die erzdhlte Zeit als langer wahrgenommen wird. Die
Reise zwischen den verschiedenen Weltregionen Himmel, Erde und Unterwelt wird somit fiir
die Rezipienten nachvollziehbar und erlebbar als langwieriges Unterfangen.
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MH6-1) Innana verléisst [auf der Erde] Priesterdmter. (EZ 6)
MH6-2) Innana verldsst in den Stadten ihre Tempel. (EZ 7-13)
MH 7) Innana steigt in die Unterwelt hinab. (EZ 4-13; 16; 26)

Auf Basis der iterativen Durchgidnge der Hylemanalyse liegt damit die finale
Hylem-Sequenz fiir den Beginn des Mythos vor. Dieser neu gewonnene Anfang
des Mythos bringt die Analyse des Zieles von Innanas Unterweltsgang deutlich
weiter. Die Rekonstruktion macht deutlich, dass es im Mythos nicht um blof3e
Gewalt iiber eine finster-staubige Unterwelt geht, sondern um den Besitz numi-
noser Machtmittel”. Solche Machtmittel (sumerisch me) spielen in vielen me-
sopotamischen Texten eine immense Rolle: Sie werden als grundlegend fiir das
Leben in dieser Hochkultur angesehen und man ist iiberzeugt, dass machtige
Gottheiten eine grofie Zahl solcher Machtmittel besitzen oder fiir ihren Stadt-
staat oder Staat gewinnen und einsetzen’.

Solche Machtmittel will Innana also aus der Unterwelt gewinnen, so das er-
ste Mythen-Stratum von Innanas Unterweltsgang, das hinter dem Preislied er-
kennbar wird. Doch was wird daraus? Weil dieser Mythos nicht eigenstdandig
iiberliefert ist, sondern in einen grofleren Gesamtmythos eingebaut und dafiir
auch umgebaut worden ist”’, 1dsst sich nicht mehr auf den ersten Blick erken-
nen, was in dem urspriinglich selbstdndigen Mythos aus Innanas grofien Pla-
nen eigentlich wurde. Das bislang noch nicht in die logische Abfolge des My-
thos eingearbeitete Hylem, dass Innana die gottlichen Machtmittel an deren Ort
bringen werde (siehe oben), weist hier allerdings schon eine deutliche Richtung
(vgl. 5.1.7).

4.2 Mythischer Stoff auf Basis des Epos innin me galgala /
Innana und Su-kale-duda

An dieser Stelle wird nun ein vergleichender Blick auf einen anderen mythi-
schen Text relevant. In einem Epos namens ,,Herrin der groflen Machtmittel®,

75 Zum Charakter dieser Machtmittel vgl. 5.3.

76 Vgl. in diesem Sinne den Mythos Innana bringt Enkis Machtmittel nach Uruk/traditionell
Innana und Enki; zur Interpretation, dass die Machtmittel nach Uruk gelangen und dort blei-
ben, vgl. auch Wilcke 1993, 44, Volk 1995, 20 mit Anm. 115 (lies dort ,,Eridu“ statt ,,Uruk*).
Entsprechendes findet sich z. B. auch im Preislied auf Innana als ,,Herrin {iber die unzdhligen
gottlichen Machtmittel“ (nin me Sara), das im Ritual eingesetzt werden soll mit dem Ziel, dass
Innana ihre kriegerischen Machtmittel gegen Separatisten einsetzen mdge, vgl. dazu A. Zgoll
1997 und A. Zgoll 2015.

77 Vgl. dazu unten sub 8.2.
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innin me galgala (traditionell Innana und Su-kale-duda) finden sich nimlich
ganz dhnliche Hyleme, die im epischen Text teilweise sogar wortlich gleich for-
muliert sind. Die Edition des epischen Preisliedes innin me galgala | Innana und
Su-kale-duda verdanken wir K. Volk 1995; sie bildet die Grundlage, auf der die
folgenden Ausfiihrungen aufbauen. Auch in diesem Epos sind mehrere mythi-
sche Erzdhlstoffe kombiniert: ein Mythos {iber den Gott Enki, der mit Hilfe eines
Raben die Dattelpalme und ihre Kultivierung erschafft; ein Mythos {iber die
Gottin Innana, die ins kur (Bergland/Unterwelt) geht; und ein Mythos iiber
Innana und den ,,Girtner* Su-kale-duda, der sich mit der G6ttin in seinem Gar-
ten vereinigt. Im vorliegenden Beitrag geht es um den Mythos von Innana, die
ins kur (Bergland/Unterwelt) geht. Schon Wilcke 19937 und Volk 1995 haben
die Beziehungen zwischen den Texten innin me galgala und angalta untersucht
und wesentliche intertextuelle Verbindungen zwischen diesen beiden epischen
Preisliedern beschrieben. Diese Parallelen lassen sich mit Hilfe der im vorlie-
genden Band vorgestellten methodischen Instrumente der Mythosforschung
nach Beziehungen zwischen Mythen, d. h. zwischen mythischen Stoffen, neu
untersuchen. Hierbei tun sich Indizien auf, die darauf hinweisen, dass auch der
Innana-Mythos in innin me galgala entsprechend zu dem in angalta zu verste-
hen ist”. Der Fiahrte wird der Beitrag im Folgenden nachgehen®.

Zwei Zeilen am Anfang des Preisliedes innin me galgala formulieren genau
wie angalta, dass die Go6ttin Innana Himmel und Erde verlassen hat (Z. 15 // 16):

78 Vgl. auch Wilcke 1974.

79 C. Wilcke, K. Volk u.a. haben sich dafiir entschieden, kur hier als ,,Bergland“ zu verstehen
und von einem Aufstieg der Innana ins Bergland auszugehen, entsprechend Attinger 2009 und
Krebernik 2012, der schreibt, dass Innana auf einer ,,Inspektionsreise” im Bergland ist, ,,was in
Anspielung auf ihren Abstieg in die Unterwelt formuliert ist* (Krebernik 2012, 93). Der vorlie-
gende Beitrag geht von einem Bedeutungskontinuum ,,Bergland, Feindland, Unterwelt“, eben
im Sinn des genannten ,,Gebirge-und-Totenreich“ aus; beim Aufstieg der Innana im kur han-
delt es sich um einen Aufstieg im Bergland, wobei dieses kur (,,Bergland*) einen Teil der
Unterwelt bildet. Es handelt sich um den Bereich, den die Gestirngottheiten durchqueren,
wenn sie ins Totenreich (kur) eintreten oder von dort wieder in den Himmel zuriickkehren.
Das kur umfasst einen unterirdischen (das , Totenreich“) und einen oberirdischen Bereich
(das ,,Gebirge“), die beide ineinander iibergehen. Vgl. dafiir z. B. auch Steinkeller 2007, 231 f:
Der Zugang zur Unterwelt liegt in den westlichen (Eingang) und 6stlichen (Ausgang) Bergen.
Auch der unterweltliche Teil des kur kann als Gebirge oder umgekehrtes Gebirge vorgestellt
worden sein, vgl. Diakonoff 1995, 116 Anm. 63: ,,the Sumerians ... had their ,mountain‘, kur, but
it was a mountain turned upside down, because it denoted the Underworld*“.

80 Vgl. auch Alster 1974, 30, der den Innana-Mythos in innin me galgala | Innana und Su-kale-
duda analog zu dem in angalta verarbeiteten aufgefasst hat.
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15 uy(d)-ba "x x(= nin-gui0’)-e an mu-un-ub  Damals hatte [... (= meine Herrin®)] den Himmel
ki mu-un-Sub ... verlassen, hatte sie die Erde verlassen ...

Das Verlassen von Himmel und Erde fordert, dass danach ein anderer kosmi-
scher Raum betreten wird. Als dritten kosmischen Raum kennen die Mesopota-
mier das kur, das man préazise als ,,Gebirge-und-Totenreich“ wiedergeben miis-
ste. Das Erreichen der Unterwelt ist mithin zu erschlief3en. Und genau davon ist,
wie sich zeigen wird, tatsdchlich die Rede. Wertet man die beiden kurzen Satze
als Hyleme aus, so ergibt sich daraus die folgende kleine Hylemsequenz:

Innana verldsst den Himmel.
Innana verlasst die Erde.
[Innana ist in der Unterwelt (kur).]

Der Fortgang wird in den beiden an dieser Stelle erhaltenen Textzeugen ver-
schieden formuliert. In Dn; folgt danach sofort der Aufstieg aus der Unterwelt
(formuliert mit il, ,,hochheben*, hier offensichtlich ,hochsteigen®). In Cn; wird
explizit formuliert, dass Innana in die Unterwelt hinabsteigt (e1:1(d))® und erst
im Anschluss, dass sie im kur aufsteigt. Beide Texte formulieren stark ver-
knappend, was bedeutet, dass sie auf Bekanntes anspielen®.

81 Prinzipiell kann e11(d) nicht nur ,hinabsteigen®, sondern auch ,hinaufsteigen*“ bedeuten.
Der Wechsel zwischen beiden Verben e11(d) und il, in Textzeuge Cn; scheint mir darauf
hinzudeuten, dass gerade nicht parallele Aussagen, sondern komplementdre gemeint sind.
Wire ein Parallelismus intendiert, wiirde man zweimal il, erwarten, so wie sich das in Text-
zeuge Dn; findet. Schreiben die verschiedenen Texte hier also unterschiedliche Mythenversio-
nen, einmal dass Innana absteigt in die Unterwelt, einmal dass sie von dort aufsteigt? Die
Hylemanalyse zeigt, dass dem nicht der Fall ist. Der Unterschied zwischen den beiden Text-
zeugen besteht nur auf der formalen Ebene, nicht auf der inhaltlichen. Indem beide Textzeu-
gen davon berichten, dass Innana Himmel und Erde verldsst, umschreiben sie den Abstieg
Innanas in die Unterwelt. Das anschlieBende Aufsteigen (il.) ist dann als Aufstieg aus der
Unterwelt zu verstehen. Im Unterschied zu Textzeuge Dn; expliziert Cniden Abstieg Innanas in
Z. 15 noch zusdtzlich durch die Erwdhnung des Hinabsteigens (e11(d)).

82 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2019.
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15 u4(d)-ba "x x (= nin-gu1o?)-e Damals hatte [meine Herrin?]

an mu-un-Sub ki mu-un-Sub den Himmel verlassen, hatte die Erde verlas-
sen,

kur-ra ba-e-a-eq;(d)extzeuse (nt stieg zum kur (Gebirge-und-Totenreich) hinab-

// ba_e_a_“zTextzeuge Dn1 Textzeuge Cn1

// stiegim kur (nun) hinaufTextzeuge bt

% dnnanal(-kes?) Innana —

an mju-un-Sub ki mu-un-Sub sie hatte den Himmel verlassen, hatte die Erde
verlassen,

kur-ra ba-e-a-il, stieg (nun) im kur (Gebirge-und-Totenreich)
hinauf.

Die hinter diesen beiden Zeilen stehenden Hyleme beinhalten die rdumlichen
Eckpunkte des Mythos von Innanas Unterweltsgang: den Abstieg ins Totenreich
und den Aufstieg aus dem Totenreich:

Innana verldsst den Himmel.

Innana verlasst die Erde.

Innana steigt in die Unterwelt hinab.®®
[Innana ist in der Unterwelt (kur).]
Innana steigt in der Unterwelt herauf.

Wenn jemand Himmel und Erde verlassen hat und damit in das kur, die Un-
terwelt, abgestiegen ist, dann meint ein nachfolgendes Aufsteigen den Aufstieg
aus der Unterwelt heraus. Dieser Aufstieg erfolgt im kur, das Unterwelt und
Gebirge umfasst. Das Gebirge ist der erschaubare Teil der Unterwelt, es bildet
dessen Aufienbezirke. Hier im Gebirge steigt Innana als Gestirngottheit aus der
Unterwelt auf. Die beiden Zeilen 15-16 geben mithin etwas wie ein Rundweg der
Gottin an, der vom Himmel hinabfiihrt ins Totenreich, aber von dort auch wie-
der aufsteigt — das wird hier in innin me galgala auf Textebene durch die direkte
Kombination von Aufstieg und Abstieg gleich zu Anfang betont. Der Rundweg
der Gestirngottheit beginnt im Himmel, fiihrt unter die Erde und von dort wie-
der zuriick.

83 So im Textzeugen Cny; fiir Dn; vgl. 4.2.
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4.2.1 Das Umkreisen in Elam und Subir: ein Hyperhylem

Dieser Rundweg der Gottin vom Himmel unter die Erde und wieder zuriick zum
Himmel wird in innin me galgala auch in den Zeilen 112 f thematisiert:

112 y,-ba nin-guio an mu-un-nigenz-na-taki  Damals: Meine Herrin! Nachdem sie den Himmel

mu-un-nigenz-na-ta umrundet hatte, die Erde/Unterwelt umrundet
hatte,

13 dInnana(k) an mu-un-nigen,-na-ta ki mu- - Innana! - nachdem sie den Himmel umrundet

un-nigenz-na-ta hatte, die Erde/Unterwelt umrundet hatte

Der Rundweg wird hier explizit gemacht und in einem einzigen Hylem zusam-
mengefasst:

Innana umrundet Himmel und Erde.

Bei der Gestirngottheit ist ein solches ,,Umrunden® astral zu verstehen, d. h. als
Zusammenfassung des Abstiegs des Gestirns aus dem Himmel in die Unterwelt
und des anschlieflenden Aufstiegs aus der Unterwelt in den Himmel. Von die-
sem ,Rundweg” werden zwei Stationen herausgegriffen, ndmlich Elam, was
hier den (Siid-)Osten bezeichnet, und Subir, was fiir den (Nord-)Westen steht®:

114 alam" su-bir,“-a mu-un-nigen,-na-ta nachdem sie in Elam (= (Siid-)Osten) und Subir
(= (Nord-)Westen) (Himmel und Erde) umrundet
hatte,

115 dubur an giie-gise-il-la mu-un-nigenz-na- nachdem sie im (Grenzraum, ndmlich dem) ver-
ta schwommenen (Ost- und West-) Horizont®> (Him-
mel und Erde) umrundet hatte,

84 ,Elam“ und ,,Subir“ (114) korrespondieren in innin me galgala mit sig ,unten“ und nim
»oben“ (Z. 101 f), die fiir (Siid-)Osten (sig) und (Nord-)Westen (nim) stehen, wie auch das
parallel zu sig genannte kur us(d) es-kes-ne = {kur us(d) es=ak=ene}, ,,Bergland/Unter-
welt, wo die Lichter (= Astralg6tter) hervorkommen® und das parallel zu nim genannte kur
us(d) Suz-kes-ne = {kur us(d) Su,=ak=ene}, ,Bergland/Unterwelt, wo die Lichter (= Astral-
gotter) sich verdunkeln (= untergehen/verschwinden)“ deutlich machen. D. h. Elam bezeichnet
den (Siid-)Osten, Subir den (Nord-)Westen; der Betrachter — Su-kale-duda — befindet sich dabei
in Sumer.

85 Mit Attinger 2017 ist es nicht ganz klar, ob als ,,Himmelsfundament, Horizont“ im Sumeri-
schen ein Ausdruck {dubur an} oder eine genitivische Verbindung {dubur an=ak} anzusetzen
ist. Das konnte in verschiedenen Texten auch verschieden sein. An der vorliegenden Stelle
muss dubur an eine feste Wendung sein, sonst kdnnte das Adjektiv nicht nachgestellt wer-
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Bei Elam und Subir handelt es sich um die beiden entscheidenden Stationen des
Austrittes aus der Unterwelt und des Eintrittes in die Unterwelt am ,ver-
schwommenen Himmelshorizont“®. Diese entscheidenden Stationen beobach-
tet der Protagonist des dritten, im Epos verarbeiteten Mythos, namens Su-kale-
duda. Von Sumer aus erblickt Su-kale-duda dabei die G6ttin Innana, als sie —
der Mythos meint sicherlich: zum ersten Mal — aus dem Totenreich zuriick-
kehrt¥. Innana ist zundchst noch im Bereich des Todes, denn sie erscheint zu-
nichst als Totengeist (kitim, Z.103 // 151), erst darauf als Gottheit (digir,
Z.104 /] 152)%. Die Aussage, dass sie Himmel und Erde umrundet hat, erweist
sich als ein stoffzusammenfassendes Hylem (Hyperhylem), das Descensus und
Ascensus der Gottin und damit den gesamten Mythos in einer einzigen Aussage
kondensiert®. Es legt sich nahe, dass in innin me galgala auf einen dhnlichen
oder denselben Mythos Bezug genommen wird, der auch in angalta verarbeitet
ist, d. h. dass hier eine interstoffliche Interferenz, eine Verbindung zwischen
zwei Stoffen bzw. Stoff-Varianten anzunehmen ist.

den. (Aufler es bezoge sich auf den Himmel, was semantisch nicht einleuchtet, da ja nicht der
Himmel verschwommen ist, sondern der Horizont als die Region, wo Himmel und Unterwelt
ineinander iibergehen und wo gerade morgens, wenn Innana aus der Unterwelt zuriickkehrt,
Dunst liegen kann.) Demnach ist hier ein Lokativ und kein Genitiv anzusetzen. Dies passt als
syntaktische Parallele auch genau zur Gestaltung der vorangehenden Zeile.

86 Wire kur hier nur als oberirdisches Bergland, also als gebirgige Linder wie Elam oder
Subir aufzufassen, dann ware merkwiirdig, wieso Innana, um z. B. nach Elam und Subir zu
gelangen, die Erde verlassen miisste. Versteht man aber Elam und Subir als besondere Statio-
nen auf ihrem Weg vom Himmel auf die Erde und von dort, von einem Ort im (Nord-)Westen
(Subir) aus unter die Erde und dann, von einem Ort im (Siid-)Osten (Elam) aus wieder auf die
Erde und in den Himmel, dann bezeichnet kur hier Bergland und Unterwelt, namlich das
Bergland als Auf3enbezirk der Unterwelt, von dem aus der unsichtbare, unterirdische Teil
desselben Berglandes betreten werden kann. Diese Deutung, dass Innana einmal vom Himmel
aus in die Unterwelt geht und von dort wieder zuriick in den Himmel, hat seine Parallele in der
Aussage vom Umkreisen von Himmel und Erde (beide im Absolutiv, also direktes Objekt des
Umkreisens, Z. 112-115), das bei der Gottheit des Venusgestirns genau diesen astralen ,,Rund-
gang“ bezeichnet.

87 Diese Aussagen gehoren zur Scharnierstelle, durch welche die beiden Mythen innerhalb
des epischen Preisliedes verkniipft werden.

88 Wilcke 1993, 56 identifiziert den ,,alleingehenden Totengeist“ (und ,,alleingehende Gott-
heit“) mit der ,,aus der Unterwelt zuriickkehrenden Inanna“. Entsprechend auch Volk 1995, 23:
»Dieser gottliche Totengeist [Z. 103 mit Parallelen] ist niemand anders, als die aus der Unter-
welt zuriickkehrende Inanna, der wiederkehrende Venusstern.“ Aus dem Blickwinkel der
Mythosforschung heifit dies, dass hier der Mythos von Innanas Unterweltsgang in den Text
inkorporiert wird.

89 Ein entsprechendes Hyperhylem innerhalb des Epos angalta fasst den Mythos Innana bringt
das Himmelshaus zur Erde zusammen; vgl. dazu 4.1.2 und 4.1.3.
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Entsprechend ldsst sich auch der Anfang des Mythos, wie er im Epos innin
me galgala | Innana und Su-kale-duda gestaltet ist, analog zu dem fast identisch
formulierten im Epos angalta [ Innanas Gang in die Unterwelt verstehen:

Epos innin me galgala Epos angalta

4Tu4(d) -ba lu; ki-sikil kur-ra ba-e-a-e11(d) “nin-8uso... kur-ra ba-e-a-e1:(d)

Damals ist jemand, (und zwar) eine junge Meine Herrin! ... In die Unterwelt ist sie hinab-
Frau, in die Unterwelt hinabgestiegen. gestiegen.

5 [k]us(g) ‘Innana(k)-kes kur-ra ba-e-a-e11(d) 5dInnana(k)... kur-ra ba-e-a-e11(d)

Die bekannte, strahlende Innana! In die Un- Innanal ... In die Unterwelt ist sie hinabgestie-
terwelt ist sie hinabgestiegen. gen.

Weitere Formulierungen sind wortlich gleich. Hier liegt also ein inhaltlicher
Bezug, d. h. ein Bezug zwischen den beiden Stoffen, eine interstoffliche Verbin-
dung vor, der intensiviert ist, indem auch auf formaler Ebene durch identische
Wortwahl eine Verbindung zwischen zwei Texten, also eine intertextuelle Ver-
bindung vorliegt. Eine solche intertextuelle Verbindung gibt es auch an anderer
Stelle:

Epos innin me galgala, Textzeuge Cni Epos angalta
.. an mu-un-3ub kimu-un-3ub 4f ... an mu-un-3ub kimu-un-3ub kur-ra ba-e-a-
kur-ra ba-e-a-e11(d) e11(d)

... den Himmel hat sie verlassen, die Erde hat sie verlassen, ist zum kur (Bergland/Unterwelt)
hinabgestiegen.

Ein Mythos vom Unterweltsgang der Innana liegt also beiden Texten zugrunde.
Und mehr als das: Auch die beiden Texte sind sicherlich nicht unabhéngig von-
einander zu sehen. Selbst fiir die Frage, welcher Text sich auf welchen bezieht —
bei intertextuellen Beziigen haufig nicht einfach zu entscheiden - legt sich die
Antwort nahe: Da innin me galgala stark verknappend schreibt, so dass er ohne
Kenntnis des mythischen Stoffes kaum verstdndlich wére, bezieht sich dieser
Text auf den anderen, ausfiihrlicheren zuriick, namlich auf angalta, einen Text,
der auch weitaus besser bezeugt ist.
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4.2.2 Ubersicht des Mythos Innana geht in die Unterwelt auf Basis des Epos
innin me galgala

Wie die doppelte Verwendung von Hyperhylemen schon angedeutet hatte, liegt
im Epos innin me galgala die Kurzversion eines Mythos vom Unterweltsgang der
Gottin vor. Auf der Textebene stellt sich das so dar: Wahrend die mythische
Version im Epos angalta auf 284 Zeilen ausgefiihrt wird, benétigt das Epos innin
me galgala dafiir gerade 28 epische Zeilen (EZ). Hinter dieser Kurzschilderung
lassen sich die folgenden mythischen Hyleme (MH) erkennen:

MH 1) Innana verldsst den Himmel. (EZ 15 f)
MH 2) Innana verlisst die Erde. (EZ 15 f)
MH 2-1) Innana verldsst in den Stddten die Tempel. (EZ 17 f)
MH 3) Innana geht in die Unterwelt. (EZ 4 f, 15-18)
MH 4) Innana steht in den Tiefen und Hoéhen der Unterwelt mit zwei ,, Tieren“. (EZ 11 f)
MH 5) Innana vollendet mit diesen ,, Tieren*“ die numinosen Machtmittel. (EZ 11 £, 104)
MH 6) Gottheiten entscheiden ein Schicksal.”® (EZ 105 f)
MH 7) Innana steigt hinauf in die Oberwelt als (Toten-)Geist bzw. Gottheit. (EZ 101-104)
MH 8) Innana bringt sieben numinose Machtmittel mit sich auf die Oberwelt (praziser: sie
hat sieben Machtmittel umgebunden iiber ihrer Scham). (EZ 118)

Nicht in diesen Verlauf einzuordnen ist das Hylem, dass Innana das Land Su-
mer priift (6-8). Es folgt erst nach der Riickkehr der Innana aus der Unterwelt (8)
und gehort dem nachfolgenden Mythos an (vgl. 5.1.4).

5 Mythenvergleich: Innanas Abstieg ins
Totenreich auf Basis von angalta und innin me
galgala

Schon der kurze Uberblick fordert dazu auf, einen genaueren Vergleich vorzu-
nehmen, um herauszufinden, wie das Verhdltnis zwischen den beiden Mythen-
versionen zu bestimmen ist, d. h. ob es sich um zwei dhnliche Mythen oder um
Varianten ein und desselben Mythos handelt. Um sich an diese Fragen anné-
hern zu koénnen, bedarf es einer Methode zum Vergleich von Mythen. Dieser
Vergleich muss unabhidngig von der Textebene und ihren formalen Propria,
d. h. unabhédngig von einzelnen literarischen Gestaltungsmitteln auf der Stoff-

90 Die Implikationen dieses Hylems sind noch zu klédren.
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Ebene operieren. In welcher Reihenfolge ein Mythos z. B. prasentiert wird, d. h.
ob mit Prolepsen oder Analepsen gearbeitet wird oder ob abkiirzend oder aus-
schmiickend geschildert wird, das kann fiir den Vergleich von Mythen als My-
then keine Rolle spielen®. Grundlegend fiir einen Mythen-Vergleich ist mithin
der Vergleich der Erzdhlstoffe in ihrer chronologischen Reihenfolge, also eine
Hylemsequenz-Analyse.

Um zwei mythische Stoffe oder Stoff-Versionen zu vergleichen, erweist sich
dariiber hinaus eine Bestimmung der Position eines Hylems innerhalb der
Hylem-Sequenz als sinnvoll und wichtig. Eine solche Positionsbestimmung
kann sehr prazise relativ zu anderen Hylemen angegeben werden. Fiir den Ver-
gleich basal ist aber schon eine einfachere Ortung, namlich ob ein Hylem sich
am Anfang, am Ende oder in der Mitte eines mythischen Stoffes (alias einer
Hylem-Sequenz) befindet.

Nach diesen Voriiberlegungen lasst sich das geschilderte Vorgehen nun auf
die beiden Mythen oder Mythenversionen vom Gang Innanas in die Unterwelt
anwenden.

5.1 Vergleich der Sphdarenwechsel-Sequenzen

5.1.1 Anfang der Sphirenwechsel-Sequenzen: Innana steigt hinab in die

Unterwelt
angalta | innin me galgala |
Innanas Gang Innana und Su-kale-duda

Innana will die Unterwelt, d. h. Machtmittel der -
Unterwelt.

(// Z. 1-3 + 193 mit Parallelen)

Innana plant vom groflen Himmel aus etwas, was

die Unterwelt betrifft. (// Z. 1-3)

91 Auch wenn eine Handlungsabfolge in einem Text auf 300 Zeilen geschildert wird, im ande-
ren durch 30 Zeilen — wie in unserem Fall —, so kann diese Handlungsabfolge doch in groben
Ziigen dieselben Hyleme umfassen; dies wird aber nur dann deutlich, wenn man die literari-
schen Ausschmiickungen abziehen und den Stoff vergleichen kann, also durch Hylemanalyse.
Analog lassen sich Texte, die kunstvolle Umstellungen der zeitlichen Abfolge eines Gesche-
hens durch Riickblicke und Vorausgriffe vornehmen — wie das Epos angalta —, durch Hylem-
analyse in ihre chronologische Reihenfolge, den ordo naturalis bringen und damit vergleichbar
machen; vgl. dazu C. Zgoll im vorliegenden Band sub 2.2 ,,The Stoff Concept“ und 3.3 ,,Rele-
vance of Hyleme Analysis for the Study of Stoffe*.
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angalta |
Innanas Gang

innin me galgala |
Innana und Su-kale-duda

Innana legt sieben Machtmittel an.
(/] Z. 14f;17-25)

Innana verldsst den Himmel. (// Z. 4-5)

Innana verldsst die Erde. (// Z. 4-5)

Innana verldsst Priesteramter. (// Z. 6)

Innana verldsst in verschiedenen Stadten (Ni’D:
Uruk und Zabalam) die Tempel. (// Z. 7-13)
Innana geht in die Unterwelt hinab.

(/] 2. 419

Innanaist in ein ,,Machtmittel-
Prachtgewand®, “*®tuba(ME), gekleidet.
(//2.20)

Innana verldsst den Himmel.

(/] Z.15-16)

Innana verldsst die Erde. (// Z. 15-16)

Innana verldsst in zwei Stadten (Uruk und
Zabalam) die Tempel. (// Z. 15-18)
Innana geht in die Unterwelt hinab.

(/] Z. 4-5,15%?)

Innana gibt ihrer Wesirin einen Rettungsauftrag. -
(/] Z.26-72)

Innana fordert Einlass ins Totenreich. -
(/] Z.83-89)

Die Unterweltsherrscherin befiehlt, Innana
Machtmittel abzunehmen.

(/] Z.114-122)

Der Anfang beider Mythen vom Gang Innanas in die Unterwelt zeigt deutliche
Ahnlichkeiten. Der Kern des Ganzen ist der Sphirenwechsel der Géttin von
Himmel und Erde in die Unterwelt. In beiden Mythen wird ausgefiihrt, dass
Innana Himmel und Erde, Stadte und deren Tempel verldsst und dass sie ins
kur, d.h. in die Unterwelt hinabsteigt™. Auch die Ausriistung mit gottlichen
Machtmitteln ist in beiden Erzdhlstoffen vorhanden, wenngleich in verschieden
aufwindiger Ausfiihrung: Einmal legt die Go6ttin sieben Machtmittel an, das
andere Mal ein ,,Machtmittel-Prachtgewand“**.

92 So in Textzeuge Cni.

93 Das ist ein klares Pendant zu bildlichen Darstellungen, die Gestirng6tter beim Aufstieg aus
dem Gebirge zeigen: Ein solches Gebirge ist einerseits sichtbares Gebirge, andererseits hat es
teil an der Unterwelt und ist selbst ein Stiick von ihr. Entsprechend ist auch die Vorstellung,
dass die Unterwelt bis direkt unter den Erdboden und Fufiboden der Hauser reicht, die sich in
vielen Ritualen zeigt, vgl. A. Zgoll 2013a.

94 Vor dem Hintergrund, dass der Stoff vom Unterweltsgang der Géttin in innin me galgala
extrem verknappt dargeboten wird, ist gut vorstellbar, dass die Bekleidung mit dem Prachtge-
wand eine Zusammenfassung der Ausriistung auch mit weiteren Utensilien impliziert und in
diesem Sinn als Hyperhylem aufzufassen ist. So kann man schon davon ausgehen, dass je-
mand, der ein Prachtgewand anlegt, sich auch passend zu diesem schmiickt, dass man sich
also auch hier vorstellte, dass Innana die zugeho6rigen Schmuckstiicke und Herrschaftsin-
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Der Mythos im Epos angalta fiihrt einiges genauer aus, was in der kurzen
Version im Epos innin me galgala gar nicht in den Blick genommen wird: dass
Innana nach den Machtmitteln der Unterwelt verlangt, einen entsprechenden
Plan entwirft sowie Details zu den Geschehnissen in der Unterwelt.

5.1.2 Ende der Sphdrenwechsel-Sequenzen: Innana kommt herauf aus der
Unterwelt

Die vergleichende Ubersicht der fiir das Ende des Mythos zentralen Hyleme
stellt sich folgendermaflen dar:

angalta [ Innanas Gang innin me galgala [ Innana und Su-kale-duda

Nin-subur fiihrt eine Hilfsaktion fiir Innana -
durch.

Enki verausgabt sich, um Innana zu helfen: -
Enki erschafft Ritualexperten; sie holen Innana
ausdem kur heraus. (Z. 217 ff)

Innana umrundet Himmel und Erde. (Z. 112 f)
Innana kommt mit Unterstiitzung Enkis wieder Innana kommt wieder herauf aus dem kur. (Z.
herauf aus demkur. 6-8, 15-18, 20)
(Z.284) Su-kale-duda spaht nach Osten und Westen:
Er sieht Innana dort, wo Himmelsgotter aufg-
ehen und untergehen. (Z. 101-104)
Innana spricht: ,,Ich bin Innana (die unterwegs
ist) zum Sonnenaufgang.“

(z.81)

=Vorausblick: =Innana kommt im Osten aus der Unterwelt
Innana kommt im Osten aus der Unterwelt (und war im Westen in die Unterwelt gegan-
heraus. gen®).

Auch das Ende der Mythen zeigt sich in wesentlichen Punkten gleich: Innana
kommt wieder herauf aus der Unterwelt. Das ist essentiell. Wie oben ausgefiihrt

signien ergriff und Augenschminke auftrug, parallel zur Darstellung der Mythosversion in
angalta.

95 Fiihrt man auch fiir innin me galgala | Innana und Su-kale-duda eine genauere Hylemanaly-
se durch, wie das im vorliegenden Beitrag fiir angalta durchgefiihrt wurde (vgl. 4.1), so ist
dieses Hylem ,,Innana geht im Westen in die Unterwelt” in die Hylem-Sequenz vom Anfang des
Mythos zu stellen.
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umfasst das Hylem, dass Innana Himmel und Erde umrundet, die Gesamthand-
lung des Mythos: Innana startet im Himmel, geht unter der Erde hindurch und
steigt auf der anderen Seite des Himmels wieder auf. Auflerdem wird deutlich,
dass Innana im Osten aus der Unterwelt heraufkommt, also dort, wo die Gestir-
ne aufgehen. Auch hier schildert das Epos innin me galgala nur diese essentiel-
len Eckpunkte des Geschehens und schildert nicht, auf welche Weise Innana aus
der Unterwelt hervorkommt, was in angalta ausgefiihrt wird.

5.1.3 Mitte der Sphdrenwechsel-Sequenzen: Innana stirbt in der Unterwelt

Etwa in der Mitte des Sphiarenwechsels der Gottin liegt der Tiefpunkt des Ge-
schehens: Innana wird zum Tod verurteilt und ist dann tot. Beide Mythen lassen
daran keinen Zweifel. Im einen wird sie geschlagen und an einem Pflock aufge-
hdngt; das andere Epos spricht von ihrem Totengeist. Die entsprechenden
Hyleme sind die folgenden:

angalta [ Innanas Gang innin me galgala / Innana und Su-kale-duda

Die Unterweltsherrscherin Eres-ki-gal und die -
Unterweltsgotter Anuna verurteilen Innana zum
Tod. (Z. 165-170).

Jemand schldgt Innana.
Jemand macht Innana zu einem Stiick Fleisch, zu Innana ist ein Totengeist. (= Schau des Su-

einer Sache.*® kale-duda) (Z. 103)
Jemand hingt dies an einem Pflock auf. (Z. 169 f)
=|nnana ist tot. =Innana ist tot.

Im Epos innin me galgala wird der Tod der Innana nur vorsichtig angedeutet,
wenn fast wie im Vorbeigehen erst bei der Riickkehr aus dem Totenreich von ihr
als ,, Totengeist“ (kitim) gesprochen wird. Das Epos angalta hingegen spricht
von Innana als Fleisch und als Sache, die man an einem Pflock aufhédngt. Selbst
wenn hier offenbar Lexeme, die direkt das Tot-Sein bezeichnen wiirden, ver-
mieden werden, ist doch die Formulierung, dass Innana als ,Sache“ (nig.)

96 Die Schreibungen und ihre Bedeutung lassen sich noch nicht abschlieflend verstehen. Es
handelt sichumusus nig, PA bzw. usus nig, LUH. Die Studien von B. Cuperly (vgl. Anm.
7 und 40) deuten darauf hin, dass damit eine ganz bestimmte Entitdt gemeint ist, deren prazise
Bestimmung uns aber noch entgeht. Konnotativ scheint hier eine Bedeutung wie ,,geschlagene
Sache“ mitzuschwingen.



Durch Tod zur Macht, selbst iiber den Tod =—— 119

bezeichnet wird, eine heftige Aussage fiir eine Kultur, deren Sprecher zwischen
Personenklasse und Sachklasse” unterscheiden. Es zeigt, dass die Gottin in
diesem Zustand nicht mehr als Person betrachtet wird.

5.1.4 Exkurs: Das ,,Priifen von Sumer* als Teil eines anderen Mythos

angalta [ Innanas Gang innin me galgala / Innana und Su-kale-duda

- Innana erhebt sich (in =) aus der Unterwelt, um
Sumer auf Schlechtigkeit und Rechtschaffen-
heit zu priifen und um den Triigerischen und
den Rechtschaffenen zu suchen. (Z. 6-8)

In innin me galgala ist nun davon die Rede, dass Innana sich aus der Unterwelt
erhebt, um Sumer auf Schlechtigkeit und Rechtschaffenheit zu priifen und den
Triigerischen und den Rechtschaffenen zu suchen. Doch gehoért dies nicht zum
Mythos vom Abstieg der Innana und seinen Zielen. Es ist vielmehr Zweck ihres
Aufstiegs aus der Unterwelt, es ist das, was den nachfolgenden Mythos aus-
macht. Priifen und Suchen erweisen sich als Kernbegriffe im anschlieRenden
Mythos, wo Innana priift (Z. 127 f) und sucht (Z. 136 f), vornehmlich nach Su-
kale-duda. Priifen und Suchen ist also kein Zweck von Innanas Abstieg, es ist
nicht Teil der Hylemsequenz von Innanas Gang in die Unterwelt. Dieses Priifen
und Suchen gehort vielmehr zu einer neuen Hylem-Sequenz, ndmlich zum My-
thos von Innana und Su-kale-duda. Durch den Vorausblick sind beide Mythen
an dieser Stelle auf der Textebene miteinander verkniipft worden.

5.1.5 Mitte der Sphiarenwechsel-Sequenzen: Die Machtmittel werden
vollendet

Der Vergleich von angalta und innin me galgala zeigt, dass wahrend Innanas
Aufenthalt in der Unterwelt etwas anderes eine wichtige Rolle spielt: Machtmit-
tel der Unterwelt. In beiden Mythen geht es darum, dass die Unterweltsmacht-
mittel ,,vollendet werden“:

97 Genauer: Nicht-Personenklasse.
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angalta [ Innanas Gang innin me galgala / Innana und Su-kale-duda

Der Torwdchter nimmt Innana an sieben Toren In den Tiefen und Hohen der Unterwelt steht

die sieben Machtmittel ab, Innana mit dem Wildstier und dem Bergzie-
genbock,

damit die Machtmittel der Unterwelt vollendet [damit] die Machtmittel vollendet werden.

werden. (Z. 129 ff) (Z.11-12).

Der Torwdchter erklart: Su-kale-duda sieht,

,Die Machtmittel der Unterwelt werden vollen-  wie die Machtmittel der Unterwelt vollendet

det.“ (vgl. Z. 129-161) werden.

(Z.105+11-12)

NN beugt Innana nieder, -
NN reiBt Innana die Haut bzw. das Gewand®® ab.
(z.1621)

Innana ldsst die Unterweltsherrscherin Eres-ki- -
gal vom Thron aufstehen. (Z. 163 f)

Es lohnt sich, diese Aussagen genauer zu hinterfragen, um ihren Bedeutungs-
umfang zu eruieren. Im vorliegenden Kontext miissen dafiir einige Hinweise
geniigen. Numinose Machtmittel zu ,vollenden“ muss bedeuten, dass diese
Machtmittel einsatzbereit und funktionsfihig werden. Im Mythos von angalta
beginnt das Vollenden der Machtmittel, wenn der Torwdchter der G6ttin an den
Toren der Unterwelt ihre sieben Machtmittel abnimmt. Im Mythos von innin me
galgala steht Innana in den Tiefen und H6hen der Unterwelt gemeinsam mit
Wildstier und Bergziegenbock, damit die Machtmittel vollendet werden®.

5.1.6 Exkurs: Wildstier und Bergziegenbock als Gottheiten

Innana vollendet die Machtmittel zusammen mit ,,Ziegenbock“ (tarah-m[a$§])
und Auerochse/Wildstier (am). Hinter diesen eigenartigen Wesen verbergen
sich numinose Machte bzw. Gottheiten. Eine solche Gottheit in Gestalt eines
Ziegenbockes findet sich auch in einem Mythos iiber den Abstieg des Gottes
Enki ins Totenreich (udug hul, 2. Jahrtausend, vgl. 1.2). Dort heifit es:

Er (= Enki) hat die Nin-ug (Herrin / Herr Lowe), Nin-ma$ (Herrin / Herr Zie-
genbock) und Nin-hursaga (Herrin Gebirge) (und) Ere$-ki-gal (Herrscherin

98 Hier sind verschiedene Versionen iiberliefert, vgl. 8.2.1.
99 Zu den Eigenschaften dieser Machtmittel vgl. unten sub 5.3.
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,Grof3e Erde®), die Gemahlin des Nin-azu zum Bad eingeladen (und das hatte
Konsequenzen).'®

Der ,,Ziegenbock® ist hier klar als Titel einer Unterweltsgottheit zu verste-
hen: ,Herrin/Herr Ziegenbock® und ,,Herrin/Herr Lowe* sind Gottheiten neben
Nin-hursaga (,,Herrin Gebirge“) und Eres-ki-gal (,,Herrscherin ,Grofe Erde‘“).
Wer sich genau hinter diesen Bezeichnungen verbergen mag, sei dahinge-
stellt’®’, Im Mythos von Enkis Unterweltsgang geht es an dieser Stelle um eine
Kooperation zwischen Enki und Gottheiten des Totenreiches, um ein Ritual zur
Abwehr von morderischen Totengeistern und Ddmonen zu erhalten. Koopera-
tionen zwischen oberweltlichen!® und unterweltlichen Gottheiten sind auch
sonst bezeugt'®®, z. B. im Mythos Enlil und Ninlil erzeugen mit der Unterwelt
Fruchtbarkeits- und Wassergétter, vertextet im epischen Preislied irinanam /
Enlil und Ninlil***,

5.1.7 Ende der Sphdrenwechsel-Sequenzen: Machtmittel auf die Erde bringen

Das Ende der Sphiarenwechsel-Sequenzen handelt von diesen Machtmitteln'®:

100 Unter 1.2 ist die Passage mitsamt dem sumerischen Originaltext und den Versionen des 1.
Jahrtausends zitiert.

101 Auch im Unterweltstraum eines assyrischen Kronprinzen sind fast alle Gottheiten der Un-
terwelt mit theriomorphen Teilen vorgestellt. — Verbindungslinien zu den Gestirn(-Gottheiten)
des Zodiakus sind weiter zu verfolgen.

102 Enki selbst gehort durch seinen kosmischen Raum, den Abzu, dem oberweltlichen und
dem unterweltlichen Bereich an.

103 Alternativ konnte es sich um eine Zusammenarbeit zwischen verschiedenen Gottheiten
handeln, die nur zeitweilig im Totenreich sind. So kann der ,,Auerochs/Wildstier* auch etwas
mit dem Sonnengott zu tun haben, der anderswo ebenfalls als ,Hilfskraft“ der Innana tatig
wird (in an gal karede/Innana bringt das Himmelshaus zur Erde, vgl. A. Zgoll 2015a und 2019a.
In der spéten Gotterliste Anu Sa ameli 42 (Litke 1998) ist “am (,,Gottheit Wildstier/Auerochs*)
geglichen mit ,,Sonnengott Samas in Bezug auf den Aufgang® (a siti), also mit dem auferste-
henden Sonnengott. Der ,Ziegenbock des Abzu“ (‘tarah-abzu) ist als Beiname des Enki
belegt (vgl. An — Anum und Vorldufer seit altbabylonischer Zeit).

104 Edition: Behrens 1978. Stratifikationsanalyse und Gesamtinterpretation: A. Zgoll 2011 und
A. Zgoll 2013.

105 Das Vorgehen, wie aus der kunstvollen Darstellung eines Mythos in einem epischen Preis-
lied die chronologische Stoffreihenfolge bestimmt wird, ist in diesem Beitrag exemplarisch fiir
angalta dargestellt worden, vgl. oben sub 4.1. Fiir innin me galgala kénnen hier daher abkiir-
zend die Ergebnisse prasentiert werden, da diese auf entsprechende Weise erarbeitet worden
sind.
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angalta [ Innanas Gang innin me galgala / Innana und Su-kale-duda

Innana will Machtmittel der Unterwelt. -
(Z.194; 207)
(= Rede von Enlil + Nanna)
Innana kehrt aus der Unterwelt auf die Ober-  Innana kehrt aus der Unterwelt auf die Ober-
welt zuriick. (Z. 284 f) welt zuriick. (Z. 112-117)
Innana trdgt sieben Machtmittel an einem Tuch
tiber ihrer Scham. (Z. 118 f) (= Schau des Su-

kale-duda)
Innana bringt Machtmittel der Unterwelt an [Innana bringt sieben Machtmittel aus der
deren Ort. (Z. 194; 207) Unterwelt auf die Oberwelt.]
(= Rede von Enlil + Nanna) (Z.118ff)

Mit den Machtmitteln der Unterwelt geschieht etwas, was fiir mesopotamische
Menschen offensichtlich besonders wichtig ist: In innin me galgala bringt Inna-
na sieben Machtmittel mit sich auf die Oberwelt und zwar hat sie diese umge-
bunden an einem Tuch {iber ihrer Scham (vgl. 5.3). Nach angalta will Innana
Machtmittel haben und sie bringt sie ,,an deren Ort“, also an den Ort, der fiir sie
bestimmt ist. Wie eine Untersuchung der kultischen Kontexte des Mythos von
Innanas Unterweltsgang zeigt'®, ist auch dieser besondere Ort auf der Oberwelt.
Das mythische Hylem, dass Innana Machtmittel der Unterwelt ,an deren Ort“
bringt, erweist sich als wesentlicher Bestandteil des Innana-Kultes. Im kulti-
schen Kontext wird deutlich, welcher spezifische Ort sich hinter dieser allge-
meinen Formulierung verbirgt: es ist der Tempel der Gottin, der diese Machtmit-
tel in sich versammelt'”’.

5.2 Auswertung der Vergleiche: Ein Mythos in zwei Versionen

Der kurze Vergleich hat Unterschiede und Gemeinsamkeiten zwischen beiden
mythischen Stoffen aufgedeckt. Unterschiedlich ist v. a., dass in angalta die Vor-
bereitungen fiir den Gang in die Unterwelt geschildert werden, der Eintritt in die
Unterwelt, wie die Gétter Innana in der Unterwelt téten und wie der Ritualgott sie

106 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2019, insbesondere sub 5.2, 6.3 und 6.4.

107 Dass am Tempel die jeweiligen Machtmittel von Gottheiten aufbewahrt werden, wird auch
von anderen Gottheiten verkiindet, z. B. vom Hauptgott des Kleinstaates Lagas, dem Gott Nin-
girsu, vgl. Gudea Tempelbauhymne B 6:11-12:25 (Averbeck 1987, Edzard 1997, 68-106, Romer
2010), wo die Gotter aus dem Hofstaat des Nin-girsu alle ,,mit ihren Machtmitteln“ (me-ni-
da) in den Tempel Einzug halten.
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durch Ritualexperten wieder zum Leben erwecken hilft. Demgegeniiber erwadhnt
innin me galgala fast nur Eck- und Zielpunkte. Die Auswertung dieser Unterschie-
de zeigt etwas, was schon bei der Hylemanalyse auf Basis von innin me galgala
deutlich geworden war: Es handelt sich hier um Unterschiede durch eine Schilde-
rung als Langversion (in angalta) vs. als Kurzversion (in innin me galgala).

Beide Mythen beschreiben, dass die Machtmittel in der Unterwelt durch In-
nana vollendet werden. In angalta beginnt das dramatische Geschehen an den
Toren der Unterwelt. Beteiligt sind dabei einerseits Innana, andererseits der
Torwachter der Unterwelt, der aber als ausfiihrendes Organ der Unterweltsherr-
scherin Ere$-ki-gal vorgefiihrt wird'®®. Das bedeutet, dass es letztendlich Innana
und Eres$-ki-gal sind, die als Protagonist und Antagonist gemeinsam die numi-
nosen Machtmittel vollenden. In innin me galgala hingegen werden die Macht-
mittel in Héhen und Tiefen der Unterwelt durch Innana und numinose Wesen
vollendet, die als ,,Wildstier” bzw. ,,Bergziegenbock® bezeichnet sind'®. Die hier
greifbaren Unterschiede konnen auf inhaltliche Varianten deuten.

Schliefllich das Ende der Geschichte: In der Version des Mythos, die im
Epos angalta erzahlt wird, wird der Aufstieg Innanas mit den Unterwelts-
machtmitteln nicht mehr geschildert. Er ldsst sich aber festmachen durch die
Hyleme, dass Innana diese Machtmittel an deren Ort bringen wird (vgl. 5.1.7).
Aufgrund von Studien zur Stratifikation der Mythen in diesem Epos™® ldsst sich
erkennen, dass dieser Abschluss des Mythos in angalta nicht genauer ausge-

108 Die mesopotamische Sichtweise auf das Verhdltnis zwischen Auftraggeber und Auftrag-
nehmer bzw. durchfiihrendem Organ sind eindeutig. Verantwortlich fiir den Auftrag und was
daraus entsteht, ist der Auftraggeber. Vgl. z. B. Innana, die in Innana bringt das Himmelshaus
zur Erde das Himmelshaus vom Himmel auf die Erde holt. Sie selbst ist vor allem verantwort-
lich fiir die Planung des Ganzen (aulerdem kampft sie gegen den Skorpion, der den Durchgang
zwischen Himmel und Erde inklusive Unterwelt bewacht). Die Durchfiihrung obliegt ansonsten
zum allergrofiten Teil dem Sonnengott, der das Haus unter den Horizont in die Unterwelt
hinabbringt und dafiir selbst untergeht. Aulerdem ist vor allem der ,,Fischergott* Adag-(ki-)bir
beteiligt, der das Himmelshaus aus dem Himmelsozean fischt, wo es durch schreckliche, vom
Himmelsgott gesandte Stiirme untergegangen ist. Gegen Ende des Mythos referiert der Him-
melsgott das Geschehen: Hier wird die gesamte Tat alleine Innana zugeschrieben. — Analoges
gilt immer dort, wo hochrangige Personen etwas ins Rollen bringen. Wenn z. B. ein Tempel
gebaut wird, dann hat selbstverstdndlich der Kénig den Tempel gebaut; Handwerker werden
nicht genannt (bis heute hat sich daran vielfach nichts geédndert).

109 Vgl. oben sub 5.1.6.

110 Die Ergebnisse wurden beim 2. Methoden-Workshop der Forschungsgruppe STRATA im
April 2017 vorgestellt. Da sie den Rahmen dieses Bandes sprengen wiirden, werden sie in einer
monographischen Arbeit von A. Zgoll iiber die Mythenversionen von Innanas Gang in die Un-
terwelt publiziert werden. Ausblicke darauf finden sich im vorliegenden Beitrag sub 8.2.
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fiihrt wird, weil der Mythos hier mit einem anderen Mythos kombiniert wird,
dem Mythos Dumuzi geht in die Unterwelt. Zur Verbindung beider Mythen wurde
eine Scharnierstelle geschaffen™, wodurch das urspriingliche Ende des ersten
Mythos iiberschrieben wurde. Im Epos innin me galgala verband man die My-
thosversion vom Unterweltsgang ebenfalls mit einem weiteren Mythos, doch
gestaltete man die Scharnierstelle dort so, dass das Ende des Unterweltsgang-
Mythos weiterhin sichtbar bleibt: Man lief; den Protagonisten des anderen My-
thos, Su-kale-duda, beobachten, wie Innana mitsamt der Machtmittel aus der
Unterwelt zuriickkehrte. Die hier greifbaren Unterschiede zwischen beiden
Mythen von Innanas Unterweltsgang sind verursacht durch die Schichtung meh-
rerer verschiedener Mythen zu einem je anderen Gesamtmythos.

Gemeinsam ist beiden mythischen Stoffen eine ganz spezifisch charakteri-
sierte Protagonistin: Innana als Gottin zentraler sumerischer Stadte. Gemeinsam
ist beiden Stoffen, dass diese Innana in die Unterwelt hinabsteigt. Und dass sie
aus der Unterwelt wieder heraufkommt. Das ist alles andere als trivial, ist die
Unterwelt doch im Sumerischen bekannt als das ,,Land ohne Wiederkehr*. Un-
sere Untersuchung hat auch deutlich gemacht, wozu die Géttin Innana iiber-
haupt diesen schrecklichen Abstieg unternimmt und warum sie dabei wissent-
lich™ den zeitweiligen eigenen Tod auf sich nimmt: Innana bringt Machtmittel
aus der Unterwelt, sie bringt sie dorthin, wohin sie gehéren'. Und nicht nur
das: Innana ist beteiligt an der Vollendung der Machtmittel in der Unterwelt,
zusammen mit anderen numinosen Wesen.

Die Zusammenschau zeigt, dass die grof3en inhaltlichen Linien beider my-
thischer Stoffe identisch sind: Innana steigt in die Unterwelt hinab, um die
Unterweltsmachtmittel zu vollenden und aus der Unterwelt heraufzuholen an
den fiir sie bestimmten Platz. Details sind verschieden, was, wie sich zeigen
lief3, teils auf inhaltliche Varianten deutet, teils aber auch schlicht auf die litera-
rische Darstellung auf Textebene zuriickzufiihren ist, wo eine Langversion oder
Kurzversion vorliegen kann und wo die Verkniipfung mit anderen Mythen zu
unterschiedlichen Eingriffen in den Verlauf des Mythos fiihrte. Festzuhalten ist
aber, dass zentrale Elemente der Hylem-Sequenzen und der Ablauf als solcher
gleich oder dhnlich sind. Dies spricht dafiir, dass angalta einerseits und innin

111 Wilcke 1993, 49 mit Anm. 95 hebt schon die ,Uberleitung” zwischen solchen ,,Teilen*
(dort: eines Textes) heraus. Vgl. jetzt auch Katz 2015.

112 Vgl. im vorliegenden Beitrag Kapitel 8.

113 Innana plant voraus, was geschehen soll, wenn sie nicht aus der Unterwelt heraufkommt;
d. h. sie kalkuliert ihren Tod von vornherein ein.

114 Zum Tempel als Zielpunkt der Machtmittel, die Innana aus der Unterwelt bringt, vgl. 5.1.2
und ausfiihrlich A. Zgoll / C. Zgoll, 2019.



Durch Tod zur Macht, selbst iiber den Tod == 125

me galgala andererseits grundsétzlich derselbe Mythos vom Gang Innanas in die
Unterwelt zugrundeliegt, und zwar in zwei verschiedenen Versionen'.

5.3 Ausblick: Die Machtmittel der Unterwelt

Die Entdeckungen, dass Innana gemeinsam mit Ere$-ki-gal oder mit anderen
numinosen Wesen in der Unterwelt Machtmittel (sumerisch me) vollendet und
dann auf die Erde bringt, fithren zu den nachsten Fragen: Um welche Machtmit-
tel handelt es sich? Und wohin ldsst Innana diese Machtmittel gelangen? Die
zweite Frage ist Thema eines anderen Beitrages, weswegen hier nur das Ergeb-
nis genannt werden soll: Innana bringt die Machtmittel in ihre Tempel™®. Doch
welche Macht wohnt den numinosen Instrumenten inne, fiir welche die Gottin
es wagt, ins Totenreich zu gehen?

Dass Gottheiten Machtmittel in ihrem Besitz haben oder in ihren Besitz
bringen, ist aus verschiedenen Preisliedern, auch auf andere Gétter, bestens
bekannt. Gerade von Innana heif3t es, dass sie solche Machtmittel in grof3er Zahl
zusammengebracht und fest in ihren Besitz gebracht hat (nin me Sara Z. 5, 7 f),
so dass sie als die ,,Herrin iiber die unzdhligen Machtmittel“ und das heif3t iiber
alle Machtmittel gepriesen wird (nin me sSara Z. 1)'V. In diesem Lied werden ins-
besondere ihre kriegerischen Machtmittel besungen, also die Macht zur Ver-
nichtung von Feinden. Ein anderes Preislied berichtet eine andere derartige
Episode; da wird in narrativ-epischer Form geschildert, wie Innana es schafft,
dem Gott der rituellen Weisheit Enki eine ganze Menge von Machtmitteln aus
dem Abzu abzuluchsen und in ihre Stadt Uruk zu bringen. Darunter sind viele,

115 Vgl. C. Zgoll 2019, 261 f: ,,So ist bspw. die Reise der Gottin Innana ins KUR (= ,,Totenreich*)
in zwei Varianten {iiberliefert, die im Detail sehr verschieden sind, einmal in Innanas Gang in
die Unterwelt, einmal in Innana und Su-kale-duda, so daf Zweifel aufkommen kdnnten, ob es
sich hierbei tatsdchlich um denselben Stoff handelt. Bei aller Verschiedenheit im Detail aber
sind immerhin die Eckpunkte gleich, denn in beiden Varianten ist ein wichtiger Ausgangs-
punkt der Handlungsschritt 'Innana steigt im KUR hinab' und der entscheidende Zielpunkt
'Innana kommt aus dem KUR herauf' bzw. 'Innana steigt im KUR (wieder) auf', d. h. 'Innana
kehrt vom KUR zuriick', und zudem findet sich in beiden Varianten ein offenbar fiir die Hand-
lung zentraler Zwischenschritt, namlich die 'Vollendung der ME'. Diese Gemeinsamkeiten
erscheinen mehr als hinreichend, um trotz zahlreicher weiterer Verschiedenheiten von Varian-
ten eines Stoffs zu sprechen.

116 A. Zgoll / C. Zgoll 2019, sub 6.4 ,,.Der Tempel der Innana/IStar als Zielpunkt der numinosen
Machtmittel bzw. Rituale* und 8.1 ,,Das Preislied und seine kultische und ontologische Funkti-
on“.

117 Edition durch A. Zgoll 1997; fiir die neueste Ubersetzung vgl. A. Zgoll 2015.
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die als notwendig fiir das Gedeihen einer Stadt angesehen wurden wie Konig-
tum und Hohepriestertum, aber auch Rituale fiir den Abstieg ins Totenreich®
und viele mehr',

Um welche Machtmittel mag es nun in den Mythen-Versionen von Innanas
Unterweltsgang gehen? Eingrenzend ist zu bemerken, dass diese Machtmittel in
der Auseinandersetzung zwischen Innana und den Unterweltsgottheiten voll-
endet werden. Was zuerst als Konfrontation erschien, erweist sich nachtraglich
als funktionale Kooperation, die im Sinne der Funktionsfahigkeit der Machtmit-
tel notwendig ist (vgl. 5.1.5). Von einer Kooperation zwischen Méchten des un-
terweltlichen Raums einerseits und Gottern der stadtischen Kultur andererseits
erzdhlt auch der Mythos von Ninlils Unterweltsgang in Enlil und Ninlil erzeugen
mit der Unterwelt Fruchtbarkeits- und Wassergétter, wo die Zusammenkunft von
Ninlil und drei verschiedenen Unterweltsmichten (bzw. in einer spiteren
Schicht: von Ninlil mit Enlil in Gestalt dieser Unterweltsméchte) zur Zeugung
von drei Gottheiten fiihrt, welche fiir Bewdsserung und pflanzliche Fruchtbar-
keit stehen'. Im Unterweltsgang nach angalta lassen sich offenbar kaum Indi-
zien finden, die den besonderen Charakter der dort vollendeten Machtmittel
erkennen lieflen. Und so fragen viele, was die staubig-finstere Unterwelt denn
iiberhaupt zu bieten haben konnte, wofiir eine so hohe Géttin den Tod auf sich
nehmen wiirde. Hier ist zunachst festzuhalten, dass die Unterwelt in der Schil-
derung des sumerischen Mythos, der hinter angalta steht, {iberhaupt nicht fin-
ster und staubig geschildert wird; das Thema wird gar nicht beriihrt. Diese An-
nahme speist sich vielmehr aus anderen Quellen, z. B. aus den beiden
akkadischen Konkretionen des Mythos in spéterer Zeit'?. Im Gegenteil hat die
Unterwelt sogar einiges zu bieten, was sich Menschen wiinschen kénnen: Eres-
ki-gal kann den beiden Ritualexperten, die Innana aus der Unterwelt befreien
sollen, zum Dank fiir ihre empathisch-beruhigenden Rituale einen Wunsch

118 So im Kapitel ,,Ein Ritual als me: Absteigen ins Totenreich® in der durch A. Zgoll in Vor-
bereitung befindlichen Monographie zu Religion im antiken Mesopotamien.

119 In manchen Féllen hat sich deren Bedeutung noch nicht gianzlich erschliefen lassen.

120 Vgl. A. Zgoll 2011 und A. Zgoll 2013a.

121 Aus der mittelassyrischen Version, Mitte des 2. Jahrtausends, und aus der neuassyrischen
Version vom Anfang des 1. Jahrtausends; der Vergleich zwischen der sumerischen Version und
diesen beiden zeigt eine fortschreitende ,,Verteufelung” des Totenreiches, welches als zuneh-
mend diisterer und staubiger beschrieben wird. — Eine andere Perspektive auf das Totenreich
erbffnet ein Gebet um Schutz in der Unterwelt aus dem 2. Jahrtausend, welches zeigt, dass es
dort auch angenehme Bereiche gibt, wo der Einzelne im Kreis seiner Ahnen durch seinen
Schutzgott gut versorgt wird, vgl. den Beitrag von A. Zgoll zu diesem Thema im vorliegenden
Band.
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freistellen, der dann auch sogleich prazisiert wird: Einen Fluss oder Kanal mit
seinem Wasser und ein Feld mit seinem Getreide (oder beides gleich in Vielzahl)
konnten sie sich wiinschen. Bewasserung und pflanzliche Fruchtbarkeit — dies
von den Gottheiten der Unterwelt zu erhoffen und zu erbitten, scheint ganz
typisch und passend zu sein, wenn man die Zielrichtung des Mythos Enlil und
Ninlil erzeugen mit der Unterwelt Fruchtbarkeits- und Wassergotter mit seinem
Stratum von Ninlils Unterweltsgang danebenhalt.

Doch zielt Innanas Unterweltsgang auf etwas anderes, zumindest in der Ver-
sion von innin me galgala'. Hier findet sich eine Information, die indirekte
Riickschliisse nahelegt. Und zwar handelt es sich um die Information, wie Inna-
na die numinosen Machtmittel aus der Unterwelt mitbringt. Das geschieht auf
eine sehr spezielle Weise. Innana trigt die sieben Machtmittel ndmlich an ei-
nem Stiick Stoff'Z, den sie {iber ihrer Scham tragt'*. Diese spezifische Stelle
deutet darauf hin, dass die Machtmittel auch im Fall von Innanas Unterwelts-
gang gemaf3 der Konkretion in innin me galgala mit Fruchtbarkeit zu tun haben
— allerdings nicht mit pflanzlicher, sondern mit sexueller Fruchtbarkeit. Die
These liegt also nahe'®, dass Innana hier die Machtmittel fiir sexuelle Fortpflan-
zung und Fruchtbarkeit mit Machten der Unterwelt vollendet und diese aus der
Unterwelt mitbringt. Dazu passt auch das im epischen Preislied innin me galgala
mit dem mythischen Stratum vom Unterweltsgang der Innana verkniipfte Stra-
tum des Mythos von Innana und Su-kale-duda, dem zufolge sich Su-kale-duda
mit Innana sexuell vereinigt (innin me galgala 122-124).

Man fragt sich natiirlich, wieso das Herauskommen mit den Machtmitteln
nicht geschildert wird, wo es doch einen wichtigen Zielpunkt des Mythos dar-
stellt und so auch ein grofiartiges Finale des Textes bilden kénnte. Dies wird
Thema von Kapitel 8 sein.

122 Gerade so etwas kann je nach Version und Konkretion unterschiedlich ausgestaltet wor-

den sein.

123 Handelt es sich um eine Art Giirtel, eine Binde oder Ahnliches? Zu den méglichen Inter-

pretationen vgl. Volk, Inanna 1995, 185 f. Was auch immer genau gemeint sein mag: Der Ort,

wo dieses ,,Etwas“ getragen wird, verweist auf den Bereich der Sexualitét.

124 Vgl. Z. 118 (dhnlich Z. 119): Innana(k)-kes '"*°®)daras me umun; gallas'®-n[a
..] - ,[Da hatte / machte] Innana den / an dem Stoff auf ihrer Scham, der sieben Machtmittel

(me) hat, [...].“ Volk 1995, 128 iibersetzt ,Inanna hatte das Band fiir die sieben ME iiber ihre

Scham [gebunden].”

125 Dieser wird andernorts weiter nachzugehen sein.

126 Direkt zuvor schon spricht Innana von etwas, was ,,mit dem Hirten Ama-uSumgal-Ana*“,

sus-ba ‘Ama-usumgal-An-na-da, zu tun hat. Ama-udumgal-Ana ist einer der Namen

fiir den Geliebten und Gemahl der Innana im Ritual der Heiligen Hochzeit zwischen Herrscher

und Gottin.
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6 Fazit: Rekonstruktion der origindr antiken
Bewertung des Mythos Innana bringt
Unterweltsmachtmittel auf die Erde

Um herauszufinden, wie der Mythos von antiken Tradenten bewertet wurde,
lassen sich Hinweise finden in der textlichen Konkretion, im Stoff und schlief3-
lich durch den Stoff-Vergleich.

6.1 Hinweise in der textlichen Konkretion im Preislied
angalta: Innana als ,,meine Herrin“

Zundchst zur textlichen Konkretion in angalta: Das epische Preislied stilisiert
Innana in Beziehung zum ,Erzdhler oder Sanger, denn es bezeichnet Innana
mitten im narrativen Kontext als ,,meine Herrin“ (angalta 4):

“nin-8uio an mu-un-3ub ki mu-un-3ub kur- Meine Herrin hat Himmel und Erde verlassen, ist
ra ba-e-a-e11(d) ins Totenreich hinabgestiegen.

Da der Erzahler spricht, liegt hier keine Einzelmeinung vor; vielmehr spricht der
Erzahler stellvertretend fiir ein Kollektiv. Die Protagonistin wird also von An-
fang an in direkte Ndhe zu Autor, Tradenten, Sdnger und Rezipienten geriickt.
Wenn Innana deren Herrin ist, dann verstehen sie sich als ihre Diener. Eine
solche Anrede erzeugt Ndhe zwischen denen, die dieses Preislied vortragen,
und der méchtigen Gottheit, von der sie berichten. D. h. aber auch, dass das
Ergebnis des Mythos fiir diese ganze gesellschaftliche Gruppe, die mit dem Epos
zu tun hat, wichtig ist. Auf diesem Hintergrund ware es mehr als erstaunlich,
wenn in einem solchen Preislied das Scheitern der gepriesenen Gottheit das
Zentrale und Wichtige gewesen sein sollte'”.

Dazu passt, dass Innana eingefiihrt wird als G6ttin tiber wichtige Stadtstaa-
ten (Z. 7-13). Bis zu 16 Stddte und Tempel werden hier genannt (Uruk, Badtibira,
Zabalam, Umma, Ur, Larsa, Kisiga, Girsu, Adab, Nippur, Isin, Kis, Aksak,
Suruppag, Kazallu, Akkade). Die textkritische Untersuchung zeigt gerade hier
eine grofie Varianz. Die Passage dhnelt dabei Aufziahlungen in kultischen Lie-

127 So weitgehend die bisherige Forschung, vgl. oben sub 3.
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dern auf Innana'®. Dies ldsst sich vor dem Hintergrund dhnlicher Phdnomene

(in Klageliedern des 1. Jahrtausends) so verstehen, dass dieses Preislied antiken
Menschen besonders wichtig war. Viele Stiadte wollen ,ihre“ Innana im Text
haben'”! Auch dies wiederum ist nur dann sinnvoll und erklarlich, wenn man
nicht das Scheitern, sondern den Sieg der G6ttin besungen hat (vgl. 6.2).

6.2 Hinweise im Stoff: Die Verkniipfung mit dem Mythos
Innana bringt das Himmelshaus zur Erde

Auflerdem gibt es Hinweise zur origindren Bewertung auf Stoff-Ebene: Inner-
halb des Mythos findet sich ein Kommentar zu Innanas Taten. Zwei hohe Gott-
heiten sagen, Innana habe den Groflen Himmel verlangt und verlange nun auch
noch die Grofle Erde samt den Machtmitteln der Unterwelt, die niemand verlan-
ge (Z. 191 f // 205 f). Gerade dies hatte man modern als Beleg von Innanas Gro-
enwahn und Machtbesessenheit verstanden. Doch der Vergleich mit einem
anderen Mythos zeigt, dass diese Aussagen nicht negativ bewertet sind. Dass
Innana Machtmittel verlangt, was sonst niemand verlangt, findet sich auch in
einem anderen Mythos, der sich in textlicher Konkretion im epischen Preislied
mit dem modernen Titel Innanas/IStars Erhohung™ erhalten hat. Machtmittel,
die niemand sonst verlangt oder verlangen darf*', erhilt Innana/Istar dort als
Geschenk der Go6tter An, Enlil und Enki'®?, die ihre eigene Macht damit auf Inna-
na iibertragen; der hier verarbeitete Mythos lasst sich also als An, Enlil und Enki
tibertragen Innana ihre Macht betiteln. Dass kein anderer diese Machtmittel
verlangen kann, dient der Unterstreichung dessen, dass solche Machtmittel
niemand anderem zukommen als Innana und dass kein anderer als Innana sie
erringen kann.

Das Verlangen nach dem Grofien Himmel und der Grofen Erde rekurriert
auf zwei ganze Mythen: Dass Innana die Grofe Erde verlangt, wird hier als Hy-

128 Zu den Aufzdhlungen der Innana-Heiligtiimer vgl. Wilcke 1980-76, 78 f, Wilcke 1993, 49 f,
Volk 1995, 21.

129 Vgl. Gabbay 2013, 103-122.

130 Die Edition findet sich bei Hruska 1969, die jiingste Ubersetzung ist Foxvog 2013. Eine
neue Edition ist durch G. Matini in Vorbereitung im Rahmen des in Kooperation der Universitat
Gottingen und der Hebrew University Jerusalem durchgefiihrten Niedersachsen-Israel-
Projektes TEMEN, vgl. http://www.uni-goettingen.de/de/temen/547431.html.

131 Innanas/IStars Erhéhung 3:89, 4B:53 f: me al nu-di-di.

132 Gemdf der Logik des Mythos ist dies auch fiir Enki zu erschlielen, auch wenn die ent-
sprechenden Passagen bislang textlich noch nicht wieder aufgefunden werden konnten.
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perhylem eingesetzt, welches den Mythos von Innanas Unterweltsgang zusam-
menfasst; dass Innana den Grofilen Himmel verlangt, ist ebenfalls ein Hyper-
hylem, welches den Mythos Innana bringt das Himmelshaus zur Erde zusam-
menfasst. Die explizite Verkniipfung beider Mythen durch Hyperhyleme bzw.
Mythen-Kondensation erweist sich als hermeneutischer Schliissel fiir die anti-
ke Bewertung von Innanas Unterweltsgang. In Innana bringt das Himmelshaus
zur Erde gelingt es ndmlich Innana, den ersten Tempel vom Himmel auf die
Erde gelangen zu lassen. Dies wird gepriesen als Heilstat fiir die Erde, die
Menschheit und Sumer. In Innanas Gang vollendet Innana Machtmittel der
Unterwelt und bringt sie aus der Unterwelt auf die Erde, an den Ort, der fiir sie
bestimmt ist. Der Mythos ldsst sich bezeichnen als Innana bringt Unterwelts-
machtmittel auf die Erde. Diese Tat muss analog zum ,,Raub* des ersten Tempels
aufzufassen sein als Heilstat fiir die sumerischen Stidte (Z. 7-13)".

6.3 Hinweise durch Stoff-Vergleich verschiedener Versionen
des Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die
Erde

Die Stoff-Vergleiche zwischen dem Mythos vom Unterweltsgang der Innana in

angalta und in innin me galgala zeigen als Inhalt und Bewertung des Mythos

von Innanas Unterweltsgang in origindr mesopotamischer Perspektive folgende

Eckpunkte:

— Die Protagonistin Innana ist G6ttin der wichtigen mesopotamischen Stadt-
staaten.

— Thr Ziel ist es, Machtmittel der Unterwelt zu vollenden und an deren Ort auf
die Oberwelt zu bringen.

— Der Preis, den sie dafiir zahlen muss, ist ihr eigener zeitweiliger Tod, den
die Gottin wissentlich auf sich nimmt und durch ihren Plan tiberwindet’.

— Die Machtmittel des Innana-Mythos in der Version, die innin me galgala
zugrunde liegt, haben mit sexueller Fruchtbarkeit zu tun.

133 Vgl. A. Zgoll 2019.

134 Vgl. dazu ausfiihrlich A. Zgoll 2019 und im vorliegenden Beitrag 6.1.

135 Fiir das Gelingen der grofien Tat plant Innana den Gott der rituellen Weisheit Enki als
ihren Helfer ein; ebenso plant sie auch den Sonnengott Utu als ihren Helfer ein, wenn es darum
geht, das Himmelshaus auf die Erde zu holen (vgl. Innana bringt das Himmelshaus zur Erde, A.
Zgoll 2015a). Die entscheidende Initiative und das Verdienst der Tat liegen in mesopotamischer
Sicht ganz bei Innana: Der Himmelsgott An macht nur sie verantwortlich fiir den Transfer des
Himmelshauses (vgl. dazu 6.2 und Anm. 108).
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— Als Nutznief3er verstehen sich die sumerischen Stddte bzw. ihre Tempel.

— Der Gang der Gottin in die Unterwelt ist im antiken Mesopotamien als
hochst bedeutsam eingeschitzt und als Heldentat bewertet worden.

— Das mythische Epos erweist sich als Preislied auf Taten der Géttin Innana.

6.4 Ertrage durch die Methodik der Hylemanalyse und der
Stratifikationsanalyse

Altorientalisten haben die Aufgabe, methodisch tragfahige Wege zu suchen, um

origindr-emische Perspektiven auf die frithesten mythischen Textquellen der

Menschheit zu rekonstruieren. Doch dem stellen sich aus einem Abstand von

3000 bis 6000 Jahren und aufgrund der modernen Distanz zu typischen Eigen-

arten von Mythen diverse Hindernisse entgegen, unter anderem:

— dass mythische Quellen viel aussparen, was den Zeitgenossen selbstver-
standlich vertraut oder geheimzuhalten war,

— dass in mythischen Quellen durch Schichtung von Stoffen vielfache Uber-
schreibungen zu finden sind durch die Stratifikation der Quellen,

— dass heutige Rezeptionshaltungen stark durch Erzdhlstoffe und literarische
Gattungen gepragt werden, die sich unter anderem durch Homogenitit oder
durch psychologische oder naturalistische Konsistenz auszeichnen, von
denen mythische Stoffe charakteristisch abweichen kénnen, was zu ana-
chronistischen Schlussfolgerungen fithren kann®e,

In diesem Beitrag ldsst sich nur andeuten, was in den letzten Jahren im Umfeld
der Gottinger Forschergruppe 2064 STRATA an theoretisch-methodischen
Grundlagen zur Mythosforschung erarbeitet worden ist. Kurz zusammengefasst:
Ausgangspunkt des Beitrags war ein Teil des Textbestandes eines epischen
Preisliedes, ndmlich der Abschnitt {iber den Unterweltsgang der Innana in an-
galta. Aus diesem Abschnitt lieflen sich kleinste, handlungstragende Bausteine
eines Mythos, d. h. mythische Hyleme, extrahieren. Durch Analyse der chrono-
logischen Abfolge und durch logische Schlussfolgerungen implizit erkennbarer
Hyleme lief3 sich rekonstruieren, was bislang hinter der poetisch gestalteten

136 Vgl. C. Zgoll 2019 mit den verschiedenen ,Fallen“ der Mythosforschung und der My-
theninterpretation, z. B. sub 22.2 ,,Die unerséttlich machtgierige Inana, oder: Die ,psychologi-
sche Falle‘ der Mytheninterpretation“ oder 22.3 ,,Sex mit einer Schlafenden: Die ,naturalisti-
sche Falle‘ der Mytheninterpretation®.
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Oberflache des epischen Preisliedes verborgen war: ein Mythos vom Unter-
weltsgang der Innana in einer bestimmten Version.

Analog war es moglich, einen dhnlichen Mythos, der in einem anderen epi-
schen Preislied tiiberliefert ist, zu rekonstruieren. Dessen Hylemsequenz haben
wir mit derjenigen unseres Mythos verglichen. Als Ergebnis zeigen sich zwei
Versionen desselben Mythos, dass Innana ins Totenreich hinabsteigt, um dort
gottliche Machtmittel zu vollenden und auf die Erde mitzubringen. Gerade die
Zusammenschau beider Mythen-Versionen war hilfreich, um die Frage, wie man
den Mythos vom Abstieg der Gottin Innana in sumerischer Zeit bewertet hat, zu
beantworten: In origindr sumerischer Perspektive von etwa 2000 v. Chr. ist der
Mythos als Preislied, als Doxologie auf diese G6ttin aufgefasst worden.

6.5 Innanas Gewinn der Unterweltsmachtmittel als
wesentliches Element zum Versténdnis des Innana/IStar-
Kultes

Wahrend sich die Umrisse des Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf
die Erde in wesentlichen Varianten rekonstruieren lassen, ergeben sich neue
Moglichkeiten, problematisch scheinende Elemente des Kultes und der rituellen
Praxis zu verstehen. Ich greife einen Beleg aus der Stadt Assur etwa um 800 v.
Chr. heraus, also rund 1000 Jahre nach den Textzeugen fiir angalta und innin
me galgala. Eine Tontafel aus Assur, das sog. Gotteradressbuch™®, listet auf,
welche Statuen in einem Heiligtum der Innana/IStar in dieser Stadt aufgestellt
waren. Und hier zeigt sich eine bemerkenswerte Koinzidenz: Im IStar-Tempel
von Assur sind just dieselben Gottheiten belegt, die im Mythos von Innanas
Unterweltsgang eine tragende Rolle spielen. In diesem Heiligtum der Gottin
waren aufler ihr selbst nicht nur ihr Wesir®, sondern auch wichtige Unterwelts-
gottheiten und der Torwédchter der Unterwelt in Form von Statuen oder anderen
Bildnissen vertreten. Und nicht nur das: Innana/IStar heif3t dort ,,Konigin des
Gestirnaufgangs“ (Sarrat-nipha), wird also genau unter dem Aspekt der Riick-
kehr aus der Unterwelt gefeiert. W. Meinhold 2009 hat daraus erschlossen, dass
der Mythos von Innanas Unterweltsgang in diesem Kult eine wichtige Funktion

137 Zum Preisvermerk auf Eres-ki-gal vgl. 8.2.2.

138 Vgl. George 1992, 169 ff.

139 In dieser Uberlieferung des 1. Jahrtausends gilt als Wesir Innanas der ménnliche Gott
Papsukkal anstelle der frither bezeugten weiblichen Nin-subur.
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gehabt haben muss'*’. Ware der Mythos vom Unterweltsgang der Innana als
Erniedrigung und Schmahung der Gottin aufgefasst worden, so lief3e sich dieser
Befund nicht verstehen. Doch das Gegenteil ist der Fall. Der Mythos wird in der
dort lebendigen Variante' durch die Statuen im IStar-Kult von Assur verewigt
und lebendig gehalten, weil der Mythos schildert, dass die Go6ttin den Tod auf
sich nimmt, um die g6ttlichen Machtmittel der Unterwelt auf die Erde zu holen
— an den Ort, der fiir die gottlichen Machtmittel bestimmt ist. Betrachten wir vor
dem Hintergrund der neuen Rekonstruktion des Mythos einen weiteren Namen,
der im Tempel von Assur fiir die dortige Erscheinungsform unserer Gottin iiber-
liefert ist, so fiigt sich alles perfekt zusammen: Innana heif3t dort auch ,,Herrin
iiber die Rituale“ (Bélat-parsé); das ist die akkadische Wiedergabe von sume-
risch ,,Herrin iiber die Machtmittel“. IStars Tempel trdgt dort den Namen ,,Haus
der Rituale und Riten“, was einem sumerischen ,,Haus der Machtmittel“ ent-
spricht. Die Protagonistin unseres Mythos wird im Tempel von Assur also ver-
ehrt als diejenige méchtige Gottheit (,Konigin“, ,,Herrin*), die aus der Unterwelt
zuriickgekehrt ist und die die Macht iiber die Rituale, d. h. die Machtmittel,
erlangt hat, und ihr Tempel wird als derjenige Ort bezeichnet, der fiir diese
Machtmittel bestimmt ist, was genau das Ergebnis ist, das wir fiir unseren My-
thos rekonstruieren konnten. Weitere Belege dieser Art finden sich in anderen
Jahrhunderten der mesopotamischen Geschichte, angefangen von einer Bild-
quelle aus der Uruk-Zeit, d. h. vom Ende des 4. Jahrtausends v. Chr., weiterge-
hend mit einem Preislied der Gotter auf Innana, erhalten aus dem 26. Jh. v. Chr.
und weiteren'*?,

6.6 Innanas Spharenwechsel und die Spharenwechsel
anderer Gottheiten

Dass Mythen von einem Sphdrenwechsel der Innana ins Totenreich einen posi-
tiven Ausgang nehmen, findet Unterstiitzung durch den Vergleich mit anderen
Mythen, in denen eine Gottheit willentlich in die Unterwelt geht. Immer kehrt
diese Gottheit mit irgendeinem Gewinn oder Nutzen zuriick: In Enlil und Ninlil
erzeugen mit der Unterwelt Fruchtbarkeits- und Wassergitter besteht der Gewinn

140 Meinhold 2009 vermutet, dass der Mythos als eine Art ,Kultdrama“ aufgefiihrt worden
sei; zuriickhaltender Meinhold 2013.

141 Wie diese Variante im Einzelnen beschaffen war, ldsst sich aus den bislang bekannten
Hinweisen noch nicht genauer kldren.

142 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2019.
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in einer Kooperation mit der Unterwelt, durch welche die Wasserversorgung
und die Fruchtbarkeit des Landes sichergestellt werden'. Im Mythos vom Ge-
treide, das nach Sumer kommt, machen sich Nin-azu und Nin-mada auf, um das
in der Unterwelt eingesperrte Getreide nach Sumer zu holen. Nur der Anfang der
Tafel ist erhalten, aber die Logik solcher Mythen ldsst keinen Zweifel am Gelin-
gen des Unternehmens. Und wenn Enki in die Unterwelt geht, dann gelingt es
ihm, Menschen aus der Hand von Totengeistern zu befreien (vgl. 1.2).

7 Weitere mythische Strata in angalta

In angalta wird auf weitere Mythen angespielt, z. B. auf den Mythos Innana
bringt das Himmelshaus zur Erde*, der durch einen einzigen Satz — ein Hyper-
hylem — evoziert wird" (vgl. 6.2). Zwei weitere Mythen sind als Strata in die
Mythenkomposition von angalta inkorporiert: ein Mythos iiber den Weg der
Gottin des Morgensterns und des Sonnengottes durch die Unterwelt sowie ein
Mythos iiber den Tod des ,,Grof3en Stiers des Himmels(-Gottes)“.

7.1 Ein Mythos iiber den Weg der Gottin des Morgensterns
und des Sonnengottes durch die Unterwelt

Knapp féllt der Bezug auf einen Mythos aus, dem zufolge Innana dem Sonnen-
gott einen Weg heraus aus der Unterwelt er6ffnet. Dieser Mythos hat sich bis-
lang nicht in narrativer Ausgestaltung erhalten'®. Innana sagt iiber sich selbst,
als sie das Tor zur Unterwelt passieren will:

81 me-e YGa-3a-an-na ki ‘Utu es-a-a3'’ »lch bin Gagana®! Zum Ort, wo Utu (herausge-
kommen =) aufgegangen ist, (bin ich unterwegs)!“

143 A. Zgoll 2011 und A. Zgoll 2013.

144 Vgl. unten sub 8.1.2.

145 Vgl. A. Zgoll 2019.

146 Bislang fehlen narrativ ausfiihrlich ausgefiihrte textliche Konkretionen von Mythen {iber
einen Unterweltsgang des Sonnengottes, auch wenn die Existenz solcher Mythen aufgrund
verschiedener Indizien als gesichert anzusehen ist; desto wertvoller ist die Anspielung auf
einen solchen Mythos hier.

147 Vgl. auch den Textzeugen UNy: 8ex-e ki-3e; ‘Innana(k)-me-en ki ‘Utu-es-a-"a§” - ,Ich
selbst — zur Erde/Unterwelt (bin ich gekommen)! Ich bin Innana! Zum Ort, wo Utu (herausge-
kommen =) aufgegangen sein wird, (bin ich unterwegs)!*
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Dies impliziert eine astrale Aussageebene'”, insofern Innana als Venus densel-
ben Weg nimmt, den der Sonnengott Utu genommen hat. Aber eine solche Aus-
sage passt nicht zu dem, was astral zu beobachten ist. Es ist nicht die Sonne, die
zuerst hinter dem Horizont bzw. den Bergen hervorkommt, sondern der Mor-
genstern. Wenn die hier vorliegende Mythenversion auf diese Situation Bezug
nimmt - vermutlich vorgestellt als uranfangliche Begebenheit — dann muss es
Innana sein, die zuerst kommt und sich einen Weg bahnt. Auf diesem Weg wird
der Sonnengott ihr dann folgen. Daher ist die zitierte Aussage Innanas anders
zu ibersetzen™. Innana sagt dann tiber sich selbst:

81 me-e YGa-3a-an-na ki ‘Utu es-a-a$ ,»Ich bin Gadana! Zum Ort, wo Utu (herausgekom-
men =) aufgegangen sein wird, (bin ich unter-
wegs)!“

Der Mythos impliziert damit, dass Innana einen Weg 6ffnet, der auch fiir den
Sonnengott niitzlich und wichtig sein wird, und damit auch fiir alle G6étter und
fiir die Menschheit. Auch dies erweist sich als Ziel von Innanas Gang in die Un-
terwelt, wenngleich es in der vorliegenden Stoffvariante und ihrer Textkonkreti-
on nicht im Zentrum steht, sondern nur randseits erwdahnt wird. Dieser Mythos
lasst sich bezeichnen als Innana dffnet dem Sonnengott einen Weg aus der Un-
terwelt.

Ein solcher Mythos, dass Innana einen Weg durch das Totenreich sucht,
den spater auch der Sonnengott zum Ausgang aus der Unterwelt nutzen kann,
dass sie also einen Ausgang auch fiir den Sonnengott 6ffnet, (sieche oben) bildet
innerhalb des Epos angalta eine eigene mythische Schicht, die nur knapp ange-
deutet wird. Als Zielpunkt des Mythos Innana 6ffnet dem Sonnengott einen Weg
aus der Unterwelt wird man sich erzdhlt haben, dass es Innana gelang, einen
solchen Ausgang zu er6ffnen.

Eine Spur dieser Vorstellung, dass es Innana ist, die einen Weg aus der Un-
terwelt bahnt, ldsst sich in einer deutlich spater, vom Anfang des 1. Jahrtau-
send, schriftlich erhaltenen Quelle iiber die Unterwelt, dem sogenannten Un-

148 GaSana ist die Kurzform von GaSan-Ana; dies ist die Entsprechung des Namens Innana
innerhalb des Soziolektes Emesal, der von Frauen und Klagesangern verwendet wurde.

149 Fiir Forschungen zur astralen Aussageebene des Mythos von Innanas Unterweltsgang vgl.
oben sub 3.

150 Bei Ubersetzungen aus dem Sumerischen ist zu beachten, dass diese Sprache, anders als
etwa indoeuropdische Sprachen, kein Tempus-System, sondern ein Aspekt-System verwendet.
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terweltstraum eines assyrischen Kronprinzen™ entdecken. Dieser Prinz wird aus
der Unterwelt entlassen durch das ,,Tor der (G6ttin des Morgensterns) IStar und
der (Gottin der Morgenrote) Aja“ (bab IStar Aja)™.

7.2 Ein Mythos iiber den Tod des ,,Grof3en Stiers des
Himmels(-Gottes)*

In angalta fiihrt Innana des Weiteren aus, sie sei gekommen, weil Eres-ki-gals
Gemabhl, der ,,Grof3e Stier des Himmels(-Gottes)“ (Gu-gal-Ana) gestorben sei (Z.
87). Der Mythos, auf den diese Aussage rekurriert, wird hier nur knapp ange-
deutet. Er gehort, wie Gabbay (2018, 34 f) zeigen kann, zu einer Gruppe von
Mythen, die dem Mythenschema ,,Gott kdmpft gegen Urgott*“ folgen. Wie die
hier angedeutete Version eines solchen Mythos genau ausgesehen haben mag
und welche Funktion sie innerhalb der Mythenzusammenstellung von Innanas
und Dumuzis Unterweltsgang zu einem Gesamtmythos gehabt haben mag'?,
muss weiterer Forschung anheimgestellt sein.

Hier soll nur ein kurzer Ausblick folgen, welche Riickschliisse auf einen solchen
Mythos aus den Formulierungen in angalta Z. 87 méglich sind. Durch eine Ana-
lyse der dort angedeuteten isolierten Hyleme in Kombination mit Wissen iiber
die mesopotamische Kultur und iiber die Funktionsweise von Mythen ladsst sich
ein gewisser Teil der Hylemsequenz dieser Mythosversion iiber den Tod des
Himmelsstiers wiedergewinnen, was hier nur kurz angedeutet werden kann und
andernorts genauer auszufiihren ist:

NN totet den ,,Grof3en Stier des Himmels(-Gottes)“ (Gu-gal-Ana).
Dies ist erschliefibar aus angalta Z. 87, vor dem Hintergrund der Forschungen von Gabbay
2018: Die Stiergottheit stirbt nicht ,,einfach so“; analog zu anderen Vertretern des Mythen-

151 Vgl. die Edition von von Soden 1936, die Bearbeitung von Livingstone 1989, 68-76 und die
Ubersetzung von Foster 2005, 832-839.

152 Unterweltstraum eines assyrischen Kronprinzen Rs. Z. 19.

153 Im Fall von Innanas Gang stehen die Angaben iiber den Gu-gal-Ana in direktem Kontext
mit der astral beziehbaren Aussage, dass Innana unterwegs ist zum Ort, wo der Sonnengott
aufgehen wird. Die astrale Ebene war, wie der vorliegende Beitrag zeigt, nicht die einzige
Bedeutungsebene der vorliegenden Mythenversion. Doch kann sie eine Ebene neben anderen
sein. Ein Mythos vom Tod und Untergang des Himmelsstiers kann in diesem Sinn auch astral
zu verstehen sein mit Bezug auf das Sternbild Taurus (vgl. Gabbay 2018, 5, 32). Wahrend die
Offnung eines Weges aus der Unterwelt fiir den Sonnengott ein Ziel, eine causa finalis, dar-
stellt, kann der Tod des Himmelsstiers, falls er zu dieser selben Mythenversion gehorte, den
vorausgehenden Anlass fiir den Gang Innanas in die Unterwelt bilden, also die causa movens.
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schemas ,,Gott totet Urgottheit“ 1dsst sich erschlief3en, dass Gu-gal-Ana durch eine andere
Gottheit get6tet wird.

[Gu-gal-Ana kommt in die Unterwelt.]
(implizit erschliefibar)

[Eres-ki-gal heiratet Gu-gal-Ana.]
(implizit erschlieSbar aufgrund der Aussage, dass Gu-gal-Ana ,,Ere$-ki-gals Gemahl“ ist,
angalta Z. 87).

NN (= am ehesten Eres-ki-gal) veranstaltet (Toten-)Opfer in der Unterwelt.
(vgl. angalta Z. 88 f; das bedeutet, dass Eres-ki-gal sich um die Versorgung des Himmels-
stiers in der Unterwelt kiimmert.)

Diese Hylemsequenz ldsst einen Mythos erahnen, den man mit dem Titel Eres-
ki-gal heiratet den Himmelsstier bezeichnen konnte®. Dass Innana zu diesen
Bestattungsritualen in die Unterwelt geht, geh6rt vermutlich nicht zum Stratum
einer Mythenversion iiber den Tod des Gu-gal-Ana, sondern stellt die Verbin-
dung zu dem in angalta iibergeordneten Mythos von Innanas Unterweltsgang
dar.

8 Ausblick auf den Innana-Dumuzi-
Gesamtmythos in angalta

Im Folgenden soll ein Ausblick auf den Gesamtmythos gegeben werden, der
durch die Mythenkombination des im vorliegenden Beitrag rekonstruierten
Innana-Mythos mit einem urspriinglich ebenfalls eigenstdndigen Dumuzi-
Mythos in angalta erreicht wird. Der urspriinglich eigenstindige Mythos vom
Unterweltsgang der Innana zielte, wie sich gezeigt hat, darauf, dass Innana
Machtmittel auf die Oberwelt bringt. Der urspriinglich eigenstandige Mythos
iiber Dumuzi berichtet davon, dass Dumuzi von Ddmonen ins Totenreich ver-
schleppt wird, dass Innana um ihren geliebten Gemahl trauert und ihn sucht,
und dass sich seine Schwester fiir Dumuzi opfert. Die Kombination beider My-
then fiihrt dazu, dass Innana fiir Dumuzis Tod verantwortlich gemacht wird,
insofern er als Substitut fiir sie dem Totenreich iiberantwortet wird. Doch dies

154 Praziser ist der Titel NN tétet den Himmelsstier, Eres-ki-gal heiratet den Himmelsstier, doch
bietet sich aus Griinden der Praktikabilitdt kein zweiteiliger Titel an. Titelformulierungen in
Hylemform sind hingegen ausgesprochen sinnvoll.
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beschreibt nur die Scharnierstelle, wo beide Mythen zusammengefiigt werden,
und erhellt nicht, um welchen Zieles willen die Zusammenfiigung selbst vorge-
nommen wird. Zu fragen steht also, worauf der Gesamtmythos hinauslauft.

8.1 Worauf der Gesamtmythos hinauslauft

Erkennt man, dass die Passage, wo Innana aus der Unterwelt heraufkommt und
nach einem Substitut sucht, als Scharnier-Sequenz zur Verkniipfung zweier
zuvor unabhdngiger Mythen dient™, sind die dieser Scharnier-Sequenz zugeho-
rigen Hyleme fiir die Interpretation des Gesamtmythos nur bedingt auszuwer-
ten®™, Worauf der Gesamtmythos hinauslduft, erweist sich — wie so oft bei My-
then und Mythen-Schichten — insbesondere durch die abschliefenden Ziel-
punkte des Stoffes.

Zusammengefasst wird im Blick auf den Gesamtmythos von Innanas Unter-
weltsgang deutlich, dass hier eine weitaus grolere Macht in den Blick kommit,
als im urspriinglichen Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde.
Der Skizze hier und einer genaueren Darlegung an anderem Ort vorausgreifend
kann man festhalten, dass der Gesamtmythos am Ende eine Innana verkiindet,
die Macht iiber Tod und Leben hat. Dies wird im Folgenden skizziert werden.

8.1.1 Innana gewinnt Macht iiber den Tod. Mit einem Einblick in
Bedeutungsebenen des Gesamtmythos jenseits von Moral und
Psychologie

Als Dumuzi sterben muss, da wird er nicht einfach den Ddmonen ausgeliefert.
Vielmehr heif3t es, dass Innana Dumuzi anblickt mit dem ,,Blick des Todes* (vgl.
Z. 354). Dieses Hylem und seine Formulierung in der textlichen Konkretion des
epischen Preisliedes ist merkwiirdig. Denn Innana klagt danach {iber Dumuzis
Tod und sucht nach ihm. Diese Hyleme geh6ren dem urspriinglich unabhangi-

155 Vgl. Katz 2015.

156 Von der Gesamtdeutung her lassen sich auch diese Stellen in einem neuen Licht sehen.
Hier wird dem ansonsten - in anderen Mythenversionen — sinnlos scheinenden Tod des
Dumuzi ein gewichtiger Sinn verliehen. Entscheidender aber ist, dass die Forderung der Un-
terwelt nach einem Substitut die T6tung des Dumuzi durch Innana abmildert und damit eine
Vermittlung zwischen dem urspriinglich unabhéngigen Dumuzi-Mythos und dem neuen
Dumugzi-Stratum innerhalb des Gesamtmythos erreicht. Zur Bedeutung der Tétung Dumuzis
durch Innana vgl. das Folgende.
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gen Stoff-Stratum an, dem zufolge Ddmonen Dumuzi téten™, worauf seine Ge-
mahlin Innana um ihn klagt und ihn iiberall sucht. Die Aussage, dass Innana
den Dumuzi mit dem ,,Blick des Todes“ anblickt, ist also eine gezielte Uber-
schreibung der bisherigen mythischen Uberlieferung und schafft eine neue
Mythenversion von Dumuzis Tod. Aber wozu? Bei der Suche nach mdoglichen
Hintergriinden fallt die Verbindung zu einem anderen Hylem auf, welches dem-
selben Hylem-Schema angehort®: Gottheit A richtet den ,,Blick des Todes* auf
Gottheit B, d. h. mit anderen Worten Gottheit A {iberliefert Gottheit B dem Tod.
Dieses Hylem-Schema findet sich auch da, wo Innana dem Tod preisgegeben
wird. Dort ist es Ere$-ki-gal, die den ,,Blick des Todes“ auf Innana richtet (vgl. Z.
168). Im konkreten Text sind die beiden Hyleme klar aufeinander bezogen, da
identische Formulierungen verwendet werden. Das ist sicherlich kein Zufall.
Innana erleidet den Tod. Als sie dann aber vom Tod aufersteht, hat sie selbst die
Macht iiber den Tod errungen; denn sie setzt nun selbst die Todesmacht ein, die
zuvor der Unterweltsherrscherin zugekommen war, auf eben dieselbe Weise,
die urspriinglich dieser zukam. D. h. Innana besitzt nun, nachdem sie aus dem
Tod auferstanden ist, die todbringende Macht der Unterweltsherrscherin. Der
Gesamtmythos nimmt hier die Umdeutung dessen vor, was nach dem dlterem
Dumuzi-Mythos sowieso geschehen musste: Denn Dumuzi musste ja immer
schon sterben, auch nach den friiheren Uberlieferungen. Das war als wesentli-
cher Bestandteil der Mythen iiber Dumuzi bekannt. Die neue Zuspitzung dieses
Dumuzi-Mythos durch den Innana-Dumuzi-Gesamtmythos liegt in der Aussage,
dass Innana diejenige ist, welcher Entscheidungsgewalt iiber den Tod zu-
kommt, weil inzwischen sie die Macht iiber den Tod bzw. die Macht des Tétens
errungen hat. An dieser Stelle gilt es, einer naheliegenden Schlussfolgerung
vorzubeugen: Diese Tétung des Dumuzi hat nichts mit Moral oder Unmoral oder
mit Psychologie zu tun™. Hier geht es vielmehr um den Gewinn eines Machtbe-
reiches™ (vgl. 8.2.2).

157 Wortlich heif3t es, dass sie ihn ,,packen®; es handelt sich dabei um einen typischen Aus-
druck, der das Verschleppen in die Unterwelt, d. h. das Téten bzw. Sterben bezeichnet.

158 Zur Unterscheidung von ,,Hylem“ und ,Hylemschema“ vgl. den Beitrag von C. Zgoll im
vorliegenden Band sub 3.6 ,,Stoff and Stoff Pattern — Hyleme and Hyleme Pattern“.

159 Zur sogenannten ,,psychologischen Falle der Mythosdeutung® vgl. oben Anm. 136. — Eine
mediale Konkretion kann solche Kategorien in den Mythos einbringen (die Kritik an Innana-
Mythen im Gilgames-Epos Tafel 6 mag ein Beispiel dafiir sein); doch die Mythen-Version, die
sich hinter angalta greifen ladsst, ldsst keinerlei moralisierende oder psychologisierende Ten-
denzen erkennen, wie sich im Folgenden zeigen wird.

160 Von diesem Gewinn profitiert dann auch Dumuzi, vgl. 8.1.2.
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8.1.2 Innana gewinnt Macht iiber das Leben. Mit einem Einblick in die
historische Dimension der Mythen-Versionen, inklusive Auferstehung
von Dumuzi bzw. des Kénigs

Dass Innana ihren Dumuzi dem Tod ausliefert, ist aber nicht das Ende vom Lied.
Dabei bleibt der Mythos ndmlich nicht stehen. Das letzte Wort hat Innana mit
einer Festsprechung'®, die fiir alle Zukunft bestimmt, dass Dumuzi nicht in der
Gewalt des Todes bleiben muss. Vielmehr wird er wieder aus dem Totenreich
zuriickkehren. Er wird sich dabei mit seiner Schwester abwechseln (vgl. angalta
Z. 407-410). Auch dieses Hylem ist schon aus urspriinglich unabhéngigen Ver-
sionen des Dumuzi-Mythos bekannt!®2, Doch wird es hier vollig neu eingesetzt.
Nun ist es Innana, welche diese Bestimmung neuen Lebenskraft ihrer Macht ins
Sein ruft. Dies aber ist eine revolutiondre Neuerung. Denn es bedeutet, dass
Innana die Macht hat, das Totenreich, das bislang das ,,Land ohne Wiederkehr*
war, zu einem , Land mit Wiederkehr® zu machen'®. Dass es mit dieser Neue-
rung etwas Besonderes auf sich hat, wird im epischen Preislied auch formal
unterstrichen. Die Riickkehr Innanas aus dem Totenreich wird ndmlich in Form
einer im epischen Preislied aufgrund ihrer Kiirze vollig untypischen Zeile zum
Ausdruck gebracht: Innana ba-gub, ,Innana ist fiir sich aufgestanden!* (Z.
281). Diese Kiirzung der iiblichen Zeilenlinge um mehr als die Hilfte muss eine
Bedeutung haben. Diese Sonderzeile enthilt ein Zitat aus den Ritualen des In-
nana-Kultes, ndmlich den wichtigen Kultruf: ,,Innana ist auferstanden“!**. Diese
Auferstehung ist nicht nur fiir Innana selbst bedeutsam, sondern auch fiir
Dumuzi. Dieser Dumuzi verkérpert sich wdhrend mehrerer Jahrhunderte im
Konig. Daher ist davon auszugehen, dass man von dieser machtvollen Bestim-
mung vor allem den Koénig betroffen glaubte. Eine Auferstehung des Kénigs aus
der Unterwelt in den Himmel ldsst sich auch tatsdachlich anhand eines rituell-
beschworenden Innana-Liedes (sers nam-3ub Innana(k)) tiber Dumuzis

161 Vgl. zu diesem Terminus und der dahinterstehenden kulturspezifischen Vorstellung
Gabriel 2014, 249-268.

162 Vgl. das Klagelied zur Pauke (ersema) Sese dabana mit Wilcke 1993, 55.

163 Diese Macht gewinnt Innana durch ihren Durchgang durch das Totenreich, der sie iiber
die unterweltlichen Méachte stellt. Auch diese Mdchte der Unterwelt selbst haben — so die Vor-
stellung — nicht nur Macht iiber den Tod, sondern auch iiber das Leben; vgl. in diesem Sinne
den Mythos von Enkis Gang in die Unterwelt in udug hul, wonach Enki von der Unterweltsherr-
scherin Rituale empfingt, die Macht haben, einen dem Tod verfallenen Menschen ins Leben
zuriickzuholen, indem ndmlich todbringenden Michten der Zugriff auf den Menschen ver-
wehrt wird.

164 Vgl. ausfiihrlicher A. Zgoll / C. Zgoll 2019 unter 8.6 ,,Spuren eines Kultrufes auf Innana¥.
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Himmelfahrt'® belegen und historisch verankern durch zwei Wirtschaftstexte,
die Abbuchungen anldsslich der Himmelfahrt zweier Herrscher im 21.-20. Jh.,
§ulgi und I3hi-Erra, dokumentieren'®. Aus verschiedenen Indizien hat Steinkel-
ler 2013 weitere Einblicke in das zugehorige Ritual innerhalb des Innana-Kultes
gegeben. Dumuzi erweist sich als Prototyp, als der Erste derer, die nach Innana
aus dem Totenreich auferstehen diirfen. Dass dahinter eine kultische Realitét
stand, welche den Menschen eine wichtige Hoffnung auch fiir das Leben nach
dem Tod verkiindete, wird an anderer Stelle auszufiihren sein. Festzuhalten
bleibt, dass die verstreuten Informationen, die sich bislang finden lassen, den
Eindruck erwecken, dass diese Hoffnung auf Leben nach dem Tod zundchst
dem Ko6nig und einer Elite von Priestern vorbehalten war. So besingt ein hymni-
sches Lied Innana als G6ttin, zu der nicht nur Dumuzi, sondern auch hochran-
gige Priester am Neujahrsfest durch ,,Speise und Trank der Freilassung®, d. h.
auf dieselbe Weise wie Innana selbst, aus der Unterwelt zuriickkehren'®’. Diese
Hoffnung scheint dann aber auf alle Verstorbenen iibertragen worden zu sein,
einerseits in der geschilderten generellen Rettung aus dem Tod (vgl. auch 9.2),
andererseits in der Form, dass die Toten zu einem bestimmten Fest zuriickkeh-
ren durften auf die Oberwelt. Denn in der Version des Gesamtmythos, die in
akkadischer Sprache vom Beginn des 1. Jahrtausends vorliegt (ana kurnugi /
IStars Hollenfahrt), ist davon die Rede, dass dann, wenn Dumuzi aus dem Toten-
reich aufersteht, alle Toten mit ihm auf die Oberwelt kommen. Dies bezieht sich
auf ein jahrliches Ritual, bei welchem die Verstorbenen von den Lebenden zu
einem Festmahl auf die Oberwelt geladen werden. Dadurch wird das Totenreich
tatsdchlich, wenn auch in zeitlich begrenztem Umfang, durchldssig und auf
diese Weise erhofft man immerhin regelméf3ig eine zeitweise Befreiung vom Tod
fiir alle’®®. Aus der Perspektive der Menschen, die diesen Mythos iiberliefert
haben, ist Innana, indem sie Macht {iber Tod und Leben gewonnen hat, zu einer
Retterin vor dem ewigen Todeslos geworden.

Es ist allerdings nicht eine machtbesessene Innana, die Macht um der
Macht willen aufhdufen will und dabei scheitert. Das Anliegen des unabhéngi-
gen Innanas-Unterweltsgang-Mythos war es gewesen (vgl. 5.2), durch Innanas
Unterweltsgang die gottlichen Machtmittel (me) der Unterwelt zu vollenden, sie

165 Das Incipit lautet iri uleda: ,,um die Stadt fréhlich zu machen* (vgl. Anm. 10).

166 Zur Himmelfahrt des Sulgi vgl. Wilcke 1988; zur Himmelfahrt des I$bi-Erra vgl. Steinkeller
2013.

167 Dies beruht auf einer neuen Analyse des hymnischen Preisliedes auf Innana als Nin-egala
Z. 66-76, das in der monographischen Studie zum Thema ausgewertet wird.

168 Vgl. A. Zgoll 2013.
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dadurch einsatzbereit zu machen und auf die Oberwelt mitzubringen, wo sie in
den Tempeln zum Nutzen der Oberwelt, inshesondere der oberweltlichen Gotter
und Menschen'®, fiir die Grundlage des Lebens, die Fruchtbarkeit, sorgen sol-
len. Dies hat eine Parallele in einem anderen Innana-Mythos, ndmlich Innana
bringt das Himmelshaus zur Erde. Auch hier hatte man urspriinglich angenom-
men, Innana werde als eine Art Ubeltiterin dargestellt, die dem Himmelsgott
sein Haus raube'®. Aus der Perspektive der Menschen, die diesen Mythos ver-
kiindeten, stellte sich dieser Raub allerdings als Heilstat dar: Denn erst durch
Innanas Raub konnte der erste Tempel auf die Erde kommen, was als notwendi-
ge Grundlage fiir das Leben auf Erden angesehen wurde. Dieser Mythos wurde
daher ebenfalls in einem Preislied auf Innana {iberliefert'”’. Der Gesamtmythos
in angalta vertritt also keine grundsétzlich neue, sondern eine bestens bekannte
Haltung gegeniiber Innana. Auch hier ist sie die Gottheit, welcher es gelingt,
eine Machtposition zu erlangen, die fiir die Welt der Menschen wesentlich ist.
Im Gesamtmythos geht es um etwas noch Bedeutsameres als Fruchtbarkeit: Es
geht um die Macht Innanas iiber den Tod — und iiber Tod und Leben. Hier wird
nicht primar Machthunger befriedigt, vielmehr ergibt sich eine neue Machtposi-
tion Innanas als Nebeneffekt aus ihrer Grofitat. Weil Innana Macht iiber Tod
und Leben gewonnen hat, hat sie eine Machtposition errungen und ausgebaut,
die zuvor in begrenzterem Umfang der Unterwelt zugekommen war. Sie ist da-
mit zu einer Herrscherin {iber das Totenreich geworden'. Dies wird im né&ch-
sten Punkt noch deutlicher werden.

169 Auch die unterweltlichen Go6tter und Menschen profitieren von dieser Tat, da die Men-
schen einen Teil der von ihnen erarbeiteten Gabe der Unterwelt zuriickgaben in Form von
Speisungen der unteren Gétter und der Verstorbenen.

170 Die Edition auf Basis der extrem schwierigen Textgrundlage gelang van Dijk 1998. Die
wenigen weiteren Ubersetzungen iibernehmen seine Interpretation, dass Innana hier eine
Untat veriibe. Eine neue Ubersetzung und Interpretation findet sich bei A. Zgoll 2015a.

171 Vgl. A. Zgoll 2015a und 2019a; eine Monographie mit Edition ist in Vorbereitung.

172 Innana ist also, wie die hier vorgelegten Ausfiihrungen zeigen, keine Unterweltsgottheit.
Vielmehr kommt ihr die Gewalt iiber diesen Bereich zu, weil sie durch Tod und Auferstehung
die dazu nétige Macht gewonnen hat.
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8.2 Vom Gesamtmythos her vorgenommene Adaptionen in
Stratum 1/nnana bringt Unterweltsmachtmittel auf die
Erde

Die Anlage des Gesamtmythos aus den zuvor unabhdngigen Mythen Innana
bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde einerseits und vom Tod des Dumuzi
andererseits hat zur Entstehung einer neuen Hylemsequenz gefiihrt (vgl. 5.2);
diese Hylemsequenz von der Forderung nach einem Substitut fiir Innana und
der Auslieferung des Dumuzi an die Ddmonen wurde als Scharnierstelle zwi-
schen die beiden Mythen gefiigt, um die beiden Mythen zu verbinden, die damit
zu Strata in einem grofieren Gesamtmythos wurden. Doch nicht nur das. Weite-
re Adaptionen wurden vorgenommen, auch innerhalb der Strata. Einige davon,
die sich im ersten Stratum Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde
zeigen, sollen hier kurz angedeutet werden.

8.2.1 Der doppelte Tod der Innana

Wenn man die Hylemanalyse des ersten Stratums durchfiihrt, stof3t man auf
eine {iberraschende Entdeckung: Innana stirbt zweimal! Der erste Tod erfolgt,
als Innana alle sieben Tore der Unterwelt durchschritten hat, wobei ihr samtli-
che machtvollen Ausriistungsgegenstinde abgenommen worden sind (vgl. Z.
157-161). Da geschieht das Schreckliche: Jemand - sein Name bleibt ungenannt
- ,beugt Innana nieder® (vgl. Z. 162 mit 122). Dieses ,,Niederbeugen, sumerisch
gigurum, ist ein Ausdruck fiir ,,t6ten“'”>. Dann zieht man ihr die Haut ab (ku$
zilzilim"*) und schafft sie fort (d es, Z. 162 mit 122).

Unvermittelt erscheint nun das Hylem, dass es Innana gelingt, ihre Schwe-
ster von deren Thron zu vertreiben und sich selbst auf diesen Thron zu setzen
(vgl. Z. 163 f). Dies wiederum fiihrt zum zweiten Tod der Innana, der nun anders
erfolgt: Gemeinsam mit Eres-ki-gal fdllen die versammelten sieben unterweltli-
chen Anuna-Gotter das Todesurteil iiber Innana. Das Urteil wird vollzogen,

173 Dies wird anhand der Variantenschreibung des Textzeugen UN-x deutlich. Anstelle von
kur-ra nam-ba-da-an-gurum-e schreibt dieser Textzeuge nam-ba-an-ugs-ugs
(freundlicher Hinweis von B. Cuperly). Es zeigt sich auch anhand Ur-Nammas Tod Z. 201, wo
Enlil gegeniiber Innana die Unabanderlichkeit des Todes von Ur-Namma Kkonstatiert mit den
Worten: nin gal E,-an-na gurum-ma-ni nam-ma-da-ra-ta-[es/e1:(d)], ,GroRe
Herrin des E-ana! Da er niedergebeugt wurde, wird er ganz gewiss nicht zu seinen Gunsten fiir
dich (aus dem Totenreich) [heraus-/heraufkommen]!*

174 So in den Textzeugen NiO 1,18 und UNRs. 2,47; zu den anderen Textzeugen vgl. unten.
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indem Eres-ki-gal den ,,Blick des Todes“ auf Innana richtet, wahrend die Anuna
ein vernichtendes Wort sprechen (vgl. Z. 165-168). Daraufhin wird Innana als
Stiick Fleisch an einem Pflock aufgehingt (vgl. Z. 169 f).

Warum enthdilt der Gesamtmythos zwei Tode der Innana, was bei einem er-
sten Eindruck widerspriichlich wirkt"®? Der Grund liegt in der Schichtung, die
sich daraus ergibt, dass eine Version des Mythos Innana bringt Unterwelts-
machtmittel auf die Erde als Stratum in den Gesamtmythos Innana wird Herr-
scherin iiber Tod und Leben eingepasst worden ist. In dem Innana-Mythos, der
noch nicht als Stratum in einen gréfleren Mythos eingearbeitet war, sondern
unabhéngig iiberliefert wurde, war das Durchschreiten der sieben Tore als fort-
schreitendes Sterben zu verstehen. Das letzte Fiinkchen Leben wurde Innana
dann mit dem Abziehen der Haut genommen. Dies alles war ,,Niederbeugen®,
also der Tod. Und so konnte man sie daraufhin einfach fortbringen.

Als man daranging, diesen Mythos einzupassen in einen Mythos Innana
wird Herrscherin iiber Tod und Leben, wollte oder konnte man der Horerge-
wohnheit wegen die iiberkommene Version nicht einfach weglassen. Damit
aber hier schon deutlich wiirde, dass Innana sich von Anfang an, ab ihrem Be-
treten der Unterwelt, als Herrin iiber die Machte der Unterwelt erwiesen hatte,
fligte man ein weiteres Hylem hinzu, welches diesen Anspruch zum Ausdruck
bringen sollte: Man erzdhlte nun, dass Innana sich nach Betreten der Unterwelt
auf den Thron der Eres-ki-gal gesetzt hatte. Dies war als erste Machtiibernahme
iiber die Unterwelt zu verstehen (vgl. 8.2.2), deren endgiiltiges Inkrafttreten bis
zur Auferstehung der Innana warten musste. Dieser Eingriff aber machte einen
zweiten Tod der Innana notwendig, den man nun dem Richterspruch der
Anuna-Goétter mit Ere$-ki-gal zuschrieb. Offenbar versuchte man, die Uneben-
heiten zu glitten und die Bedeutung des ,,Beugens® der Innana abzumildern.
Manche Textzeugen scheinen jedenfalls anstelle des Keilschriftzeichens kus$
»Haut“ das Zeichen tus(g) ,,Gewand“ zu wihlen; Hier ist dann das Abziehen
von Innanas Haut durch das Abziehen von Innanas Gewand ersetzt worden'®.
Das bringt zwar eine neue Inkonsistenz, denn beim Durchschreiten der sieben
Tore war Innana nicht nur ihres Schmuckes, sondern auch ihres Gewandes und
jeglicher Ausriistung beraubt worden. Doch iiberwiegen die Vorteile bei der

175 Wenngleich der Widerspruch wieder gegléttet wurde, vgl. unten.

176 Die Zeichenformen sind nicht besonders klar an dieser Stelle. Zwei Textzeugen, NiO 1,18
und UNxRs. 2,47 schreiben SU = ku§ ,Haut“; entsprechend wohl auch UrM 2,1 (die Stelle ist
relevant, da mit vorliegender Zeile kontaminiert). Im Fall von NiE 3,30" liest Attinger 2016
tus(g) ,Gewand“; Cuperly (mdl.) nach Kollation erwégt eher auch hier ein SU. In UrnP-i-016f
kénnte (am Ende von Z. 16) tuo(g)*,Gewand* gemeint sein (Zeichen SEs). Hier bleibt die
Edition von B. Cuperly abzuwarten.
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Schilderung eines zweiten, anders gestalteten Todes der Innana bei weitem,
wird damit doch klargestellt, dass Innana von Anfang an ihren Anspruch auf
den Unterweltsthron hatte geltend machen konnen. Auflerdem lédsst sich an-
hand dieser Todesschilderung aufzeigen, dass in diesem Moment die judikative
und exekutive Gewalt {iber den Tod noch bei Eres-ki-gal und den Anuna liegt,
um sie spater dann, nach Riickkehr der Innana aus der Unterwelt, auf Innana zu
libertragen und damit zu zeigen, dass Innana diese Macht iiber die Unterwelt
und ihre Gotter iibernommen hat'”’.

8.2.2 Innana erhilt den neuen Titel ,,Strahlende Herrscherin iiber die Grof3e
Erde* (Eres-ki-gal)

Die Ubernahme der Macht iiber Tod und Leben und damit auch iiber die Unter-
welt wird deutlich in einem neuen Titel, den Innana am Ende des Gesamtmy-
thos erhilt: Die Doxologie preist Innana als ,,Herrscherin iiber die grof3e Erde*.
Genauer: Aus der ,,strahlenden Innana“ ist die ,,strahlende Herrscherin iiber die
grof3e Erde“ (Eres$-ki-gal) geworden, mit anderen Worten: Innana ist die neue
Ere3-ki-gal. Die Ubertragung eines Gottesnamens auf einen anderen Gott zum
Zweck der Ubertragung der Macht des alten Namenstragers auf den neuen Na-
menstrager ist bestens bekannt aus mythischen Texten des 1. Jahrtausends, wie
sie in Entima elis"®oder in Innanas/IStars Erhohung' berichtet werden. Doch ist
dies keine Erfindung des 1. Jahrtausends. Eine solche Namensiibertragung fin-
det sich schon im rituellen Lied der En-hedu-ana auf Innana als Herrin {iber die
unzihligen gottlichen Machtmittel (nin me Sara), das aus dem 23. Jahrhundert v.
Chr. stammt. Dort wird Innana der Name ihrer eigenen Mutter Ningal zuge-
schrieben, d. h. sie wird explizit zu Ningal bzw. nin gal, zur ,,grofen Herrin“, die
sogar die eigene Mutter iiberragt'®. Entsprechendes findet sich hier in dem
Gesamtmythos, der dem epischen Preislied angalta zugrundeliegt. Der neue
Titel der Innana als ,,strahlende Eres-ki-gal“ verbindet auf eindrucksvolle Weise

177 Wie beim Urteil der Ere$-ki-gal so stimmen die Anuna auch dem Urteil der Innana zu (vgl.
den Plural in Z. 355, der sich auf die Anuna bezieht). Damit soll deutlich werden, dass diese
sieben Richter der Unterwelt als die hochsten Unterweltsg6tter nun Innana unterstellt sind.

178 Hier iibernimmt der Gott Marduk die Namen und damit die Machtbefugnisse aller hohen
Gotter. Edition: Kdmmerer / Metzler 2012, Lambert 2013, Auswertung und Interpretation:
Gabriel 2014.

179 Vgl. Anm. 130.

180 nin me Sara 60 f mit Z. 112-116, vgl. A. Zgoll 1997, Z. 143-147 und die neue Ubersetzung A.
Zgoll 2015.



146 =—— Annette Zgoll

die beiden Bereiche von Tod und Leben, die der erstandenen und erstarkten
Gottin Innana zukommen. Denn das Epitheton ,,strahlend, kus(g), bezeichnet
Innana als Auferstandene, die strahlend aus der Unterwelt erstanden ist und am
Osthimmel ergldnzt’®!, Der Titel ,,Herrin {iber die Grofle Erde“ (Eres-ki-gal)
hingegen verleiht priméar die Macht iiber den Tod und das Reich der Toten'®. Die
Kombination aus Titel und Epitheton zu ,Strahlende Herrin {iber die Grofie
Erde“ (kus(g) Ere$-ki-gal) proklamiert Innana als Herrscherin iiber Tod und
Leben, iiber die Unterwelt und das Entkommen aus der Unterwelt.

Innana iibernimmt diesem Mythos zufolge den Namen Ere$-ki-gal, der zu-
gleich als Titel die Herrschaft {iber die Unterwelt zum Ausdruck bringt. Der
Machtbereich der ,alten“ Gottheit Eres-ki-gal’®® fillt an Innana'®*. Anders nuan-
ciert bedeutet dies, dass als Ergebnis der mythischen Geschehnisse Innana
diese Ere$-ki-gal inkorporiert bzw. dass sich in Innana Ere$-ki-gal manife-
stiert'®. Der Mythos erweist sich als zugehorig zum mythischen Stoffschema

181 Es entspricht damit dhnlichen Epitheta, die zu anderen Zeiten fiir Innana bezeugt sind,
wie Innana-hud;oder Sarrat-nipha, vgl. dazu A. Zgoll / C. Zgoll 2019. Die Ausgestaltung des
epischen Preisliedes angalta reserviert das Beiwort kus(g) nicht fiir die Schilderungen Inna-
nas nach der Auferstehung (wie dies in einem viel fritheren Preislied der Fall ist, vgl. A. Zgoll /
C. Zgoll, a. a. 0.), sondern verwendet es schon beim Gang ins Totenreich. Dennoch ist es auch
hier nicht nur ein stehendes Beiwort, welches automatisch eingesetzt und bar jeder Bedeutung
wire. Der Einsatz von kus(g) macht vielmehr im Vorausgriff deutlich, dass der Unterwelts-
gang der Innana gelingen wird, wie es ja aus dem Kult der Gé6ttin auch bestens bekannt ist,
dass diese Gottin auferstehen wird. Gerade weil man, wie der Gesamtmythos darlegt, Innana
als Inhaberin gewaltiger Macht ansah, war es wichtig, proleptisch schon Andeutungen ihres
Ranges und des Erfolges ihres Unternehmens deutlich zu machen. Dies zeigt sich auch an der
Hylemsequenz, dass Innana vor ihrem Eintritt ins Totenreich schon Machtmittel anlegt (vgl.
8.2.3).

182 Dass Innana/IStar als Herrin iiber die Unterwelt verehrt wurde, zeigt sich auch im IStar-
Kult von Assur im 1. Jahrtausend, wo Istar verehrt wurde unter dem Namen dGanzirg-nin—iri(—
ak), d.h. als ,,(Gottheit namens) Ganzir, Herrin iiber die Stadt®, d.h. als Gottheit iiber das
Totenreich, das als (Palast) Ganzir und als ,,Grof3e Stadt“ (iri gal) bezeichnet werden kann.
Vgl. Meinhold 2009, Z. 115 f und im vorliegenden Beitrag 6.5.

183 Beispiel fiir eine solche Einordnung von Eres-ki-gal ist z. B. der Kultkommentar TCL 6, 47,
wo Eres-ki-gal als uranfdngliche Gottheit aufgefiihrt wird (Gabbay 2018, 15).

184 Die spezifische Ausgestaltung des Mythos macht deutlich, dass diese Macht nicht nur als
Todesmacht, sondern auch als Macht iiber die Befreiung der Toten zu verstehen ist (vgl. 8.1.2.).
185 Wie Gabbay 2018 hervorragend herausgearbeitet hat, wird die neue Generation mit der
alten Gottergeneration identifiziert; d. h. Innana ist Eres-ki-gal bzw. in Innana manifestiert sich
hier Eres-ki-gal. ,,Hence, they [die aktuellen Gétter] act not only as the contemporary divine
rulers, but also as the primordial ones.“ (Gabbay 2018, 41). Am Beispiel von Enlil und dem
uranfinglichen Gott En-me-3ara zeigt Gabbay 2018, 43: ,,[T]he two figures are not only to be
understood as two independent fighting gods, but actually represent one and the same god“.
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einer Uberwindung von Gottheiten, die in originir-antiker Perspektive als
»uralt” oder ,,uranfanglich“ angesehen wurden, durch jiingere Gottheiten, d. h.
durch solche Gotter, die in der aktuell-zeitgendssischen religiosen Theorie und
Praxis eine wichtige Rolle spielen. Viele derartige Mythen berichten von einem
Gotterkampf mit Vernichtung einer ,,uranfinglichen“ Gottheit'® wie z. B. Enlil
totet En-me-Sara, Ninurta tétet En-u-tila'™’ etc.; die Rolle des ,,uranfanglichen®
Gottes kann im Verlauf der Zeit auch An, Enlil oder Enki-Ea zugewiesen werden.
Andere Mythen — darunter mehrere iiber Innana - zeigen die Uberwindung
einer ,uralten“ Gottheit nicht mit kriegerischen Mitteln'®, sondern durch kluge
Plane oder List, durch eigene Opferbereitschaft und in Kooperation mit anderen
Gottheiten'.

Durch den Gewinn des neuen Machtbereichs verkiindet die vorliegende
Version des Gesamtmythos Innana als Herrscherin iiber alle Bereiche der Welt.
Dies wird in der textlichen Konkretion des epischen Preisliedes deutlich ge-
macht. Als Innana tot in der Unterwelt ist, bezeichnet Enki sie schon als
»hugeg-Herrscherin®® iiber den Himmel“ (nu-us-gei7(g) an-na(k)) und
»Herrin iiber alle Lander” (nin kur-kur-ra(k), vgl. Z. 220 f), d. h. als Herrin
iiber den Himmel und die oberweltliche Erde. Der Durchgang durch das Toten-
reich fiigt dem noch die Herrschaft iiber die Unterwelt hinzu, womit alle kosmi-

Mythisch gesprochen ist die Verschmelzung von Innana und Ere$-ki-gal das Resultat aus der
Uberwindung der einen durch die andere.

186 Vgl. Gabbay 2018 mit vielfdltigen mythischen Beispielen in verschiedenen medialen Kon-
kretionen (epische Narration, rituelle Narration, rituelle Handlungsabfolge, deutende Kult-
kommentare, astrale Ebene). Zentrales Beispiel sind Versionen des Mythos Enlil tétet En-me-
Sara (und schickt ihn in die Unterwelt).

187 Ninurta iibernimmt dabei die Rituale von En-u-tila, vgl. Gabbay 2018, 46. Ebenso iiber-
nimmt Innana im Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde die Rituale bzw.
Machtmittel der Unterwelt bzw. der Eres-ki-gal (vgl. 5.1.7).

188 In solchen Mythen zeigt sich Innana nicht als typische Kriegsgottheit, die anderen Gottern
gegeniiber kriegerisch agieren wiirde wie etwa Enlil, Ninurta oder Marduk. Ihre Bezeichnung
als ,,Gottheit des Krieges* ist mithin zu spezifizieren. Ihre kriegerische Macht zeigt sich nach
mesopotamischen Quellen vornehmlich gegeniiber Menschen, und zwar dort, wo ihr Liebling,
der Konig, der durch die Heilige Hochzeit ihr Dumuzi geworden ist, bedroht ist. Dieser Aspekt
Innanas offenbart sich damit als Teil ihrer schiitzenden Haltung gegeniiber ihrem geliebten
Gemahl bzw. als Teil ihrer Eigenschaft als Liebesgottheit (vgl. A. Zgoll 2012, 75 f ad ,,Kriegertum
und Lebensschutz®). Wie Innana und Ebihvor diesem Hintergrund einzuordnen ist, muss
weiteren Forschungen vorbehalten bleiben.

189 Vgl. z. B. Innana bringt das Himmelshaus zur Erde oder Innana bringt Enkis Machtmittel
nach Uruk/traditionell Innana und Enki; fiir den groeren, kulturvergleichenden Kontext vgl. A.
Zgoll 2019a.

190 Vgl. A. Zgoll 1997a.
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schen Bereiche Innana unterstellt sind. Vorweggreifend findet sich diese Macht-
fiille schon im Titel ,,Herrin iiber alle Linder” angelegt, insofern hier wieder das
sumerische Lexem kur schillernd eingesetzt ist; aus dem Wissen iiber das Ende
der vorliegenden Version des Gesamtmythos bedeutet dieser Titel ,,Herrin iiber
die Lander (kur™) und iiber die Unterwelt (kur)“.

Auf Textebene zeigt sich diese die Welt umspannende Macht schon in den
ersten drei Zeilen des Preisliedes, wo es heifdt: ,Vom groflen Himmel hat je-
mand/eine Gottheit/Innana einen Plan gemacht beziiglich der Grof3en Erde“ (ki
gal). Der hier aufgespannte Bogen findet sein Ziel in den letzten beiden Zeilen
des Preisliedes (Z. 411 f), die Innana mit dem neuen Titel ,,Herrin iiber die Grof3e
Erde“ (Eres-ki-gal) preisen:

41 kus(g) “Eres-ki-gal-la-kes 0 (du), bekannte strahlende (géttliche) Herrin
412 7a3-mim-zu du1o(g)-ga-ams tiber die Grof3e Erde (,,Eres-ki-gal“) — dein Preis
ist gut!

Diese Innana, diese Herrin iiber Tod und Leben ist es, welche der Sanger des
Preisliedes von Beginn des Liedes an als ,meine Herrin“ (Z. 4) griif3t, ihr
unterstellt er sich damit als ihr Diener (vgl. 6.1), genau sie will er mit seinem
Lied verherrlichen.

Eine weitere Hylemfolge zeigt die Stratifikation des Gesamtmythos im
Detail. Gemaf3 Innanas Instruktionen bittet ihre Wesirin Nin-subur die Gotter
Enlil, Nanna und Enki um Unterstiitzung fiir Innana. Enlil und Nanna lehnen ab
mit der Begriindung, Innana habe die Machtmittel der Unterwelt verlangt, die
niemand verlange™ (vgl. 6.2). Diese Aussage benennt ein wichtiges Hylem des
urspriinglich selbstandigen Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die
Erde. Aufierdem fiihren Enlil und Ninlil an, dass Innana die Unterwelt selbst
verlangt hat. Das geht deutlich {iber den Kontext der Machtmittel der Unterwelt
hinaus. Durch dieses Hylem wird schon innerhalb des ersten Stratums von In-
nanas Unterweltsgang der grofiere Horizont des Gesamtmythos deutlich: Beide
Schichten, des Mythos, dass Innana Machtmittel der Unterwelt gewinnt, und

191 Das Sumerische muss den Plural nicht explizit zum Ausdruck bringen.

192 Dass dies kein Verbot darstellt, sondern zum Ausdruck bringt, dass kein anderer sie ver-
langen konnte oder diirfte, zeigt der Mythos von Innanas/IStars Erhohung (vgl. Anm. 130), dem
zufolge die Gotter An, Enlil und Enki die in ihrem Besitz befindlichen Machtmittel der Innana
schenken. Diese Machtmittel werden mit derselben Eigenschaft beschrieben: Niemand darf sie
verlangen. Vgl. Innanas/IStars Erhohung Z. 45, 46 und 47.
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der Mythos, dass Innana die Macht iiber die Unterwelt selbst gewinnt, sind hier
zusammengefiihrt'®,

8.2.3 Innana hat schon Machtmittel, bevor sie in die Unterwelt geht

In Stratum 1 erringt Innana Machtmittel der Unterwelt durch ihren Durchgang
durch die Unterwelt und durch ihr Vollenden der Machtmittel mit den Mdchten
der Unterwelt (vgl. 5.2 und 6.5). In der neuen Gesamtversion, dem Kompositmy-
thos, erscheint Innana schon ausgestattet mit Machtmitteln, bevor sie in die
Unterwelt geht (vgl. angalta Z. 14-25). Erst im Gesamtmythos ist diese Version
sinnvoll. Dass Innana schon mit Machtmitteln ausgestattet ist, bevor sie ins
Totenreich geht, entspricht ihrer neuen, noch héheren Machtstellung. Und es
entspricht der kultischen Realitdt: Die Gottin im Tempel ist ausgestattet mit
allen Machtmitteln. Vor allem aber kann man eine Mythenversion dann so aus-
gestalten, wenn der Gewinn der Machtmittel nicht mehr als eigentliches Ziel des
Unterweltsganges zu gelten hat, sondern nur noch mit tradiert wird.

Wie so oft lie3 sich auch der stratifizierten und dadurch etwas inhomoge-
nen Version neuer Sinn abgewinnen. So konnte man sich z. B. vorstellen, dass
die Machtmittel erst in der Unterwelt vollendet wurden; dass Innana also mit
einer noch nicht vollstdndig aktivierten Variante ihrer Machtmittel ins Toten-
reich gegangen war und erst durch die Kooperation mit der Unterwelt (vgl. 5.1.6
und 5.3) die umfassende Macht der Instrumente gewonnen worden war. Es ist
moglich, dass man erwartete, dass diese Machtmittel immer wieder in der Un-
terwelt vollendet wurden; immerhin geht die Gottin (als Gestirn) ja regelmaflig
wieder durch das Totenreich'*,

193 Und beide Mythen-Schichten sind iiberdies mit dem Mythos Innana bringt das Himmels-
haus zur Erde verbunden, auf welchen an dieser Stelle ebenfalls verwiesen wird. Der Verweis
auf diesen Mythos dient als Riickblick, der schon nahelegt, dass Innana auch die neuen Ziele
erreichen wird, wie sie auch das friihere Ziel erreicht hat. Vgl. dazu A. Zgoll 2019.

194 Allerdings war nicht davon auszugehen, dass sie nochmals dem Tod ausgesetzt ware; den
hatte sie sicherlich, zumindest nach vorherrschender Meinung, ein fiir alle Mal iiberwunden,
als sie auferstanden und zur Herrscherin iiber das Totenreich geworden war — was natiirlich
nicht dagegen spricht, dass man dieses grundlegende Ereignis im Kult und unter wiederholen-
der Rezitation des Mythos jahrlich reaktiviert und gefeiert hat.
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9 Geschichtete Gottheit: Wie die Stratifikations-
analyse der Mythen historische Dimensionen
der Gottesvorstellungen sichtbar macht

Der vorliegende Beitrag hat zundchst durch Hylemanalysen den Stoff zweier
Versionen des Mythos von Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde
wiederherstellen kénnen. Einblicke in die Stratifikationsanalysen haben deut-
lich gemacht, dass dieser Mythos von Innanas Unterweltsgang als Stratum in
einen komplex geschichteten Gesamtmythos eingepasst wurde, der ein grofieres
Ziel verfolgt hat. Die Entwicklung lasst sich noch weiter verfolgen, wenn man
auch die Version, die hinter dem akkadisch tiiberlieferten Epos ana kurnugt /
IStars Hollenfahrt steht, in die Uberlieferung einbezieht. Die vergleichenden
Analysen der verschiedenen Versionen zeigen, dass nicht nur die mythischen
Stoffe geschichtet sind und immer wieder verdndert wurden, sondern dass auch
die Gottesvorstellungen im Lauf der Jahrhunderte und Jahrtausende nicht sta-
tisch, sondern dynamisch und das heifit historisch geschichtet sind". Einige
Ausblicke auf die historischen Dimensionen der Gottesvorstellungen, die sich
auf Basis der vorangehenden Analysen ergeben haben, sollen daher diesen
Beitrag beschlief3en.

Wahrend sich von der Innana der Uruk-Zeit, also am Ende des 4. Jahrtau-
sends, festhalten ldsst, dass sie fiir ihren Durchgang durch das Totenreich be-
rithmt ist und als strahlend auferstandene Heldin gefeiert wird"®, 1asst sich aus
einem Preislied der friihdynastischen Zeit, aus dem 26. Jahrhundert erkennen,
dass es dort die Gotter selbst sind, die Innana verherrlichen, weil sie Machtmit-
tel aus dem Totenreich gebracht hat'’. Eine vergleichbare Gottesvorstellung
zeigen Versionen dieses Mythos, die als Stratum in angalta |/ Innanas Gang und
als Stratum in innin me galgala | Innana und Su-kale-duda eingearbeitet sind. In
innin me galgala ldsst sich erkennen, dass es Machtmittel iiber sexuelle Frucht-
barkeit sind, die Innana fiir die Oberwelt gewinnen kann.

Die Innana, welche der Innana-Dumuzi-Gesamtmythos verkiindet, dessen
textliche Konkretionen vom Anfang des 2. Jahrtausends stammen, ist demge-
geniiber eine Herrin iiber Tod und Leben, d. h. eine machtvolle Gottheit, die

195 Vgl. C. Zgoll 2019, Kapitel 22.1 ,,Polymorphe und polystrate Protagonisten.

196 A. Zgoll / C. Zgoll 2019. Das Ziel der mythischen Uberlieferungen zu dieser Zeit ldsst sich
aus den knappen Quellen, die zur Verfiigung stehen — vornehmlich Namen der Gottin und
Feste fiir sie — nur anndhernd rekonstruieren.

197 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2019.
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Leben nimmt und Leben gibt. IThre Macht zeigt sich darin, dass sie schon mit
Machtmitteln angetan ins Totenreich kommt. Auflerdem tritt sie machtvoll auf,
wenn sie Einlass ins Totenreich verlangt'®. Durch ihren Durchgang durch das
Totenreich erlangt sie den Namen der bisherigen Unterweltsherrscherin als Titel
und wird damit zur ,,Strahlenden Herrin {iber die Grof3e Erde“ (kus(g) Eres-
ki-gal). Die Auswirkungen ihres Gangs durch das Totenreich betreffen vor
allem ihren Geliebten Dumuzi, der durch ihre machtvolle Bestimmung nicht im
Totenreich bleiben muss, sondern ebenfalls aus dem ,,Land ohne Wiederkehr*
zurlickkehren darf*®. Diese Zusage gilt zugleich den Konigen, die im Ritual
Dumuzi verkérpern. Der Gesamtmythos macht ihnen Hoffnung, dass sie nicht
auf ewig im Totenreich bleiben, sondern mit und durch die machtvolle Innana
auferstehen diirfen.

Ein Lied, durch welches der Herrscher ISme-Dagan Innana preist, fiihrt das
noch weiter aus und iibertragt diese Hoffnung auf Auferstehung auch auf die
Bevilkerung®®:

13385 ki-ta an-na-3e; e11(d)-des um die Bevilkerung (des eigenen Landes) von der
Unterwelt zum Himmel?®* aufsteigen zu lassen,

13 ygs kur, ki 3u bal-e um die feindliche Bevglkerung?*? (den Ort wech-

seln zu lassen =) ins Totenreich zu verbannen?®?

198 Vgl. Wilcke 1993, 50 f. Innana verlangt ,,gebieterisch* Einlass.

199 Dieses Thema wurde in anderen Versionen des Stoffes anders geschildert. Bestimmten
Kultliedern zufolge musste Innana dazu beim Gott Enlil vorstellig werden und ihn um diese
Gunst bitten (vgl. Wilcke 1988, 246 f und 1993, 52). Das dort gezeichnete Innana-Bild ist deut-
lich bescheidener als das, welches die in angalta konkretisierte Version des Gesamtmythos
zeichnet.

200 IsSme-Dagan K 13: Edition Romer 1988, neue Bearbeitung Attinger 2015a.

201 Mit Attinger 2015 ldsst sich an-na-Ses; auf zwei Weisen verstehen: entweder als fehlerhaft
fiir an-Se; oder als Genitiv ohne Bezugswort. Im zweiten Fall wére zu {ibersetzen ,,um die Be-
volkerung vom (Ort) der Erde zum (Ort) des Himmels aufsteigen zu lassen”. Die Formulierung
bleibt, wie Attinger schreibt, unverstandlich. Sie ldsst sich durch den gréf3eren Vorstellungsho-
rizont kldren, der sich durch die Stratifikationsanalyse der Innana-Mythen er6ffnet.

202 Variante ugs $ar, d. h. ,,die unzédhligen Menschen®; beide Varianten bezeichnen die Men-
schen auflerhalb der eigenen Bevolkerung. — Zur Wahl des Absolutiv vgl. Attinger 2015: ,,L'ab-
solutif ugskur,/$ar, pourrait s'expliquer par un akkadisme (comp. 1. 31 sq.)*.

203 Es handelt sich hier um eine euphemistische Redeweise: ,ins Exil schicken* fiir ,,in die
Unterwelt schicken®. Attinger 2015 {ibersetzt ,,de faire monter les gens d'en bas jusqu'en haut,
d'expatrier les peuples ennemis®.
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Die Feinde hingegen, von welchen danach die Rede ist, ldsst Innana nur ,,den
Ort wechseln“, womit hier lapidar die Transferierung ins Totenreich gemeint ist,
wie der Kontext zeigt, wo die Erde das Blut der Feinde trinkt und wo die Leichen
der Gegner aufgehduft werden. In diesem Kontext der kriegerischen Auseinan-
dersetzungen ist es naheliegend, dass die ,,Bevolkerung“** diejenigen Toten be-
zeichnet, die im Krieg fallen.

Vor dem Hintergrund der mythischen Stoffe bzw. Stoffversionen, die im vor-
liegenden Beitrag erarbeitet werden konnten, ist es kein Zufall, dass auch dieses
Lied des ISme-Dagan die Gottin Innana schildert als eine, die die Machtmittel im
Himmel und in der Unterwelt an sich gebracht hat**:

32an-na me dabs-dabs-be> (Innana), die im Himmel alle Machtmittel er-
greift,

3bki-a me urg-urs-e die auf Erden (inkl. Unterwelt) alle Machtmittel
einsammelt

Der im epischen Preislied angalta narrativ ausgefiihrten Version des Mythos
zufolge erweist sich diese Innana als Herrin iiber alle Bereiche des Universums,
iiber Himmel, oberweltliche Erde und Unterwelt.

Noch maéchtiger zeichnet die Version hinter dem akkadischen Epos ana
kurnugt | IStars Hollenfahrt die Gottin. Diese Stoffvariante, deren textlichen
Konkretionen aus der zweiten Hélfte des 2. Jahrtausends®®, insbesondere aber
vom Anfang des 1. Jahrtausends stammt, zeigt Innana hier in souverdner
Machtposition, noch bevor sie iiberhaupt die Unterwelt betritt und {iberwindet.
Wiirde der Tiirhiiter IStar nicht einlassen, dann zerschliige sie die Tore, so droht
sie. Damit wiirde sie die Toten aus der Unterwelt heraufkommen lassen und
diese wiirden dann die Lebenden fressen (Z. 19). IStar tritt hier mit Vollmacht
auf’*” wie ein grofier Konig, der als Feldherr kommt, um eine Stadt einzuneh-

204 Sie ist hier als Pendant zur ,,feindlichen Bevolkerung“ genannt.

205 Anders als in der Uberlieferung von angalta handelt Innana gemif der Mytheniiberliefe-
rung, die in diesem Text konkretisiert ist, nicht vollig souverdn. Ihre Macht wird ihr hier von
Enlil und Ninlil tibertragen, die als Staatsgotter {iber Sumer angesehen werden (ISme-Dagan K
Z. 15). Im Vergleich zur Mythenversion von angalta zeigt sich hier eine andere Version mit
einem neuen Stratum. In die Uberlieferung von der machtvoll handelnden Innana sind hier die
Staatsgotter der Isin-Zeit eingearbeitet worden.

206 Diese textliche Konkretion der Mythenvariante aus mittelassyrischer Zeit ist bislang nur
durch eine einzige Tafel iiberliefert (LKA 62 Rs. Z. 10-20), welche nur die ersten 11 Zeilen des
mythischen Textes enthalt.

207 Entsprechend heifit es von ihr auch, dass sie den Apsii vor Ea aufwirbelt (Z. 27).
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men; bevor ein solcher Machthaber Hand an die Waffen legt, stellt er den Geg-
nern frei, seine Bedingungen zu erfiillen, nicht ohne in diisteren Farben klar-
zumachen, welche Folgen ihre Weigerung nach sich ziehen wiirde. Diese IStar
geht nicht mehr ins Totenreich, um von dort Machtmittel der Unterwelt iiber die
Fruchtbarkeit zu gewinnen; vielmehr wird hier deutlich gemacht, dass diese
IStar schon ldangst die Macht iiber die Fruchtbarkeit besitzt. Und wenn sie im
Totenreich, das nun als Ort von Dunkel und Finsternis gezeichnet wird*®, ver-
schwunden ist, dann versiegt jede Fruchtbarkeit, die auf sexueller Fortpflan-
zung beruht, sowohl bei den Tieren wie bei den Menschen (Z. 76-80 und 85-90).
Vor einer solchen, machtvollen Gottheit erzittert die bisherige Unterweltsherr-
scherin Ere$-ki-gal (vgl. Z. 64). Eine dermaf3en méchtige Gottheit bedenkt sich
nicht — sie muss sich gar nicht erst bedenken. Machtvoll wie sie ist, hat sie das
nicht nétig, sondern kann sofort zur Tat schreiten (vgl. Z. 65). Dennoch — bei
allen neuen Schichten, um welche die Gottesvorstellung bereichert erscheint —
auch diese Version des Mythos, den man bezeichnen kann als IStar erweist sich
als Herrscherin iiber Tod und Leben (abgekiirzt: IStar wird Herrscherin iiber Tod
und Leben), wirft zentrale Hyleme der #lteren Mythen-Uberlieferung nicht iiber
Bord: Die Go6ttin, mag sie noch so machtvoll sein, liefert sich dem Tod aus, um
die Macht iiber Tod und Leben zu gewinnen. Dieser Gewinn soll nun nicht nur
ihrem Dumuzi bzw. dem Herrscher oder einer sonstigen Elite zugute kommen,
sondern allen Menschen! Dies zeigt der Abschluss des Textes, wo IStar festsetzt
(Z.136-138):

1363 jna Gmé Dumazi ellénni »Wahrend der Tage, an welchen Dumuzi um meinetwillen
hierher hinaufsteigt,

136b malil ugni Semer samti ittisu an welchen der mit der Lapislazuli-Flte und der/die mit
ellanni dem Karneol-Ring um meinetwillen mit ihm hierher
aufsteigen,

137 jttiSu elldnni bakka’u u bakkitu an welchen mit ihm um meinetwillen hierher hinaufsteigt
Klager und Klagerin?®?,

208 Immerhin wird aber auch in dieser Version des Mythos das Stratum nicht véllig tiber-
schrieben, demzufolge es in der Unterwelt Fruchtbarkeit gibt: Die Unterwelt besitzt Wasser des
Lebens (Z. 114 und 118) und hier, in der Unterwelt, gibt es sogar einen Palast, dessen Schwellen
mit ajjartu, d. h. mit Kaurimuschel gepflastert sind (vgl. Z. 116); diese Kaurimuschel ist vulva-
formig und wird in den lexikalischen Listen des antiken Mesopotamien als ,,Stein der Schwan-
gerschaft” bezeichnet; das bedeutet, dass in der Version des 1. Jahrtausends auch die Frucht-
barkeit durch Zeugung und Geburt eindeutig in der Unterwelt verankert vorgestellt wird.

209 Der Pluralmarker bei LU.ER.MES u MUNUS.ER..MES dient hier als Sumerogramm-
Marker, vgl. Worthington 2012, 284-287.



154 = Annette Zgoll

38 mitatu lilinimma qutrinna lissind  mogen die Toten hierher aufsteigen und mogen sie
riechen den Weihrauch!”

Hier sind alle Toten gemeint. Doch deutet der Text nicht darauf hin, dass sie in
den Himmel aufsteigen, wie es im koniglichen Lied auf Innana rund 1000 Jahre
friiher vorgestellt war. Thnen wird vielmehr mdoglich gemacht, dass sie einmal
im Jahr im Kontext der Rituale fiir die Ahnen auf die Oberwelt zuriickkehren
diirfen. Doch auch dies ist eine entscheidende Aussicht. Wahrend der Textan-
fang deutlich macht, dass der Weg in die Unterwelt eine Einbahnstrafle ist, weil
die Unterwelt keinen je wieder entlésst, zeichnet das Textende ein ganz anderes
Bild: Die Toten diirfen an bestimmten Tagen das Totenreich verlassen und koén-
nen in die Welt der Lebenden gelangen. Dass diese vollige Neuordnung der Welt
gelingen kann, beruht dem Mythos zufolge auf Plan und Tat der IStar: Sie
schreckt ganz offensichtlich nicht vor dem eigenen Tod zuriick, um den Weg
zum Land ohne Riickkehr zu einem Weg mit Riickkehr zu machen. Zuerst ge-
langt sie selbst zuriick. Dann darf auch ihr Gemahl, zumindest zeitweise, zuriick
in die Welt der Lebenden. Und damit 6ffnen sich schlief3lich die Pforten des
Todes sogar fiir die verstorbenen Menschen. Auch sie diirfen in die Welt der
Lebenden zuriickkehren. Eine ungeheuerliche Perspektive, die hier in den Blick
genommen wird: Das Gefdangnis des Todes wird durch die Heilstat dieser méch-
tigen GOttin aufgebrochen, die uralten Zustinde werden erschiittert. Und so
kommt es zu einer wesentlichen, zutiefst bedeutsamen Neuerung, die den Men-
schen — zumindest einmal im Jahr - eine Riickkehr ins oberweltliche Leben
schenkt, wihrend sie vorher auf eine fiir ewig im Totenreich gefangene Existenz
hin lebten?°,

10 Vom Gewinn der Machtmittel zur Macht iiber
Tod und Leben. Historische Entwicklungen

Solange Mythen lebendig eingesetzt werden, werden sie immer wieder ange-
passt an das, was Menschen besonders wichtig ist. Im Epos angalta hat man
den Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde zu einem grofieren
Ganzen ausgebaut. Man hat ihn mit einem neuen Ziel versehen, das noch wich-
tiger war als das Herausholen der Machtmittel. Dennoch blieb auch das Her-
ausholen der Machtmittel wichtig und man wollte nicht darauf verzichten. So

210 Vgl. A. Zgoll 2013, 118 f.
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hat man den Mythos Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde einge-
passt in den neuen Gesamtmythos Innana wird Herrscherin iiber Tod und Leben.
Der Wissende, dem die Tradition mit den Machtmitteln der Unterwelt wichtig
war, erkannte sie unschwer auch hier. Der Gewinn durch Kombination ver-
schiedener Mythen und Mythenversionen liegt darin, dass sie verschiedene
Perspektiven zusammenbringen. Man kann hierfiir z. B. auf die Schopfungsmy-
then am Anfang von Genesis verweisen. Hatte man nur eine Menschenschop-
fung berichtet, so gdbe es keine modernen Kritiker, die behaupten, diese My-
then wiirden sich widersprechen. Fiir den Wissenden hingegen sind gerade die
beiden Mythen wichtig, da sie verschiedene Aspekte des Menschseins themati-
sieren: seine Grofle und Wiirde und seine Hinfalligkeit, den Auftrag zu herr-
schen und den Auftrag zu behiiten und zu bewahren etc. So ist es auch bei dem
Gesamtmythos, der sich in einer textlichen Konkretion im Epos angalta erhalten
hat. Auch hier werden verschiedene Anliegen, verschiedene Perspektiven zu-
sammengebracht. Eine solche Perspektive bzw. eine Schicht ist der Mythos
Innana bringt Unterweltsmachtmittel auf die Erde. Daran haben sich weitere
Schichten angelagert, die insgesamt gesehen eine weitere Botschaft zum Anlie-
gen haben. Die historischen Auswertungen der Stratifikationsanalysen zeigen
einen fulminanten Machtzuwachs in der Raffung der Jahrhunderte: Aus der
Gottin, die Machtmittel aus der Unterwelt holt, damit auf Erden durch Frucht-
barkeit von Mensch und Tier Leben gedeihen kann, ist spitestens um 2000 v.
Chr. eine Gottin geworden, von der man im Mythos berichtet und im Kult feiert,
dass ihr Spharenwechsel den Menschen eine Perspektive schenkt, welche Leben
nach dem Tod verheifit. Innanas/IStars Spharenwechsel wird damit zur Grund-
lage einer neuen Weltordnung, der zufolge menschliches Leben nicht mehr auf
den Tod zulduft, sondern auf Leben.
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Mythische griechische Vorstellungen zum Weg des Menschen
tiber den Tod ins Jenseits von Homer bis Platon

Abstract: Where does a human end up when he dies and how does he do it? Is
he at the mercy of his postmortal fate, or is he able to do something to influence
this fate, if possible, in a positive way for himself? To these questions, Greek
religion and mythology have developed a series of various answers from the
first extant texts up to classical times (i.e. the 5th and 4th centuries BCE). These
answers are partly based on ideas from different, older cultures; they become,
on the one hand, more elaborate through time and, on the other, they develop
the concept of differentiated — meaning: more agreeable and less agreeable —
areas of the Netherworld. Especially the criteria for the attainment of the more
agreeable ones change remarkably throughout this development. This contribu-
tion begins with the ideas that are recognisable in the epics of Homer and ends
with the imaginative myths about the underworld created by Plato.

1 Der Weg der gefallenen Helden in die Unterwelt
in llias und Odyssee

In einem Epos wie der Ilias, das einen ereignisreichen Ausschnitt aus dem
Troianischen Krieg behandelt, spielt der Tod, den die Helden in der Schlacht
erleiden, natiirlich eine wichtige Rolle; aber auch in der Odyssee, in der es we-
niger um Kdmpfe als um eine (freilich sehr gefahrvolle und nicht selten auch
mit Kimpfen verbundene) Heimkehr geht, ist der Tod oft prisent.

Und nicht nur der Tod spielt hier eine Rolle, sondern auch, was danach
kommt — wobei sich zwischen beiden Epen (wie sich zeigen wird) durchaus
beachtliche Unterschiede ausmachen lassen.

Hinweis: Der vorliegende Beitrag ist im Kontext der von der DFG geforderten Forschergruppe
2064 ,,STRATA - Stratifikationsanalysen mythischer Stoffe und Texte in der Antike* (Teilprojekt
,Antikes Griechenland) entstanden.
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1.1 Tod und Unterwelteintritt der Helden in der Illias

Schon in den ersten vier Versen der Ilias wird uns — wenn auch sehr summa-
risch — mitgeteilt, was mit gefallenen Helden geschieht: Vom Zorn des Achill
heif3t es hier, dass er ,,viele kraftvolle Seelen dem Hades vorwarf / Von Helden,
sie selbst aber zur Beute schuf den Hunden [...]!. Auf den bemerkenswerten
Umstand, dass diese Verse mit ,,sie selbst* eigentlich nur die sterblichen Ubet-
reste der gefallenen Helden meinen, nicht aber ihre Seelen, kann hier nicht
weiter eingegangen werden? uns soll interessieren, was mit den Seelen weiter
passiert. Dem Hades werden sie vorgeworfen, heifdst es; in der Tat ist
»,Hades“ zundchst einmal eine personale Instanz, namlich der gottliche Herr-
scher iiber die Unterwelt, der auch noch an einigen wenigen Stellen im Epos als
Person vorkommt?; viel hdufiger jedoch steht sein Name fiir die Lokalitét, {iber
die er gebietet, d. h. fiir die Unterwelt. Und so bedeutet der gerade aus dem
Anfang der Ilias zitierte Satz, dass die Seelen der gefallenen Helden eben in die
Unterwelt wandern.

Bei dieser recht einfachen Sachverhaltsbeschreibung bleibt es dann auch
bei den meisten Helden, die in der Ilias auf dem Schlachtfeld sterben. So heif3t
es z. B. bei den S6hnen des Antenor, die von Agamemnon getttet werden, in
Buch 11,262 f: ,Da erfiillten des Antenor S6hne durch den Atreus-Sohn, den
Konig, / Ihr Schicksal und tauchten in das Haus des Hades““. Nun sind die S6h-
ne Antenors keine besonders prominenten Charaktere (sie tauchen nur in die-
sem Abschnitt der Ilias kurz auf); aber ebenso heifit es — und zwar jeweils mit
den gleichen Worten — beim Tod des Patroklos (also dem besten Freund Achills,
der die Hauptfigur in Buch 16 ist) und beim Tod des Hektor (der als bester
Kampfer der Troianer fiir das gesamte Epos iiberragende Bedeutung hat): ,,Als
er so gesprochen hatte, umbhiillte ihn das Ende des Todes, / Und die Seele flog

1 Ilias 1,3 f: moAN&g &' igBipoug Yuyag ‘AidL mpoiopev / fpwwv, adtovg 8¢ EAdpla Tedye
koveoow [...] Vgl. dhnliche Aussagen in Ilias 5,654 (= 11,445.16,625).6,487.11,55; vgl. auch 5,190
(AtSwviii mpoidapewv). Die hier und im Folgenden zitierten Ubersetzungen der Ilias-Verse stam-
men — wo nicht anders vermerkt — von Wolfgang Schadewaldt.

2 Vgl. hierzu Latacz 2000, 18 (,,Als Gegensatzbegriff zu ,Leben‘ (3) bezeichnet ,selbst‘ die
leblosen Korper, die [...] als leere Behiltnisse (= Leichname) auf dem Schlachtfeld zuriickblei-
ben®). Zur Frage, was Juxn bei Homer bedeutet oder bedeuten kann, vgl. zuletzt Seaford 2017,
13-16.

3 Vgl. z. B. Ilias 5,395-402, wo er von Herakles verwundet wird, und 20,61-64, wo er in Furcht
gerat.

4 Jlias 11,262 f: &v8' Avtrivopog vieg D' ATpeidn PaciAiji / moTHOV dvamAoavTeg E8uv 8OOV
"Aidog elow.
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aus den Gliedern und ging zum Haus des Hades, / Ihr Schicksal beklagend,
verlassend Manneskraft und Jugend“’. Auch in der Odyssee kommen solche
summarischen Beschreibungen vor®; selbst im Fall von Odysseus’ Gefdhrten
Elpenor, der uns spdter noch etwas genauer interessieren wird, heif3t es zu-
ndchst nur, er ,stiirzte gerade vor sich vom Dach herab, und es ward ihm der
Hals herausgebrochen aus den Wirbeln, und seine Seele ging hinab zum
Hades*’. Aus solchen Beschreibungen lassen sich gerade einmal zwei Hylem-
Schemata® gewinnen: X stirbt und die Seele von X geht (hinunter) zum Hades.

1.2 Der Fall des Patroklos — der Hades erhdlt einen Eingang
und eine erste Topographie

Dies ist jedoch auch fiir die Ilias (geschweige denn fiir die Odyssee) nicht der
letzte Stand der Dinge. Es gibt ndmlich zumindest einen Fall, wo wir etwas mehr
iiber das postmortale Schicksal eines gefallenen Helden erfahren, und das ist
Patroklos. Obwohl es — wie zitiert — in Buch 16 zunéchst hief3, er sei gestorben
und seine Seele zum Hades gegangen, taucht diese Seele dann in Buch 23 der
Ilias noch einmal auf, und zwar erscheint sie hier dem schlafenden Achill im
Traum (23,62-76):

Als ihn der Schlaf ergriff [...], [65] Da kam heran die Seele des ungliicklichen Patroklos, /
Diesem ganz an Groe und schonen Augen gleichend [...], [68] Und sie trat ihm zu Hiup-
ten und sagte zu ihm die Rede: / ,,Du schléfst, aber mich hast du vergessen, Achilleus! [...]
[71] Begrabe mich aufs schnellste, dass ich die Tore des Hades durchschreite! / Ausge-
schlossen halten mich fern die Seelen, die Bilder der Ermatteten, / Und lassen mich noch
nicht jenseits des Flusses zu ihnen kommen, / Sondern ich irre nur so umher an dem breit-

5 Ilias 16,855-857 = 22,361-363: "Q¢ Gpa pv einovta téhog Bavdtowo kdAvpe- / Yuyxn 8' €k
pebéwv mrapévn ‘Aidog 8¢ BePrikel / v ndTHOV Yoowoa Amobc' dvBpoThTa kal finv.

6 Vgl. in der Odyssee den Tod des Neleus (3,410: ,,Doch der war schon, von der Todesgéttin
bezwungen, zum Hades gegangen® / GAN' O pév fdn knpl dapeig Aid6ode BePrike; mit den
gleichen Worten wird auch der des Nausithoos in 5,11 beschrieben). Die hier und im Folgenden
zitierten Ubersetzungen der Odyssee-Verse stammen — wo nicht anders vermerkt — ebenfalls
von Wolfgang Schadewaldt.

7 Odyssee 10,559 f (und in seinem eigenen Bericht 11,64 f): GAAG KaTAVTIKPY TEYEOG TIEGEV- €K
8¢ ol avxnVv / dotpaydAwv £dyn, Yoy 8' Aid6ode katiiAdev.

8 Zum Begriff ,,Hylem-Schema“ (engl. ,hyleme pattern) vgl. in diesem Band den Beitrag von
C. Zgoll, § 3.6.
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torigen Haus des Hades. — / Und gib mir die Hand, ich jammere! Denn nicht mehr wieder /
Kehre ich aus dem Haus des Hades, wenn ihr mich dem Feuer iibergeben’.

Hier wird also gleichsam die erste summarische Aussage (Patroklos starb und
seine Seele ging zum Hades) in wichtiger Weise korrigiert bzw. differenziert:
Patroklos’ Seele ging zwar zum Hades, konnte aber nicht in ihn hineingelangen,
solange sein Leichnam noch nicht bestattet war. Dies ermdoglichte ihm auch,
seinem Freund Achill noch einmal im Traum zu erscheinen; nach seiner Feuer-
bestattung wird dies — wie er selber ankiindigt — nicht mehr moglich sein.
Diese Partie ermdglicht uns also eine wichtige Differenzierung bzw. Erwei-

terung unserer bisherigen Hylem-Schemata:
1. X stirbt.
2. Die Seele von X gelangt bis zum (d. h. bis an den Eingang des) Hades.
3. Die sterblichen Uberreste von X werden verbrannt und bestattet.
4. Nun gelangt die Seele von X in die eigentliche Unterwelt hinein, und zwar fiir

immer.

Uber diese Handlungssequenz hinaus gibt uns diese Partie auch erste differen-
ziertere Einblicke in die Topographie der Unterwelt: In 23,71 bittet Patroklos um
seine Bestattung, ,,daf} ich die Tore des Hades durchschreite“. Von solchen
Toren ist — meist sehr beildufig — auch an anderen Stellen der Ilias die Rede™.
Dann heifdt es in 23,73 f, die anderen Toten ,,Jassen mich noch nicht jenseits des
Flusses zu ihnen kommen, / Sondern ich irre nur so umher an dem breittorigen
Haus des Hades“. Von dem hier erwdhnten Fluss ist bemerkenswerterweise
nirgendwo sonst mehr in beiden Epen die Rede; die Erwdhnung diirfte aber
zeigen, dass die in spdteren Texten sehr prominente Vorstellung von einem
Fluss, der als Grenze einen Vorraum der Unterwelt von der eigentlichen Unter-
welt scheidet und den man mit Hilfe bestimmter Machte (z. B. einem von einem
Fdahrmann gesteuerten Boot oder Schiff) {iberwinden muss, zumindest in nuce
auch hier schon vorhanden ist". Zu beachten ist hier ferner die Erwdhnung

9 llias 23,62-76, vor allem 71-76: 8dmté pe 6TTL Tdy0Ta OARG AtBoo mepriow. / TAAE pe
eipyovot Yuyai, eidwAa kapdvtwy, [ 008¢ pé nw picyeodat LiEp MOTApOTO EDOLY, / GAN' abTwg
GAGAnuat Gv' ebpuruAég Aidog 8@. / kai pot 80g THV Xelp's dAo@popal, ol yap T avTig /
vicopat €€ AtSao, £mrv pe updg AeAdynTe.

10 Vgl. Ilias 5,646: moAag Aidao nieprioewv. Kurze Erwidhnung finden die moAau AtSao ferner in
Ilias 9,312 = Odyssee 14,156.

11 Eine solche ,Wassergrenze“ findet sich in anderer Form auch zweimal in der Odyssee:
Odysseus muss mit seinem Schiff den Okeanos-Strom iiberqueren, um auf der anderen Seite
beim Land der Kimmerier zum Eingang der Unterwelt zu gelangen (Odyssee 10,508; 11,11-13),
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eines ,,breittorigen Hauses des Hades“, das vielleicht eine Art Palast des Unter-
weltsherrschers evozieren soll. Vom ,,Haus des Hades*“ ist in der Tat noch an
nicht wenigen weiteren Stellen der Ilias (wie auch der Odyssee) die Rede®.

Vergleichbares zur Situation des Patroklos vor seiner Bestattung wird uns in
der Odyssee iiber das postmortale Schicksal des Elpenor mitgeteilt (d. h. auch
hier wird die vorangehende Aussage, er habe sich den Hals gebrochen und
seine Seele sei dann zum Hades hinabgegangen, korrigiert): Als Odysseus sich
namlich am Eingang der Unterwelt platziert hat, um dort (vor allem) die Seele
des Sehers Teiresias zu treffen, erscheint als erstes die Seele des Elpenor und
bittet ihn, ihm nach der Riickkehr auf Kirkes Insel ein regelkonformes Begrdbnis
zukommen zu lassen, damit er ebenfalls in die eigentliche Unterwelt eingehen
konne (Odyssee 11,51-83).

Ist also ein solches Begrdbnis unverzichtbare Bedingung, dass Tote ihre
Ruhe finden und ihre Seelen in die eigentliche Unterwelt eingehen kénnen? In
der Ilias wird dies, wie gezeigt, nur im Fall des Patroklos explizit ausgefiihrt. Im
Fall von Hektor” steht es aber vielleicht implizit im Hintergrund bei den Bemii-
hungen seines Vaters Priamos im 24. Buch, den Leichnam seines Sohnes Hektor

und auch die Seelen der toten Freier werden von Hermes iiber den Okeanos gefiihrt, bis sie auf
der Asphodeloswiese und damit in der Unterwelt ankommen (Odyssee 24,11-13). In der archai-
schen Lyrik des 7. und 6. Jahrhunderts v. Chr. hat der Fluss, iiber den man in die eigentliche
Unterwelt gelangt, nun auch einen Namen: Acheron (Sappho Fragment 95,11-13; Alkaios
Fragment 38a,2f.8); und in der attischen Tragddie (wohl &ltester Beleg: Aischylos, Septem
adversus Thebas 856) ist ,,den Acheron iiberqueren® gleichbedeutend mit ,in die Unterwelt
kommen*. Zwar wird der Acheron auch schon in der Odyssee einmal erwihnt (10,513), fungiert
hier aber noch nicht als Wassergrenze, die man iiberschreiten muss, um in die Totenwelt zu
gelangen. Auch in altorientalischer Literatur ist die Vorstellung einer solchen Wassergrenze zu
finden: ein Fluss namens Hubur (Belege bei M. L. West 1997, 155; Matijevi¢ 2015, 199). Der
Hubur musste von den Toten iiberquert werden, um in die Unterwelt zu gelangen. Vgl. Wig-
germann 1996, 211 f.

12 Kurze Erwidhnung des 8@’ AtSao in Ilias 15,252 (ferner in Odyssee 12,22; vgl. auch eiv AtSao
dopotow in Ilias 22,52.23,19.103.179; Odyssee 4,834.10,175.491.564.14,208.15,350.20,208.24,264),
ferner 86pov ‘Aidog in Ilias 3,322.7,131.11,263.20,336.24,246, Odyssee 9,524.11,150.627.23,252. In
Ilias 22,482 f beklagt Andromache, dass Hektor in die ,,Hdauser des Hades, in den verborgenen
Tiefen der Erde“ unterwegs ist: viv 8¢ oV pév Aidoo 86poug Mo kevbeot yaing / &pyxeat. Vgl
Odyssee 24,203 f: g ol pév Toadta Pdg dAAAoUG dydpevov, / £0TaoT eiv Atdao Sopota’, vrd
kevbeat yaing.

13 In diese Richtung geht auch, was Andromache in Ilias 22,482 f iiber den bereits toten, aber
noch nicht bestatteten Hektor sagt: viv 8¢ ob pév Aiao 8épovg Umd kevdeot yaing / Epyeat
(,,Doch jetzt gehst du hinab zu des Hades Hausern unter den Schliiften / Der Erde“, d.h. Hektor
ist noch auf dem Weg dorthin und nicht etwa schon angekommen); vgl. hierzu Gazis 2018, 43
mit Anm. 60.
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von Achill zuriickzubekommen. Und vielleicht muss man einen dhnlichen Zu-
sammenhang (der aber wiederum nicht explizit gemacht wird) bei der Rede im
7. Buch der Ilias annehmen, in der der alte Nestor dazu rit, eine Kampfpause zu
vereinbaren, damit die Griechen ihre Toten bestatten konnen (7,328-337):

Viele sind da gestorben am Haupte langgehaarte Achaier, / Denen jetzt das schwarze Blut
um den gutstromenden Skamandros / Vergof3 der scharfe Ares, und die Seelen gingen
hinab zum Haus des Hades. / Darum muf}t du [angesprochen ist Agamemnon als Ober-
feldherr der Griechen] gleich mit dem Friihlicht den Kampf der Achaier beenden, / Und
selber wollen wir, versammelt, hierherfahren die Leichen / Mit Rindern und Maultieren,
und dann verbrennen wir sie, / Etwas entfernt von den Schiffen, daf§ die Gebeine fiir die
Kinder ein jeder / Nach Hause fiihrt, wenn wir wieder heimkehren zur viterlichen Erde. /
Und einen Hiigel schiitten wir auf um die Brandstdtte, einen einzigen, / Ihn aufwerfend
allen gemeinsam aus der Ebene [...]".

Noch ein Detail zum Hades diirfte, was die Ilias betrifft, erwdhnenswert sein,
bevor wir uns der Odyssee zuwenden: Durchgehend findet sich hier impliziert
und zum Teil auch direkt ausgesprochen, dass der Hades sich unter der Erde
befindet. So beklagt Andromache in Ilias 22,482 f, dass ihr Mann nun tot und
unter die Erde gegangen ist: ,,Doch jetzt gehst du hinab zu des Hades Hausern
in den verborgenen Tiefen / Der Erde ...“". Besonders deutlich wird die unterir-
dische Lokalisierung des Hades an Stellen, die nicht direkt mit dem Tod von
Helden zu tun haben: Zu Beginn von Buch 8 (8,10-16) droht Zeus allen Gottern,
die es wagen sollten, in den Kampf auf der Erde einzugreifen, an, er werde sie in
den Tartaros — weit unter der Erde, noch unter dem Hades — hinabschleudern;
und in Buch 20 wird der Unterweltsherrscher Hades selber durch die gerade auf
der Erde tobende Gétterschlacht in seinem unterirdischen Reich in grofie Angste
gestiirzt (20,61-64): ,,Und es fiirchtete sich drunten der Herr der Unteren Aido-
neus, / Und in Furcht sprang er auf vom Sitz und schrie, dass ihm von oben /
Nicht die Erde aufreifle Poseidon, der Erderschiitterer, / Und die Hiuser den

14 Ilias 7,328-337: moM\oi Yap TeBVAOL KAPN KOMOWVTEG Axatol, / TGV VOV aipa KeAavov
£0ppoov apelt Zkdpavdpov / [330] £okedaa’ 6EVG Apng, Puyai 8' Aidog 8¢ katiiABov- / T oe Xpn
TIOAEPOV pév &' Aol tadoat Axat@v, / avTol §8' dypopevol kukAfioopev €vBade vekpovg / Bouat
Kai ALOVOLOLV- GTAP KATAKFAOHEV aUTOVG / TUTOOV Ao Tipd VE@V, WG K' 60TEN TTaLotY EKAOTOG /
[335] ofkad' dyn 8T &v abTe vedpeda matpida yaiav. / TOPBOV &' Al MVPNHY Eval XEVOPEV
£Eayayovteg / Grprrov €k mediovl...].

15 Ilias 22,482 f: vdv 8¢ ob pév Atdao S6povg OO kevBeat yaing / €pxeat [...]. In seiner Ilias-
Ubersetzung gibt Schadewaldt mit U0 kevBe01 yaing ,unter den Schliiften der Erde* wieder, in
seiner (Prosa-)Ubersetzung der Odyssee dagegen mit ,,in den verborgenen Tiefen der Erde“,
was hier {ibernommen ist.
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Sterblichen und Unsterblichen erschienen [...]“. Anders als in der Odyssee —
wie wir gleich sehen werden — gibt es in der Ilias keine Stelle, die eine andere
Lokalisierung der Unterwelt als unter der Erde auch nur insinuiert.

1.3 Modifikationen zur Lokalisierung und Topographie des
Hades in der Odyssee

Gegeniiber diesem nun in sich durchaus stimmigen (und noch vergleichsweise
einfachen) Bild von der Unterwelt in der Ilias und wie man als toter Held dort-
hin gelangt, gibt es in der Odyssee einige bemerkenswerte Unterschiede.

Zundchst muss man sagen, dass auch hier die Vorstellungen von einer Un-
terwelt unter der Erde, in deren eigentlichen Bereich man nur nach gleichsam
ordnungsgemifler Bestattung gelangt (siehe etwa den schon erwidhnten El-
penor), auf weite Strecken giiltig sind und Anwendung finden?; und einen an-
deren Weg als den nach unten scheinen die Worte des Odysseus an Kirke in
Odyssee 10,501 f — nachdem ihm Kirke eroffnet hat, er miisse zur Unterwelt, um
sich Rat vom Seher Teiresias zu holen — sogar geradezu auszuschlieflen: ,,Kirke!
Wer wird mir Fiihrer sein auf diesem Wege? Ist doch noch keiner in den Hades
gekommen mit dem schwarzen Schiffe!“!®, Und genau damit hat er unrecht,
denn Kirke belehrt ihn sogleich des genauen Gegenteils (10,508-512):

Doch wenn du nun mit deinem Schiff den Okeanos durchmessen hast, dorthin, wo das
flache Gestade und die Haine der Persephoneia und die grof3en Pappeln und die Weiden
sind, denen die Frucht verdirbt, so lass dein Schiff daselbst auffahren an dem Okeanos
mit den tiefen Wirbeln und gehe selbst in das Haus des Hades, das modrige®.

16 llias 20,61-64: £5el0ev §' UmévepBev Gvag évépwv AiBwveng, / Seicag &' €k Bpévov &ATo kai
{aye, pn ol bmepBe / yaiav dvappréete Mooedawv Evoaixbwv, / oikia 8¢ BvnToiot kai dBavaTtolat
pavein.

17 Zur unterirdischen Situierung des Hades in der Odyssee vgl. dort 10,174 f: @ @iAot, o0 ydp
nw katadvodped', dyviopevol mep, / eig Aidao S6p0VG, TPV HOPOIHOV PP EMEAOY ... SOWie
Helios’ Drohung in Odyssee 12,382 f: €i 8¢ pot o0 teigovat Bodv Emieke’ apopryy, / Suoopat eig
AiBao xai &v vekveoot @aeivw. Vgl. ferner Agamemnons Frage an einen der gerade angekom-
menen toten Freier in Odyssee 24,106: Apgipedov, i maBovteg Epepviy yaiav £8uTe;

18 Odyssee 10,501 f: *& Kipxn, Tig yap Towytnv 686V fiyepovevoey; / eig ‘Aidog 8' o) ni Tig
depiketo vt pelaivy.’

19 Odyssee 10,508-512: GAN' Om6T' &v 81 vni 8t Qkeavoio nepriong, / #v0' dxtr Te Adyeta kai
Ghoea Mepoeoveing / pakpai T olyepot kal itéar wAeoikoprot, / vija pev avtod kéhoat £’
Qkeav@ Babubdivy, / adtog §' eig Atdew iévat §6pov evpwevTa.
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Wenn man also mit einem Schiff zur Unterwelt fahren kann, dann muss diese
Unterwelt — zumindest teilweise — auch oberirdisch sein, und Kirkes Hinweis,
dass man, um zu ihr zu gelangen, den Okeanos (also den Strom, der nach ho-
merischer Vorstellung auen rings um die Erde fliet) durchmessen muss, zeigt
zugleich, dass diese Oberwelt in einer geographischen Randposition liegt. Dies
wird dann zu Beginn des 11. Buches bestédtigt, wo Odysseus die eigentliche
Schiffsfahrt hin zur Unterwelt beschreibt (11,11-19):

Und den ganzen Tag waren seine [scil.: des Schiffes] Segel gespannt, wihrend es das Meer
durchquerte. Und die Sonne ging unter, und iiberschattet wurden alle Strafien, und das
Schiff kam zu den Grenzen des tiefstromenden Okeanos, wo Gau und Stadt der kimmeri-
schen Ménner ist. In Dunst und Wolken sind sie eingehiillt, und niemals blickt der leuch-
tende Helios auf sie herab mit seinen Strahlen, weder wenn er zum bestirnten Himmel
aufsteigt, noch wenn er sich vom Himmel her wieder zuriick zur Erde wendet, sondern bo-
se Nacht ist {iber die armen Sterblichen gebreitet®.

Das ist fiirwahr die Schilderung einer Gegend, die man als das Ende der Welt
bezeichnen konnte.

1.4 Spiel mit differierenden Unterweltsvorstellungen in der
Odyssee?

Umso grofer ist Odysseus’ Erstaunen, als sich ihm an diesem Ende der Welt —
fiir dessen Erreichen er eine ganztdgige, schnelle Schiffsfahrt benétigt hat — als
erste Totenseele die des Elpenor zeigt, den er doch an seinem Ausgangspunkt,
auf der Insel der Kirke, zuriickgelassen wihnte (11,57 f): ,,Elpenor! wie bist du
hinab in das dunstige Dunkel gekommen? Bist du eher zu Fuf3 da als ich mit
dem schwarzen Schiffe?“? Ahnlich wie Odysseus’ schon zitierte Frage an Kirke
im letzten Teil von Buch 10 markiert auch diese in fast humoristischer Weise das
Aufeinanderprallen von zwei in der Tat gegenldufig-widerspriichlichen Unter-

20 Odyssee 11,11-19: Tiig 8¢ mavnueping Tétad' iotia movromopovong. / dVoetd T' REAIOG
OKLOWVTO Te Tdoatl dyvai- / 1 8' &g meipad' Tkave BaBuppoov Qkeavoio. / EvBa 8¢ Kippepiwv
GvBp@v 8RO Te TONG Te, / [15] REPL Kai ve@éAn kekalvppévol: 008¢ mot' avTtovs / "HéAwg
@agbwV KaTadépkeTal AkTiveaay, / obB' OMOT' Gv oTelXNOL TPOG OVPAVOV GOTEPOEVTA, [ 0V OT'
av a Emi yoiov ' ovpavobev mpoTtpdmnTat, / GAN' €mi v dAon TéTatan Sethotot BpoToiat.

21 Odyssee 11,57 f: 'EAntijvop, g NABeG 1o {opov fiepdevta; / Epong meldg idv f £y odv vni
pelaivn; Gegen eine (zumindest latent) komische Dimension dieser Worte sprechen sich das
Scholion zu Vers 58 (oUk &0t kepTopiog 6 Adyoq) und Gazis 2018, 104 Anm. 21 aus. Dagegen
betont auch Santamaria Alvarez 2017, 650 die humoristischen Komponenten.
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weltsvorstellungen: derjenigen, die die Unterwelt iiberall direkt unter der Erde
lokalisiert, und derjenigen, die sie am Rand der Welt ansiedelt. In dem Zusam-
mentreffen von Elpenor und Odysseus treffen auch diese beiden Vorstellungen
direkt aufeinander: Elpenor ist quasi direkt in die Unterwelt unter der Erde ge-
fahren und hatte es auf diese Weise wirklich nicht weit; Odysseus dagegen
musste sozusagen um die halbe Welt, um seinerseits zur Unterwelt zu gelan-
gen.?

1.5 Modifikationen zum Weg der Toten in die Unterwelt in der
»Zweiten Nekyia“

Und dieses Aufeinandertreffen von zwei widerspriichlichen Unterweltsvorstel-
lungen wird auch noch einmal im ersten Teil des 24. Buches der Odyssee, in der
so genannten ,Zweiten Nekyia“?, thematisiert. Hier erhalten wir — durchaus
iiberraschend - auch noch eine weitere Weise vorgefiihrt, wie im Kampf Gefal-
lene (in diesem Fall sind es die Freier der Penelope, die der heimgekehrte Odys-
seus fast alle erbarmungslos zur Strecke gebracht hat) in die Unterwelt gelan-
gen konnen, namlich - zum ersten Mal in der uns erhaltenen Literatur — durch
das Geleit des Gottes Hermes (24,1-14):

Hermes aber, der Kyllenier, rief die Seelen der Freier heraus, und er hielt den Stab in den
Héanden, den schonen, goldenen, mit dem er die Augen der Manner bezaubert, von wel-
chen er es will, und auch die Schlafenden wieder aufweckt. Mit dem scheuchte er sie auf
und ging voran, die aber folgten schwirrend. Und wie Flederm&duse im Inneren einer un-
geheuren Hohle schwirrend umherfliegen, wenn eine herabgefallen ist aus der Kette vom
Felsen - sie hdangen in der Hohe aneinander -: so gingen sie schwirrend mit ihm, und vor
ihnen her schritt Hermes, der Kluge, auf den modrigen Pfaden. Und sie gingen entlang an
den Strémungen des Okeanos und dem Leukadischen Felsen. Und an den Toren des He-

22 Dies wird iibrigens bald darauf durch Worte von Odysseus’ Mutter Antikleia (mit der er
nach dem Seher Teiresias spricht) bestitigt (Odyssee 11,156-159): Lebende miissen den Okeanos
und méachtige Strome iiberqueren, um zur Unterwelt zu gelangen.

23 Es ist seit langem umstritten, ob die ,,Zweite Nekyia“ ein Bestandteil der urspriinglichen
homerischen Odyssee oder eine spitere Ergdnzung war; vgl. die Diskussion dieser Frage in
Sourvinou-Inwood 1995, 94-103, die selber diese Partie als spatere Ergdnzung auffasst. Zuletzt
hat jedoch West 2014, 297-300 sie als Schopfung des Odysseedichters (wenn auch vielleicht als
»secondary expansion®, 297) angesehen.
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lios und an dem Land der Trdume gingen sie voriiber und gelangten alsbald auf die As-
phodeloswiese, wo die Seelen wohnen, die Schattenbilder der Verblichenen?.

Der in diesen Versen beschriebene Vorgang ldsst sich in folgender Weise als

Hylem-Sequenz?® darstellen:

1. Hermes ruft die Seelen der toten Freier zu sich.

(2. Sie kommen zu ihm.)

3. Hermes setzt sich in Bewegung.

4. Die Seelen der Freier folgen ihm.

5. Hermes und die Seelen der Freier gehen am Okeanos entlang.

6. Hermes und die Seelen der Freier passieren den Leukadischen Felsen.

7. Hermes und die Seelen der Freier passieren die Tore des Helios.

8. Hermes und die Seelen der Freier passieren das Land der Traume.

9. Hermes und die Seelen der Freier gelangen zur Asphodeloswiese und damit
in die Unterwelt.

Hier erhalten die auf dem Weg zur Unterwelt befindlichen Seelen also nicht nur
einen gottlichen Geleiter, sondern auch ein regelrechtes Itinerar, das mit seiner
ersten, noch halbwegs real-geographischen Station in Richtung Nordwesten
(von Ithaka aus) weist. Auf der anderen Seite ist am Zielpunkt weder von ,,To-
ren“ noch von einem ,,Fluss“ (wie im Fall des Patroklos) die Rede, den es zu
iiberqueren gilte: Nach dem (bereits nicht mehr in realer lebensweltlicher Geo-
graphie lokalisierbaren) ,Land der Traume“ gelangt die von Hermes gefiihrte
Seelengruppe auf die Asphodeloswiese, die — als hier offenbar allgemeiner
Aufenthaltsort der Seelen — noch nicht in der Ilias erwdhnt wird, aber dann in
der (Version der) Unterwelt anzutreffen ist, die Odysseus im 11. Buch der Odys-
see besucht®. An diesem Ort treffen die Seelen der Freier auf die Seelen der
grof3en griechischen Helden des Troianischen Krieges, die miteinander im Ge-
sprich vertieft sind (24,15-98), und im Anschluss daran bringt Hermes die Neu-

24 Odyssee 24,1-14: ‘Eppufig 8¢ Puxag KuAArviog €&ekaleito / qvBpdv pvnotipwv- €xe 8¢
PABSOV PeTX Xepol / KaAy Xpuoeiny, Tf T avBpdv dppata OAyeL, / MV €0¢AeL, ToUG §' abTe Kal
vnvaovtag éyeipet / [5] Tf p' &ye kwvroag, Tai 8¢ Tpifovoat £movTo. / ©g 8" 8T VUKTEPISEG PUX®D
&vtpov Beomeaiolo / Tpilovoal motéovtal, £nel ké TI§ dnonéonoty / 6ppadod £k TETPNG, Gvd T'
GAMAnoWY ExovTal, / (g ai TeTpryvion du' Hioav- fpye 8' dpa oty / [10] Eppeiag drdxnta kot
evpwevta kéAevba. [ map §' loav Qkeavod Te podg kai Aevkdda mETpny, / RSE map' Helioo
moAag kai Sijpov Oveipwv / fiicav: oipa 8' Tkovto kat' Go@odeAdv Asydva, / EvBa Te vaiovot
Puyai, idwAa Kapovtwv.

25 Zum Begriff ,,Hylem-Sequenz® (engl. ,,hyleme sequence®) vgl. in diesem Band den Beitrag
von C. Zgoll, § 3.1.

26 Vgl. dort 11,539 und 573.
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ankommlinge zu den bereits ,,Eingesessenen® (24,99 f). Nun erkennt Agamem-
non einen von den ,,Neuen® (24,102-104), und auf seine Frage, wie es zu seinem
Tod gekommen sei, erzdhlt dieser vom kollektiven Untergang der Freier. Dabei
erfahren wir in 24,186 f noch ein sehr bemerkenswertes Detail: ,,.So, Agamem-
non, gingen wir zugrunde, von denen auch jetzt noch die Leiber unbesorgt in
den Hallen des Odysseus liegen“”. Die Freier sind also mitten in die eigentliche
Unterwelt (d. h. zu den anderen Toten) gelangt, ohne dass sie ein richtiges Be-
griabnis bekommen haben! Vor dem Hintergrund dessen, was wir in der Ilias
iiber Patroklos, aber auch in der Odyssee iiber Elpenor gehort haben, ist das
hochst erstaunlich. Liegt der Ausgleich fiir die Nichtbestattung vielleicht im
Geleit der toten Freier durch den Gott Hermes?*

Wir erhalten jedenfalls zwei sehr verschiedene Hylem-Sequenzen, wenn wir den
Weg des Patroklos und den der Freier in die Unterwelt vergleichen:

Patroklos in der Ilias Die Freier in der Odyssee

1. Patroklos stirbt. 1. Die Freier sterben.

(2. Patroklos wird zundchst nicht bestattet.) 2. Odysseus und seine Helfer schaffen sie vom
Ort des Geschehens weg, bestatten sie aber
nicht.

3. Patroklos’ Seele gelangt (direkt unterir- 3. Hermes ,ruft” die Seelen der Freier ,,heraus“.
disch) bis an die Grenzen der eigentlichen

Unterwelt.
4, Hier wird sie von anderen Seelen am 4. Hermes fiihrt sie (zunéchst iiber die Erdober-
Weitergehen gehindert. flache) iiber einige Stationen (Leukadischer

Felsen, Tore des Helios, Land/Volk der Trdume;
siehe oben) hin zur Unterwelt.

27 Odyssee 24,186 f: (g e, Ayduepvov, GTwASped’, MV Tt kal ViV / odpat dkndéa keltat
évi peyépots' ‘08vofiog.

28 Sourvinou-Inwood 1995, 103-106 und 309-314 hat die Darstellung, wie die toten Freier zu
Beginn von Odyssee Buch 24 in die Unterwelt gelangen — ohne Bestattung, aber unter Geleit
durch den Psychopompos Hermes — als eine ,intermediate stage* aufgefasst zwischen den
eigentlich homerischen Vorstellungen (denen zufolge die Toten bestattet sein miissen, um in
den Hades gelangen zu konnen, dafiir aber keines ,,Geleiters“ bediirfen) und den ,,klassischen*
Vorstellungen des 5. Jahrhunderts v. Chr., in denen die Bestattung nicht mehr notwendig ist
(Sourvinou-Inwood verweist dazu auf das Schicksal mehrerer prominenter Toter in attischen
Tragodien: z.B. Polyneikes in Sophokles’ Antigone und Polydoros in Euripides’ Hekabe), dem-
gegeniiber nun aber sogar mehrere Geleiter (Hermes und Charon) nétig sind. Bei Polyneikes
nimmt Antigone freilich zumindest eine ,rituelle“ Bestattung vor (vgl. Sophokles Antigone 245-
247).
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Patroklos in der llias Die Freier in der Odyssee

5. Sie kehrt zuriick zu Achill, um diesen 5. Die Seelen der Freier gelangen auf die Aspho-
aufzufordern, ihn zu bestatten. deloswiese.

6. Patroklos’ Leichnam wird bestattet. 6. Die Seelen der Freier kommen damit in der

eigentlichen Unterwelt an.

7. Patroklos’ Seele passiert daraufhin das
Tor zum ,Haus des Hades*.

8. Patroklos’ Seele kommt in der eigentli-
chen Unterwelt an.

Insgesamt zwei sehr verschiedene Sequenzen, die zeigen, dass zumindest dem
Odyssee-Dichter offenbar mehrere Optionen (darunter auch noch die der Ilias)
offenstanden und ihm ein sehr kreatives, zum Teil sogar ,,spielerisches” Umge-
hen mit dem vorhandenen Material erlaubten, wie es die Elpenor-Szene am
Beginn des 11. Buches zeigt (vgl. oben).

2 Alternativen zum Hades? Jenseits-,,Schichten*
zwischen Homer und Pindar

2.1 Ausgangspunkt: Ein Hades fiir Alle in Homers llias

Bisher wurde zu zeigen versucht, wie in Homers Ilias — und eigentlich auch in
der Odyssee, mit einer bemerkenswerten Ausnahme, dazu unten — allen Helden,
die im Kampf um Troia den Tod erleiden, ein und dasselbe postmortale Schick-
sal bestimmt ist: Thre Seelen wandern samt und sonders in Richtung Hades.
Dabei mé6gen sie vor den Toren des Hades zu warten haben (wie z. B. Patroklos
in der Ilias und Elpenor in der Odyssee), solange sie noch nicht bestattet sind;
aber hinein in den Hades kommen schliefilich alle. Die Lokalisierung dieses
Hades, der alle Toten aufnimmt, ist ebenfalls zumindest in der Ilias vollig Klar:
Er befindet sich unter der Erde. In der Odyssee freilich ist dies nur teilweise der
Fall; um im 11. Buch den toten Seher Teiresias nach seinem weiteren Schicksal
befragen zu konnen, muss Odysseus mit einem Schiff buchstdblich zu den
Grenzen der Erde fahren, um dort einen geeigneten Eingang zur Unterwelt zu
finden, in dessen Bereich er dann Teiresias treffen kann. Und zu Beginn des 24.
Buches fiihrt der ,,Seelengeleiter Hermes die Seelen der von Odysseus getote-
ten Freier ebenfalls in einen geographischen Randbereich, um sie in die Unter-
welt zu bringen. Von diesen Lokalitdten aber abgesehen, ist in dieser Unterwelt
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— in die wir in der Odyssee zweimal detaillierten Einblick erhalten — alles ver-
sammelt, was auf Erden einmal als Mensch gelebt hat, namentlich die grofien
Helden des Troianischen Krieges, die hier ihren letzten dauerhaften Aufent-
haltsort gefunden haben.

2.2 Eine erste (noch sehr exklusive) Alternative zur
allgemeinen Unterwelt: Menelaos’ Schicksal in Homers
Odyssee

Wie jedoch gerade schon angedeutet, wird erstmals in der Odyssee fiir einen
Menschen eine Ausnahme gemacht, was die sonst allen gemeinsame Endstation
Hades betrifft: Im vierten Buch erzihlt Menelaos, wie er, als er auf seiner Heim-
fahrt von Troia an die Kiiste von Agypten verschlagen wurde, dort eine sehr
trostliche Prophezeiung in Hinsicht auf seine eigene postmortale Zukunft erhielt
(4,561-569): Ihm werde es nicht beschieden sein, wie die anderen Menschen zu
sterben, sondern die Gotter wiirden ihn ,in das Elysische Gefilde CHAUGlov
nediov) und zu den Grenzen der Erde“ senden, wo der blonde Rhadamanthys
sich aufhalte, und wo das Leben fiir Menschen ungemein angenehm sei: Keinen
Schnee, keinen Wintersturm oder heftigen Regen gebe es dort, sondern der
Okeanos sende stets einen frischen Westwind, um den Menschen angenehme
Kiihlung zu spenden. Dies ist im Ubrigen die erste Erwdhnung des 'HAvGlOvV
niediov in der uns bekannten Literatur. Aus der Erwdhnung des Rhadamanthys
(der ein Bruder des kretischen Konigs Minos und, wie er, ein Sohn des Zeus und
der Europa ist und spéter als einer der drei beriihmten Totenrichter neben sei-
nem Bruder Minos und seinem Halbbruder Aiakos waltet) hat Stephanie West®
geschlossen, dass die hier skizzierte Jenseitsvorstellung des 'HAVGlov iediov
kretische (minoische?) Urspriinge haben kénnte®.

Warum aber soll ausgerechnet Menelaos — als einzigem — dieses wunder-
schone Nachleben zuteilwerden und keinem andern der groflen Helden vor
Troia, etwa einem Achill und Aias (oder auch einem Odysseus)? Auch dariiber
gibt der erwdhnte Odyssee-Passus Auskunft: weil Menelaos der Ehemann der

29 S.R. West 1988, 227.
30 In Euripides Helena 1676 f wird Menelaos vom deus ex machina Kastor dagegen als post-
mortaler Aufenthaltsort die ,,Insel [Singular] der Seligen® in Aussicht gestellt.
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Helena und damit der Schwiegersohn des Zeus ist (denn Helena ist Zeus’ Toch-
ter) — das ist jedenfalls ein sehr exklusives Kriterium?.

2.3 Reaktion bei Hesiod (?): Selige Inseln fiir grof3e Helden

War nun vielleicht diese — nicht ganz leicht nachvollziehbare — Exklusivitat, mit
der es Menelaos so viel besser nach seinem irdischen Leben ergehen sollte als
allen anderen Helden (noch dazu solchen, die ja gerade fiir ihn vor Troia ihr
Leben gelassen hatten, wie z. B. Achill) der Grund oder der Ausl6ser dafiir, dass
in einem anderen friihen griechischen Gedicht — mdoglicherweise nicht lange
nach der Odyssee — ein bemerkenswert anderes postmortales Schicksal fiir diese
Helden skizziert wurde? In Hesiods Lehrgedicht Werke und Tage, das wahr-
scheinlich um 700 v. Chr. entstand, ist jedenfalls in der beriihmten Partie, die
den sogenannten Weltalter- oder Metallmythos (in den Versen 109-201) erzihlt,
fiir diese Helden ein deutlich anderes Schicksal dargestellt: Innerhalb der ins-
gesamt fiinf Weltalter, die dieser Mythos Revue passieren ldsst, entspricht das
vierte — das als das der ,,Heroen“ und ,,Halbgétter” bezeichnet (und in den Ver-

31 Ein durchaus anderer Fall — der deswegen auch nicht in diese Darstellung gehort — ist der
des Herakles, der, als Mensch geboren, schliefllich unter die Gotter aufgenommen wird (dass
gleichzeitig ein ,,Schattenbild“ von ihm im Hades existieren soll, ist eine vollig singulédre Vor-
stellung in Homers Odyssee 11,601-627). Noch in der Ilias ist — wie sich aus einer Bemerkung
Achills in 18,117-119 erschlieBen ldsst — Herakles’ Schicksal (wie auch das aller anderen Hel-
den) der Tod; erst in der Odyssee (11,602-604) wird ihm ein (Nach-)Leben als Gott auf dem
Olymp zugewiesen. Solche Vergéttlichungen gibt es auch sonst im griechischen Mythos (vgl.
etwa Dionysos oder den Fall des kaum bekannten Kleitos in Homers Odyssee 15,250, aber auch
den des Ganymed und des Tithonos; vgl. ferner die Geschichte, wie Dionysos in die Unterwelt
hinabstieg, um seine Mutter Semele heraufzuholen und ihr eine Apotheose als Géttin Thyone
zu verschaffen — Santamaria Alvarez 2014 hat plausibel gemacht, dass diese Geschichte bis ins
spétere 6. Jahrhundert v. Chr. zuriickgeht); diese Fille sind eine besondere Variante des Fort-
lebens von Menschen, auf die hier nicht weiter eingegangen werden kann. — Aus dem
Gilgames-Epos ist mit dem Schicksal des Menelaos vergleichbar das des Uta-napisti, den die
Gotter zusammen mit seiner Frau in eine schéne Lokation versetzen, die ebenfalls am Rand der
Welt gedacht ist; vgl. in der akkadischen Fassung des Gilgames-Epos Tafel XI die Zeilen 203-
206 (in der Ubersetzung von Stefan M. Maul, 2012; zunichst spricht der Gotterkdnig Enlil, dann
Uta-napisti in eigener Person): ,, ,Bisher (zdhlte) Uta-napisti zum Menschengeschlecht. / Nun
aber sei Uta-napiSti samt seinem Weibe geworden wie wir, die Gotter! [205] In der Ferne, an der
Miindung der Fliisse, soll Uta-napi$ti wohnen!‘ / Sie holten mich her und lieen mich in der
Ferne, an der Miindung der Fliisse, wohnen.” Zum Vergleich des postmortalen Schicksals des
Menelaos mit Uta-napisti (auch Atrahasis in der akkadischen Version) bzw. Ziusudra (in der
sumerischen) vgl. auch M. L. West 1997, 166 f.
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sen 156-173 beschrieben) wird — derjenigen Zeit, in der sich die gr6fiten griechi-
schen Mythen abgespielt haben sollen, ndmlich die Kriege um Theben und der
Troianische Krieg; und hier (in den Versen 166-173) heif3t es nun ausdriicklich,
dass auf die Helden, die in diesen Kriegen kdmpften und starben, nicht in jedem
Fall das gleiche freudlose Todesschicksal im Hades wartete, wie es vor allem in
der Odyssee so eindrucksvoll beschrieben ist, sondern zumindest auf recht viele
von ihnen eine erheblich bessere Alternative, ndmlich ein sorgenfreies Nachle-
ben auf den paradiesartigen ,,Inseln der Seligen®, die hier zum ersten Mal in der
griechischen Literatur genannt und beschrieben werden:

Aber der schlimme Krieg und das arge Gewimmel der Feldschlacht / Im kadmeiischen
Land beim siebentorigen Theben / Tilgte die einen im Kampf um Oidipus’ weidende Her-
den / Oder lenkte die andern in Schiffen iiber die schwarzen / Schliinde des Meeres nach
Troia der lockigen Helena wegen. / Wahrlich, dort umhiillte die einen das Ende des Todes.
/ Andern, fern von den Menschen, gewédhrte Leben und Wohnsitz / Zeus, der Kronide, und
lie sie hausen am Rande der Erde; / Und dort wohnen sie nun mit kummerentlasteten
Herzen / Auf der Seligen® Inseln und bei des Okeanos Strudeln, / Hochbegliickte Heroen;
denn siif3e Friichte wie Honig / Reift ihnen dreimal im Jahr die nahrungspendende Erde.

Der Beschreibung nach handelt es sich also um sehr entlegene Inseln an den
,Enden der Erde“, beim Okeanos, der im Weltbild der homerischen Zeit (das
auch noch weitgehend das Hesiods ist) die bewohnten Linder und Meere der
Erde ringférmig umflief3t**. Mit wenigen, aber kriftigen Strichen wird bereits
hier die paradieshaftige Fruchtbarkeit dieser Orte angedeutet; und mit dem
Hinweis, dass jedenfalls ein Teil der Heroen dieses Geschlechts hier ein sorgen-
freies Weiterleben nach dem Tod (oder anstelle des Todes) erhilt, wird eine klar
jenseitige Dimension erdffnet.

32 Hesiod Werke und Tage 161-173: xai TOUG eV TIOAEPOG TE KAKOG Kai PUAOTIG Qivr| / TOUG pEV
V@' ntamvAw O, Kadunidt yain, / dAeoe papvapévoug prdwv évek' Oidmodao, / Toug 8¢ kai
v vrieaowy UM péya Aaitpa Boddoong / [165] £g Tpoiny dyaywv ‘EAévng évex' nukdpoto. / €ve'
1 ToL TobG pév BavdTou TéAog dppekdhue, / Tolg 8¢ Six' avBpwnwv BioTov kai fibe' dndocag /
Zevg Kpovidng katévaooe mathp £¢ neipata yaing. / [170] kol Tol pév vaiovatv dkndéa Bupov
&xovteg / év pakdpwv viootat ap' Qreavov Badudiviy, EABLot fipweg, Tolotv peAndéa kapmov /
Tpig £1e0G B OVTA Pépel Leidwpog dpovpa. Die Ubersetzung stammt (mit einer Modifikation,
vgl. die nichste Anm.) von Thassilo von Scheffer.

33 Hier {ibersetzt von Scheffer ,,auf den seligen Inseln“ und beachtet damit nicht den Genitiv
pokdpwv (es sind die Inseln ,,der Seligen®); deshalb wurde oben (unter Beachtung des Vers-
mafes) in ,,auf der Seligen Inseln“ gedndert.

34 Zur Angabe map' Qkeavov BabBudivnv vgl. M. L. West 1978, 194: ,,The preposition suits a
shore better than islands.“ West 1978, 193 nennt das 'HAvotov nediov ,,otherwise [d.h. aufler
dem Namen] indistinguishable from these islands*.



176 =—— Heinz-Giinther Nesselrath

Der Text dieser Hesiod-Partie ist nicht ganz ohne Probleme: Der Vers 166
(,Wahrlich, dort umhiillte die einen das Ende des Todes*“) wird von manchen
Editoren als unechter Zusatz gestrichen®; wiirde er fehlen, dann wére nicht nur
ein Teil dieser Helden, sondern es wéren alle in den Genuss der postmortalen
»Inseln der Seligen“ gekommen. Einer der besten Hesiod-Kenner unserer Zeit,
der 2015 verstorbene Martin West, hat den fraglichen Vers gehalten und mit
dem Hinweis ,,would Hesiod really say that the whole race was transported to
the Isles of the Blest?“ verteidigt®. In der Tat fillt es schwer zu glauben, dass
wirkliche Ubeltiter unter den Helden — wie auf griechischer Seite Aias der
Lokrer, der die Priesterin Kassandra direkt am Gotterbild der Athena vergewal-
tigt, oder auf troianischer Seite der Kénigssohn Paris, der durch seine Entfiih-
rung Helenas fiir alles Leid des Troianischen Krieges verantwortlich ist — eben-
falls einfach so auf die ,,Inseln der Seligen“ gekommen waren; ich habe daher
keine Bedenken, mich Martin Wests Verteidigung des Verses anzuschliefien.

In jedem Fall (ob man nun den Vers fiir echt hélt oder nicht) bietet diese
Partie ein bemerkenswertes Kontrastprogramm zu dem exklusiv erlosten
Menelaos der Odyssee: Nicht nur einer, sondern eine ganze Reihe von Helden -
wobei der Text auch keinerlei Unterschied macht zwischen den Parteien, die in
den besagten mythischen Kriegen gegeneinander kdampften — haben es nun
offenbar verdient, ein angenehmes Nachleben zu haben. Und Hesiod bietet
auch ein Kontrastprogramm, was die Lokalitdt betrifft: Bei ihm ist es nicht das
»Elysische Gefilde®, wo der gliickliche Menelaos - offenbar in ,,splendid isolati-
on“ (aber wohl zusammen mit seiner Gemahlin Helena) — wohnt, sondern die
»Inseln der Seligen“ bieten seinen Helden ein durchaus akzeptables postmorta-
les Dasein. Zwar sind beide Lokalitdten am Rand der Erde angesiedelt und &h-
neln sich auch in manchen Ziigen (so dass sie in spiteren Zeiten nicht selten
miteinander verquickt wurden)¥; aber es konnte doch sein, dass Hesiod sich
bewusst nicht (auch) fiir das ,Elysische Gefilde“, sondern fiir etwas anderes
entschieden hat - vielleicht sogar in bewusster Kontrast-Imitation zur Odyssee:
In der Odyssee wird zweimal ein Weg zur Unterwelt beschrieben, der mit Meer
und Inseln zu tun hat, aber dann doch nur in den Hades fiihrt; vielleicht sind
dem bei Hesiod gerade die ,,Inseln“ der Seligen entgegengestellt, auf denen wir
uns die Helden denken sollen, die in der Odyssee zweimal sehr plastisch im
diisteren Hades dargestellt sind.

35 Zum Beispiel von Solmsen 1983, 56.
36 M.L.West1978, 192. Weitere Literatur zu dieser Frage bei Matijevi¢ 2015, 28 Anm. 18.
37 Vgl. M. L. West 1978, 193; Matijevi¢ 2015, 28 mit weiterer Literatur in Anm. 17.
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2.4 Bessere Alternativen zum Hades im Epischen Kyklos

Hesiods Beispiel machte Schule, was Alternativen zum Hades betrifft; dabei
machen sich nicht nur ,Elysisches Gefilde“ und ,,Inseln der Seligen“ Konkur-
renz, sondern es werden gelegentlich sogar noch weitere Alternativen zum dii-
steren Hades erdacht®.

Im 7. und 6. Jahrhundert v. Chr. entstand der sogenannte Epische Kyklos,
ein ,,Kranz“ von Epen, die gerade die mythischen Kriege besangen, in denen
sich laut dem Weltaltermythos in Hesiods Werken und Tagen die Menschen des
heroischen vierten Zeitalters auszeichneten, also die Kampfer um Theben und
Troia. Es ist moglich — aber bis jetzt nicht sicher belegt®® —, dass in einem oder
auch in mehreren dieser Epen das ,,Elysische Gefilde* oder die ,,Inseln der Seli-
gen“ — oder sogar beide — als Aufenthaltsorte tapferer Helden nach ihrem irdi-
schen Leben erwdhnt waren.

2.4.1 Die Aithiopis und Achill

Interessanter ist aber vielleicht, dass in den Epen dieses Kyklos — die bis auf
wenige Fragmente und kurze Inhaltsangaben verloren sind — von wenigstens
einigen Helden (und Heldinnen) explizit berichtet wurde, dass sie nach ihrem
irdischen Leben nicht in den Hades mussten, sondern an bessere Alternativorte
gelangten:

Ein besonders interessanter Fall ist der des Achill, den wir in der Odyssee
gleich in zwei Szenen im Hades antreffen. Im Epos Aithiopis dagegen — das in-
haltlich an die Ilias anschloss und vor allem die letzten grof3en Kadmpfe Achills
(gegen die Amazonenkénigin Penthesileia und den Athiopenkénig Memnon)

38 Vgl. Matijevic 2015, 61.

39 Ein Papyrusfragment (POxy 2510, geschrieben im 4. Jahrhundert n. Chr.) enthélt eine Szene
in epischen Hexametern, in der es um die Bergung des get6teten Achill aus dem Kampf vor
Troia geht. Der erhaltene Text beginnt mit einer wortlichen Rede, in der die Inseln der Seligen
und der iiber sie gebietende ,,blonde Rhadamanthys®“ erwdhnt sind; bei dem Sprecher scheint
es sich um einen Gott zu handeln, der gleich darauf (Vers 4) zum ,,grof}en Olymp* verschwin-
det und der wahrscheinlich dem gefallenen Helden die Versetzung auf die Inseln der Seligen in
Aussicht stellte. Bernabé 1996, 85 hat dieses Fragment der Kleinen Ilias (mit Zweifeln) zugewie-
sen (als Fragment 232), doch hat M. L. West 2013, 176 Anm. 11 dagegen wohl zu Recht mit zwei
Argumenten Einspruch erhoben: Der Handlungsablauf (Odysseus trdgt den Leichnam Achills,
wahrend Aias die Feinde abwehrt) widerspricht dem, was sonst aus der Aithiopis und der
Kleinen Ilias bekannt ist, und es ist ferner ,highly unlikely that a fourth-century papyrus
should preserve Cyclic epic*.
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und seinen Tod darstellte — endete Achill nicht im Hades, sondern an einem
erheblich angenehmeren Ort. Wir haben zwar nicht mehr den originalen Text
der Aithiopis, aber die in der Chrestomathie des Proklos zu diesem Epos zu fin-
dende Inhaltsangabe ist in diesem Punkt geniigend explizit: ,,Die Leiche Achills
bahrten sie auf. Und Thetis kam zusammen mit den Musen und ihren
Schwestern und klagte um ihren Sohn; und danach entriss Thetis ihren Sohn
dem Scheiterhaufen und brachte ihn zur Insel Leuke““°.

Die Insel Leuke (die ,,Weif3e Insel®) tritt damit als eine weitere Alternative
zum Hades neben das ,,Elysische Gefilde* und die ,Inseln der Seligen“. Ur-
spriinglich kénnte diese Insel ein dhnlicher mythischer Ort gewesen sein wie
die ,Inseln der Seligen“"; sie wurde aber offenbar schon bald — und diese Ent-
wicklung muss chronologisch in Beziehung stehen zur griechischen Kolonisati-
on der Kiisten des Schwarzen Meeres im 7. und 6. Jahrhundert v. Chr. — geogra-
phisch ziemlich genau lokalisiert und mit der Insel Phidonisi/Zmeinyj etwa 45
km 0stlich der Donaumiindung identifiziert*.

Bemerkenswerter ist aber vielleicht, dass die Episode von Achills Entriik-
kung auf die ,,Weifle Insel“ durch seine gottliche Mutter Thetis offenbar als
bewusste Gegenversion zu der Erzdhlung von Achills Bestattung konzipiert
wurde, wie sie im 24. Buch der Odyssee (in der sogenannten ,,Zweiten Nekyia“)
in der Unterwelt kein Geringerer als Agamemnon dem Achill selbst erzahlt:
Agamemnon berichtet hier, wie die Griechen Achills Leiche aus der Schlacht
trugen, ihn aufbahrten und wie dann Achills Mutter Thetis zusammen mit ihren
Nereidenschwestern und den neun Musen dazukam, wie die Musen bei der
Bestattungsfeier wunderschén sangen und wie der Leichnam dann verbrannt
wurde. Mehr oder weniger alle diese Details (die Aufbahrung, die Ankunft von
Thetis mit den Nereiden und Musen und der Scheiterhaufen fiir die Verbren-
nung) sind auch in Proklos’ Inhaltsangabe genannt, waren also Bestandteil der
entsprechenden Szene in der Aithiopis; aber dann kommt hier noch ein bemer-
kenswertes Detail hinzu: ,,Danach entriss Thetis ihren Sohn dem Scheiterhaufen
[der vielleicht sogar schon brannte?] und brachte ihn zur Insel Leuke.“

40 Proklos Chrestomathie p. 69,19-22 Bernabé: TOv vekpOv ToD AxIAEWG TipoTiBevTal. Kai OLTIg
d@opévn oLV Movgalg kai Tolg G8eA@aig Bpnvel TOv maida- kai PeTd TabTa €K TG TUPES )
O£T1G Gvopridoaoa TOV Taida €ig THV AEUKTV Vijoov SlakopileL.

41 Vgl. M. L. West 2013, 156: ,,the Indian epics also know of a White Island in the north where
certain men go who die in battle“; er verweist dazu auf M. L. West 2007, 349.

42 Vgl. Grossardt 2006, 737; M. L. West 2013, 156 mit Anm. 43. In Alkaios Fragment 354 Voigt
wird Achill bereits an der nérdlichen Schwarzmerkiiste verehrt (Grossardt 2006, 736); zu die-
sem Kult vgl. Pindar Nemeen 4,49 f, Euripides Andromache 1259-1262 und Iphigenia Taurica
435-438.



Zum Hades und dariiber hinaus =—— 179

Durch dieses neue Element, das als bewusste Anderung gegeniiber der
Odyssee-Darstellung auf das Konto des Aithiopis-Dichters gehen konnte*, erhalt
die ganze Achill-Geschichte eine vollig neue Wendung: Achill muss sich jetzt
nicht mehr im Hades das Leben eines elenden Tagelohners wiinschen, sondern
kann nunmehr eine durchaus akzeptable postmortale Existenz auf einer scho-
nen Insel fiihren — und dies auch noch in der Gesellschaft einer schénen und
interessanten Frau! Dieses zuletzt genannte Detail ist zwar nicht mehr fiir die
Aithiopis bezeugt, aber fiir die lyrischen Dichter Ibykos und Simonides im spate-
ren 6. Jahrhundert v. Chr.*: ,Dass Achill ins ,,Elysische Gefilde* gelangte und
(dort) Medea heiratete, hat zuerst Ibykos gesagt, nach dem (es auch) Simonides
(getan hat)“*.

Es ist recht wahrscheinlich, dass die beiden Dichter dieses Detail ebenfalls
aus einem Epos des Epischen Kyklos bezogen haben, doch diirfte dies wohl
nicht die Aithiopis gewesen sein, denn dort gelangt Achill ja nicht ins ,,Elysische
Gefilde“, sondern auf die ,,Weif3e Insel®“. Nebenbei erfahren wir durch diesen
Hinweis, dass auch die beriihmte (und formidable) Kolcherprinzessin Medea —
die dem schonen Jason zum Goldenen Vlies verhalf, spéter aber von ihm schné-
de verlassen wurde — ihr Leben offenbar nicht im Hades geendet hat, sondern
an einem besseren Alternativort an der Seite Achills.

In noch einer etwas anderen Variante — die uns aber erst in einem Scholion
zu dem hellenistischen Dichter Lykophron bezeugt ist und damit auch erst fiir
die hellenistische Zeit — sind Achill und Medea ebenfalls nach ihrem diesseiti-
gen Leben zusammen, aber nun nicht im ,,Elysischen Gefilde“, sondern auf den
»Inseln der Seligen“: ,Man erzdhlt ndmlich die Geschichte, dass Achill nach
seinem Tod Medea, die Tochter des Aietes, auf den Inseln der Seligen heirate-
te“s, Auch schon bei Pindar lebt Achill nach seinem Tod auf der ,,Insel [Singu-
lar!] der Seligen“ (hier ist freilich nichts von einem Zusammensein mit Medea

43 Vgl. dazu M. L. West 2013, 156: ,,Achilles’ translation to the White Island was an innovation
of the Aethiopis;“ so auch bereits Dihle 1970, 18. Das von Grossardt 2006, 736 angefiihrte Frag-
ment aus der Kleinen Ilias (Fragment 32,2 f Bernabé), das einen dhnlichen Inhalt haben soll,
stammt wahrscheinlich nicht aus diesem Epos; vgl. oben Anm. 39.

44 Scholion zu Apollonios Rhodios 4,811-815 p. 293,15 Wendel: 81t 8¢ AxiAAevg €ig 0 'HAvGLov
niebiov mapayevopevog Eynpe Mndetav, mpdtog "IBukog (PMGF 291) ipnke, ped' dv Sipwvidng
(PMG 558).

45 Im 'HAvVowov niediov halten sich die beiden dann auch in Apollonios Rhodios’ Argonautika
auf (4,811-815): ebT' &v £¢ 'HAVG0V mediov TedC VIidC tknTat, / ... / ... / XPEW® pv kOVPNG TOOLY
éupeval Ainrtoo / Mndeing.

46 Scholion zu Lykophron 174: puBevovtat yap 8Tt petd Bdvatov AxtAAeDg fydyeto Mrdetav
TRV AifTou €v pokdpwv viioolg.
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gesagt)”. Damit sind fiir Achills postmortale Existenz also insgesamt drei Alter-
nativorte zum Hades in der nachhomerischen Dichtung bezeugt — dies zeigt,
wie viele Varianten es hier einmal gegeben hat, alle gewissermafien als Alterna-
tive und vielleicht als bewusste Korrektur zu Achills Unterweltsexistenz in der
Odyssee entstanden.

2.4.2 Die Telegonie und die Familie des Odysseus

Noch fiir ein weiteres Werk des Epischen Kyklos ist uns sicher bezeugt, dass in
ihm beriihmte Gestalten der Zeit des Troianischen Krieges am Ende ihres Lebens
nicht in den Hades mussten, sondern eine neue Existenz an einem besseren
Alternativort erhielten: in der Telegonie, dem letzten (und literarisch vielleicht
nicht besonders hochstehenden“®) Werk des Kyklos.

Die Telegonie hat ihren Namen von Telegonos, einem Sohn des Odysseus,
der eine Frucht von dessen etwa einjdhriger (vgl. Homer Odyssee 10,467 f) Liai-
son mit der zauberkundigen Gottin Kirke auf deren Insel gewesen sein soll. Als
Telegonos von seiner Mutter erfuhr, dass er der Sohn des Odysseus sei, fuhr er
aus, um ihn aufzusuchen, gelangte auf die Insel Ithaka — offenbar ohne zu wis-
sen, dass es sich um die Insel seines Vaters handelte — und begann dort — aus
welchen Griinden auch immer” - zu pliindern; als Odysseus dagegen — ver-
standlicherweise — vorging, wurde er im Kampf von seinem eigenen Sohn — der
aber nicht wusste, dass er sein Sohn war — getotet. Das Weitere liest sich in der
Inhaltsangabe des Proklos folgendermafien: , Telegonos aber erkannte seinen
Fehler und brachte den Leichnam seines Vaters sowie Telemach und Penelope

47 Pindar Olympien 2,70-80, vor allem 79 f: Ayi\\éa T' #velk', £nel Znvog fTop / (80) Attaig
£neioe, pdnp. Eine Verbindung auf Leuke nicht mit Medea, sondern mit der schonen Helena
findet sich zuerst bei Lykophron Alexandra 143 + 171-174; aber bereits im pseudo-hesiodeischen
Frauenkatalog ist eine mogliche Verbindung zwischen Achill und Helena ins Auge gefasst,
doch befand sich der junge Achill zu der Zeit, als die grof3e Freierwerbung um Helena statt-
fand, noch bei Chiron, und so kam Menelaos (zuerst) zum Zuge (Pseudo-Hesiod Frauenkatalog
Fragment 204,87-92 M.-W. = Fragment 155,87-92 Most; vgl. dazu Schmidt 1996).

48 Vgl. die dazu bei M. L. West 2013, 291 zitierten Urteile.

49 In der Inhaltsangabe zur Telegonie in Proklos’ Chrestomathie (p. 102,14 f Bernabé) werden
jedenfalls keine angegeben. Bei Hyginus (Fabulae 127) hingegen heif3t es, Telegonos habe fame
coactus mit den Pliinderungen begonnen; M. L. West 2013, 303 fiihrt Hyginus’ Version auf das
verlorene Stiick ‘08vooevg dkavBorAig des Sophokles zuriick.
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zu seiner Mutter; diese machte sie unsterblich, und (nun) lebte mit Penelope
Telegonos und mit Kirke Telemach zusammen*“>°,

Martin West hat dieses etwas eigenartige Happy End sehr hiibsch unter die
Uberschrift ,,Two weddings and a funeral“* gestellt — ,,funeral“ deswegen, weil
der in dieser Geschichte am meisten Geschaddigte, der getdtete Odysseus, offen-
bar tot bleibt, denn sonst hétte er wohl kaum zugelassen, dass sein Sohn Tele-
gonos seine treue Ehefrau Penelope heiratete®. Die selige Insel, auf der die bei-
den neuen Paare nunmehr ihr weiteres unsterbliches Leben verbringen, ist sehr
wahrscheinlich Kirkes eigene Insel Aiaia, die damit zu einem weiteren Alterna-
tivort zum diisteren Hades avanciert. Zwar gibt es auch Versionen der Geschich-
te, in denen Kirke ihren Sohn Telegonos und seine neue Frau Penelope nun-
mehr auf die Inseln der Seligen schickt®; dies ist aber in der Inhaltsangabe der
Telegonie nicht explizit vermerkt und wére auch nicht notig gewesen, da Kirke
eben ihre eigene Insel hatte.

2.4.3 Weitere Heldinnen und Helden, die méglicherweise im Kyklos an
postmortale Alternativorte geschickt wurden

Nach den gerade behandelten Beispielen aus der Aithiopis und der Telegonie
soll nun kurz auf einige mythische Gestalten eingegangen werden, die manchen
Quellen zufolge ebenfalls auf die Inseln der Seligen (oder an vergleichbare Orte)
versetzt wurden und bei denen es zumindest moglich ist, dass dies schon in
Werken des Epischen Kyklos geschah (auch wenn dies nicht mehr sicher nach-
weisbar ist). Es handelt sich um folgende:

50 Proklos Chrestomathie p. 102 f,17-20 Bernabé: TnA¢yovog 8' £myvoug Thv auaptiov 6 Te Tod
MaTPOG odpa Kai TOV TnAépayov kai Thv IInveAonny mpodg Thy puntépa pediotnow- n 8¢ avtolg
abavdtoug motel, kai ouvolkel T pev IinveAomnn TrAéyovog, Kipkn 8¢ TnAépaxog.

51 M. L. West 2013, 304.

52 Vgl. M. L. West 2013, 306. In einem Scholion zu Vers 805 von Lykophrons Alexandra wird
Odysseus tatsdchlich wieder von den Toten auferweckt (uDBog @épeTal 8Tt PETA TO GVEAETV
avTtov [sc. ‘O8vooéa] OV TnAéyovov Kipkn @appdkolg Gvéotnoe, kai £yfpato TnAepdyw, kal
[nveldmn TnAeydvw, €v Makdpwv viigotg), aber das — mitsamt der Lokalisierung (ohne weibli-
chen Lebenspartner?) auf den Inseln der Seligen — diirfte eine spétere Korrektur-Version sein
(vgl. M. L. West 2013, 306).

53 Vgl. Apollodor Bibliotheke Epitome 7,37 (... v IInveAénnv yopel. Kipkn 8¢ ékatépoug
avTtovg eig Makdpwv vriooug &rootéAAet) und das in der vorangehenden Anmerkung zitierte
Lykophron-Scholion.
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— Einem Bericht des kaiserzeitlichen Mythographen Antoninus Liberalis zu-
folge (der wahrscheinlich auf den im friiheren 5. Jahrhundert v. Chr. schrei-
benden Mythographen Pherekydes zuriickgeht) wurde Alkmene, die Mutter
des Herakles, nach ihrem Tod auf Befehl ihres fritheren Liebhabers Zeus
von Hermes regelrecht aus ihrem Grab gestohlen, auf die Inseln der Seligen
gebracht und dort mit Rhadamanthys verheiratet™.

— Auch Peleus, dem Vater des grof3en Helden Achill, wird eine angenehme
postmortale Existenz zuteil, jedenfalls wenn man Euripides’ Stiick An-
dromache Glauben schenken darf: Hier tritt am Ende die Gottin Thetis als
dea ex machina auf und sagt ihrem menschlichen Ehemann Peleus — sowie
auch ihrem Sohn Achill — die Unsterblichkeit voraus:

,Dich aber — damit du die Gunst der Heirat mit mir kennst — / werde ich von allen sterbli-
chen Ubeln befreien / und zu einem unsterblichen und unvergénglichen Gott machen. /
Und dann wirst du in den Hausern des Nereus mit mir / dein weiteres Leben, Gott mit G6t-
tin, zusammensein; / und wenn du von dort den Fuf} trocken aus dem Meer bewegst, /
wirst du den dir und mir liebsten Sohn, Achill, / Hiuser auf einer Insel bewohnen sehen /
am Weif3en Vorgebirge innerhalb des ungastlichen Meeres“.>

Wie dem Menelaos der Odyssee kommt auch dem Peleus seine Nahbezie-
hung zu einer Gottheit zugute, um ein unsterbliches Leben nach seinem
Tod zu erhalten.

— Der mythische Stadtgriinder von Theben, Kadmos, wird am Ende seines
Lebens zusammen mit seiner Ehefrau Harmonia (einer Tochter der Gotter
Ares und Aphrodite) von Zeus ins ,,Elysische Gefilde* geschickt®®.

54 Antonius Liberalis 33,3 = Pherekydes Fragment 84 Fowler: €v 8¢ ToUutw kai AAkprvn katd
yfpag &moBvioket kai avTnv éEexdpoav ‘HpakAeiSat: ... Zevg 8¢ ‘Eppiiv mépmel kehedwv
AAkprvny €xkAéhat kai dreveykelv eig¢ Makdpwv viigoug kai Sodvat PadopdvOutl yuvvaika:
‘Eppig 8¢ melobeig AAkprvnv ékkAémtel, Aibov §' Gvt' alTiig EvTiBnow i v copov.

55 Euripides Andromache 1253-1262: ¢ 8', g Gv €idfg TAG UG €OVAG xaptv, / 1255 Kak@V
anoAdEaoa TV BpoTnoiwv / GBdvatov Geditdv Te mowjow Bebv. [ kbmerta Nnpewg év Sopolg
£pod péta / 10 Aomov fidn Be0g cuvoikoelg Bedt- / EvBev kopillwv Enpov ék movTov moda / 1260
TOV @iATaTéV oot o' £poi T' AxtAAéa / Gnt 6poUG vaiovTa vnotwTikovg / 1262 Aevkny Kot'
GKTNV évTog GEEvou mdpou. In der aus der Antike stammenden Inhaltsangabe des Stiicks An-
dromache heiflt es am Ende, Thetis habe ihrem (ehemaligen) Ehemann Peleus verkiindet, er
werde Unsterblichkeit erlangen und dann auf den Inseln der Seligen wohnen (tuyévta 8¢
avTg [scil. Tiig abavaciag] {eig} poxdpwv vrioovg oikrioew). Doch ist dieser Teilsatz von man-
chen Kritikern gestrichen worden (so auch von dem Euripides-Editor Diggle), weil er offenbar
nicht in einem Papyrus des 2. Jahrhunderts n. Chr., der die Inhaltsangabe enthélt, vorhanden
ist.

56 So bei Apollodor Bibliotheke 3,39. Vgl. auch Scholion zu Pindar Pythien 3,153b. — Ein weni-
ger bekannter Held, der auf die Inseln der Seligen gelangte, ist Lykos, Sohn des Poseidon und
der Kelaino (Apollodor Bibliotheke 3,111; diese Nachricht geht wahrscheinlich zuriick auf den
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Nachstehend eine zusammenfassende Ubersicht iiber diejenigen Helden und
Heldinnen, denen in der Odyssee, in Hesiods Werken und Tagen und (sicher
oder wahrscheinlich) in Texten des 7. und 6. Jahrhunderts v. Chr. ein alternati-
ver Ort zum Hades fiir ihr Nachleben zugewiesen wurde:

Name alternativer Ort Bezeugung
Menelaos Elysisches Gefilde Odyssee 4,561-569
Helden der Kriege um  Inseln der Seligen Hesiod Werke und Tage 166-173
Theben und Troia
Achill Insel Leuke Aithiopis (Inhaltsangabe)
Elysisches Gefilde Ibykos PMGF 291, Simonides PMG 558
Inseln der Seligen Scholion zu Lykophron Alexandra 174
(unbestimmte Quelle)
Telemachos, Penelope Aiaia (Insel der Kirke) Telegonie (Inhaltsangabe)
Inseln der Seligen Scholion zu Lykophron-Alexandra 805

und Apollodor Bibliotheke Epitome 7,37
(unbestimmte Quellen)

Alkmene Inseln der Seligen Antonius Liberalis 33,3 = Pherekydes
Fragment 84 Fowler

Peleus »Hauser des Nereus“ Euripides Andromache 1253-1262
(wahrscheinlich auf ein kyklisches Epos
zuriickgehend)

Kadmos und Harmonia Elysisches Gefilde Apollodor Bibliotheke 3,39 (mytho-

graph. Quelle)

Spatestens seit dem friihen 5. Jahrhundert v. Chr. sind auf den Inseln der Seli-
gen dann nicht mehr nur mythische Helden (und Heldinnen) zu finden, sondern
auch historische Personlichkeiten: In einem wahrscheinlich zu dieser Zeit ent-
standenen athenischen Symposion-Lied auf Harmodios, einen der sogenannten
Tyrannenmérder, denen eine wichtige Rolle bei der Befreiung Athens von der
Herrschaft der Peisistratos-S6hne zugeschrieben wurde, heifdt es, auch Harmo-
dios sei nicht tot, sondern lebe wie Achill und Diomedes auf den Inseln der
Seligen®’.

Mythographen Hellanikos im spateren 5. Jahrhundert v. Chr., Fragmente der Griechischen
Historiker 4 F 19a).

57 Uberliefert ist dieses Lied bei Athenaios 15,695b = Carmina convivalia 11 Diehl = Poetae
Melici Graeci 894: @iAtad' Appost', ob Ti mw TéOVNKag, / VoOIG §' £V pakdpwy 6¢ @actv ivat, /
va riep odwkng Axihevg / TuSEBNV T¢ Tpaot TOv £60AOV AoprSea.
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2.5 Dielnseln der Seligen bei Pindar

Der letzte grofiere Text, der in diesem Abschnitt erdrtert werden soll, weil er
noch eine bemerkenswerte Weiterentwicklung der Vorstellung von positiven
Alternativorten zum Hades zeigt, stammt aus dem Jahr 476 v. Chr. und geht auf
den bedeutenden Dichter Pindar zuriick, der ungefahr ein halbes Jahrhundert
lang anspruchsvolle lyrische Gesdnge fiir Chére schrieb und als Auftragsdichter
in der gesamten damaligen griechischen Welt begehrt war. Erhalten sind von
ihm noch vier Biicher sogenannte Epinikien, d. h. Gedichte auf siegreiche Athle-
ten bei den grofien panhellenischen Wettkdmpfen (darunter in Olympia). Seine
Zweite Olympische Ode ist dem Alleinherrscher (,,Tyrannen“) Theron von Akra-
gas (heute Agrigent an der Siidkiiste Siziliens) gewidmet, der in dem genannten
Jahr 476 den bedeutendsten Wettkampf der damaligen Olympischen Spiele, das
Wagenrennen, gewann. In den pindarischen Epinikien stellt fast stets eine my-
thische Erzdhlung - die auf irgendeine Weise zu dem besungenen Sieger in
Beziehung gesetzt wird — einen wichtigen Teil der Komposition dar; in der Zwei-
ten Olympischen Ode ist dies eine Schilderung der verschiedenen Schicksale, die
den Menschen nach seinem Tod erwarten (Vers 56-80): Die Ubeltiter — so heif3t
es hier — erfahren sogleich nach ihrem Tod die Strafe, denn es gibt fiir die von
ihnen auf Erden veriibten Verbrechen einen Richter unter der Erde*®. Die Guten
dagegen erhalten nach ihrem Tod ein Leben frei von Miihen: Sie haben stets
Sonne in gleichen Nachten und Tagen und miissen sich nicht mehr miihselig
durch Ackerbau oder auf dem Meer ihren armseligen Lebensunterhalt verdie-
nen (Vers 61-67%); sie miissen jedoch nach einer bestimmten Zeit wieder in ein
irdisches Dasein zuriick®. Diejenigen schlieflich, die dreimal im Diesseits und
im Jenseits ihre Seelen frei von allem Ubeltun gehalten haben, erwartet ein
besonders gliickliches Los (Vers 70-80):

58 Dies ist der vielleicht friiheste Beleg fiir eine Totengerichtsvorstellung in einem griechi-
schen Text; Ritter 2010, 157 Anm. 24 weist noch auf folgende (etwas spédtere) Tragbdien-
Zeugnisse hin: Aischylos Supplices 228-231 (der Gott Hades selbst als Richter), Eumenides 269-
275.

59 Pindar Olympien 2,61-67: loaig 8¢ vukteoow aiei, / foaug 8' dpépatg GAov Eyovteg,
dmovéatepov / €ohot Békovtat BioTov, 00 XBOva TapAoeovTeG £V XepOG AKud / 008 moVTIOV
V8wp / (65) kewdv mapd Siartav, GAAG Tapa pev Tipiolg / Be@v oitveg Exatpov gvopkialg /
&8oxpuv vépovTal // aidva ...

60 Dies wird hier nicht ausdriicklich gesagt, ergibt sich aber aus dem, was folgt: Ohne eine
solche Riickkehr ins irdische Dasein (d. h. eine Reinkarnation) kénnte ja niemand sich dreimal
in einem solchen Dasein bewdhren und sich damit einen Ausstieg aus dem Zyklus von Geburt
— Tod — Wiedergeburt sowie ein fortan dauerhaftes Dasein auf der ,,Insel der Seligen“ verdie-
nen.
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Sie gehen den Weg des Zeus hin zum Turm des Kronos, wo linde Liifte des Okeanos die In-
sel [Singular] der Seligen umwehen, und wo goldene Bliiten gldnzen, die einen vom Land
her von herrlichen Baumen, wihrend andere das Wasser nahrt. Mit Girlanden aus diesen
umwinden sie ihre Hande und flechten Krdnze nach den aufrechten Ratschliissen des
Rhadamanthys, den der grof3e Vater [Kronos] zum Beisitzer hat, der Gemahl der Rhea, de-
ren Thron der héchste von allen ist. Zu ihnen werden Peleus und Kadmos gerechnet, und
Achill, der hierher von seiner Mutter gebracht wurde, nachdem sie das Herz des Zeus mit
ihren Bitten iiberredet hatte ...5".

Neben den uns schon bekannten Heroen (wie Peleus, Kadmos und Achill, die
bereits in Texten des 7. und 6. Jahrhunderts v. Chr. nach ihrem irdischen Dasein
auf die Inseln der Seligen oder an dhnliche Orte gelangen, gibt es hier bei Pin-
dar nun eine ganz neue Kategorie von Einwohnern der Insel der Seligen: Zu ihr
gelangen diejenigen, die dreimal auf Erden ein untadeliges Leben gefiihrt ha-
ben.

Wie aber passt diese neue Kategorie von Einwohnern der Insel der Seligen
zu der bisherigen, also den grofien Helden aus der Zeit der Kriege um Theben
und Troia? Eigentlich gar nicht, denn die ,,Aufnahmekriterien“ sind deutlich
andere. Man hat daher angenommen®, dass diese neue Kategorie dem Adressa-
ten dieses Gedichts geschuldet sein konnte, Theron, dem Herrscher von Akra-
gas. Es ist wahrscheinlich in der Tat kein Zufall, dass Theron in einer Stadt
herrscht, in der wahrscheinlich wenige Jahre vor Therons Machtiibernahme der
vorsokratische Philosoph Empedokles (etwa 495-435 v. Chr.) geboren wurde,
von dem wir ebenfalls Seelenwanderungsvorstellungen iiberliefert haben.
Wichtig ist jedenfalls, dass wir in diesem Gedicht Pindars zum ersten Mal die
Vorstellung greifen, dass eine Existenz auf der Insel der Seligen die Belohnung
fiir ein moralisch gut gelebtes Menschenleben — bzw. in diesem Fall fiir drei
solcher Leben hintereinander — ist.

Diese Moralisierung der Alternative zum Hades hat nun Auswirkungen auf
alle folgende Zeit; dies sei hier beispielhaft kurz an Platon verdeutlicht: In Pla-
tons Symposion ist an einer Stelle wieder einmal von Achills Weiterleben nicht
im Hades, sondern auf den Inseln der Seligen die Rede, und hier wird dies nun
erstmals explizit mit einer moralischen Leistung Achills begriindet:

61 Im Original: [70] £tethav Atdg 0806V mapd Kpovov Topotv- EvBa pakdpwv / viioov wkeavideg /
aDpaL MEPLTVEOLOLY- dvBepa 8 XpueoD PALYEL, [ Td PV XEPTOBeV dm' dyAadv Sevipéwv, HEwp 6"
M\ @£pBet, |/ dppotot TV xépag AvamAEKovTL kol ote@avoug / [75] Boulaic év dpbaiot
‘Padopdvbuog, / 6v matnp €xel péyag €toipov avt® mapedpov, / Mool O TMAvTwv ‘PLag
vniéptatov €xoioag Bpdvov. / TInAevg Te kai K&dpog év toiow dAéyovtal: / AyiMéa T' évei’, énet
Znvog fTop / [80] Aitaig Enetoe, pdtnp. Eigene Ubersetzung.

62 Vgl. Lloyd-Jones 1990, 81.102 f.
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[...] sie ehrten den Achilleus, den Sohn der Thetis, und sandten ihn auf die Inseln der Seli-
gen. Denn als dieser von seiner Mutter erfahren hatte, dass er sterben miisse, wenn er den
Hektor totete, andernfalls aber nach Hause zuriickkehren und in hohem Alter sterben
werde, da wagte er es dennoch, lieber seinem Liebhaber Patroklos zu Hilfe zu kommen
und ihn zu rdchen und dabei nicht nur fiir ihn zu sterben, sondern sogar dem toten
Freunde nachzusterben. Darum bewunderten ihn auch die Gotter aufs hochste und ver-
liehen ihm besondere Ehren [...]%.

Wie sehr gerade Platon die postmortale Weiterexistenz unter moralische Vorzei-
chen gestellt hat, zeigt sich auch daran, dass — nach gewissen Andeutungen bei
Pindar — bei ihm zum ersten Mal (am Ende des Gorgias) ein Totengericht voll
etabliert ist, das iiber die Belohnung und Bestrafung des Menschen im Jenseits
entscheidet. Dazu mehr im folgenden Teil.

3 Das Erscheinen weiteren gottlichen Personals,
das die Toten zu passieren haben: Kerberos,
Charon und Thanatos

Wihrend zwischen dem 8. und dem frithen 5. Jahrhundert v. Chr. die Zahl der-
jenigen Menschen, die nach ihrem Tod nicht mehr in den diisteren Hades miis-
sen, in der griechischen Literatur allmdhlich zunimmt, wird fiir die iibrigen der
Weg in diesen Hades — verglichen etwa mit dem, auf dem Odysseus’ ungliickli-
cher Gefdhrte Elpenor an dessen Pforten gelangte — umstdndlicher und damit
auch langer. Das liegt vor allem daran, dass die Toten es auf ihrem Weg nun-
mehr mit weiteren gottlichen Machten zu tun bekommen, von denen bei Homer
(fast) noch keine Rede war: mit dem ,,H6llenhund® Kerberos, dem Totenfihr-
mann Charon und (jedenfalls in einigen Fillen) dem Todesgott Thanatos.

63 Platon Symposion 179e1-180a3: [...] AytAAéa Tov Tfig O€TI80g VOV ETiunoav Kal €ig pakdpwv
VAo0UG AmEMeppav, OTL MEMVOREVOS TIOP& THG UNTPOG WG Grobavoito dnokteivag “Extopa, pn
notfoag 8¢ ToUTo oikade EABWV ynpaldg TeAeutrool, £TOAUNOEY EAE0OaL BonBrioag TG £paoTh
HotpdxkAw kai (180.a) Twproag ob povov Umepanobavelv GAAG kai émamobavelv Teteleu-
NKOTL 6Bev By Kol DrepayaoBevTeg ol Beol Slapepovtwg adtov tipnoav [...]. Die Ubersetzung
im Text ist — abgesehen von einer kleinen Modifikation am Anfang — die von R. Rufener.
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3.1 Kerberos

Bei Homer ist an zwei Stellen kurz von einem (hier noch namenlosen) ,,Hund
des verhassten Hades“ die Rede®, den Herakles aus der Unterwelt heraufholen
sollte: Im 8. Buch der Ilias erinnert die G6ttin Athena an diese Geschichte, bei
der sie Herakles Beistand leistete®; im 11. Buch der Odyssee berichtet der Schat-
ten des Herakles selbst dem Odysseus in der Unterwelt davon und fiigt hinzu, er
habe dabei die Unterstiitzung von Athena und Hermes gehabt®. Als Wachter
der Unterwelt (wie dann bei Hesiod, vgl. unten) spielt dieser ,,Hollenhund* bei
Homer aber noch keine Rolle; weder die gefallenen Helden in der Ilias noch die
getoteten Freier in der Odyssee miissen auf ihrem Weg in den Hades an ihm
vorbei.

Eine genauere Vorstellung — mit Namen und Genealogie — bekommt Ker-
beros erst bei Hesiod®: In Theogonie 311 f ist er der zweite Sohn des (aus Schlan-
gen- und Frauenkdrper bestehenden) gottlichen Mischwesens Echidna und des
Typhaon; er hat eine ,,bronzene Stimme* und ,,fiinfzig Képfe“*®. In einer spite-

64 Vgl. zum vorliegenden Unterkapitel 3.1 das informative Kapitel ,,Heracles, Cerberus, and
Eleusis“ in Clark 1975, 79-94.

65 Ilias 8,364-369 (Athena spricht): fjtot 6 pév [scil. Herakles] kAaieoke mpog oVpavdv, adtap
éue [scil. Athena] Zelg / [365] 1@ énoheEfoovoav &' ovpavobev mpoialev. / el yap £yw Td8e
15" évi ppeot mevkahipnow / e0TE v eig Atbao muAdptao mpolneppev / €€ "EpéPeug dEovta
KUVQ 0TUYEpOD Atdao, / 00K Gv DrieEépuye TTuyog 8aTog aind Péedpa (,Ja, da klagte er empor
zum Himmel, und mich schickte Zeus, / Um ihm beizustehen, herab vom Himmel. / Hétte ich
dieses vorausgesehen mit klugen Sinnen, / Wie er ihn zum Haus des Hades schickte, des Tor-
schlieBers, / Aus der Unterwelt den Hund des verhaf3ten Hades zu holen: / Er wire nicht ent-
kommen des stygischen Wassers jdhen Fluten!*).

66 Odyssee 11,622-626 (Herakles spricht): 0 8¢ [scil. Eurystheus] pot yaAemovg émetéAAet'
G€0Novg. / kai mote 1 évBad' Emeppe kUV' GEovT' 00 yap ET' dAAov / @pdleTo ToDdE yé pot
KPOTEPWTEPOV £ivail GeBAOV. / [625] TOV pév ydv dvévetka kal fyayov &€ Aidao- / ‘Eppeiag 8¢ '
énepmev i8¢ yhavk@mg ABrvn (,,der trug mir schwere Kdmpfe auf und schickte mich voreinst
hierher, daf} ich den Hollenhund [wortlich: ,,den Hund“] holen sollte: er meinte, dal kein
anderer Kampf schwerer fiir mich als dieser ware. Den habe ich hinaufgeschafft und aus dem
Hades gefiihrt, und Hermes geleitete mich und die helldugige Athene“). Die Odyssee-Partie, zu
der diese Verse gehoren, ist moglicherweise kein urspriinglicher Bestandteil des Epos; zuletzt
hat M. L. West 2014, 218 (vgl. 126 f und 222 f) sie als spatere ,,insertion® — freilich des gleichen
Dichters, der die ganze uns erhaltene Odyssee verfasst habe — bezeichnet.

67 Auf eine mogliche, aber nicht sichere Parallele zum Kerberos im ugaritischen ,,Aghat-Epos*
weist M. L. West 1997, 158 hin. Zu moglichen Parallelen zwischen Kerberos und dem Wesen
Ammit/Ammut (einem Ungeheuer, das vorne Krokodil, in der Mitte Lowe und hinten Nilpferd
ist) im dgyptischen Totenbuch vgl. M. L. West 1997, 471.

68 Hesiod Theogonie 310-312: evtepov avtig tiktev [scil. Echidna] aprxavov, ob Tt @ateidv, /
KépBepov wunotnyv, Aidew khva YaAkedpwvov, / MEVTNKOVTAKEPAAOV, GVALSEQR TE KPATEPOV TE
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ren Partie der Theogonie erfahren wir zum ersten Mal auch etwas iiber Kerberos’
Hauptfunktion in der Unterwelt: Er (hier wieder nur als ,,schrecklicher Hund*
bezeichnet) wacht vor den ,,Hiusern des unterirdischen Gottes“®® und lidsst zwar
alle Eintretenden (Toten) freundlich schwanzwedelnd durch; alle aber, die wie-
der hinauswollen, fillt er an und verschlingt sie’. Dass es sich bei den freund-
lich begriifiten Eintretenden nur um Tote handelt und Kerberos sich bei anderen
Eindringlingen weit weniger freundlich verhilt, geht aus dem hervor, was wir
etwa iiber die Katabasis des Orpheus noch wissen: Dieser muss den Hollenhund
mit seiner Leier besdnftigen, um vor die Unterweltherrscher gelangen und ih-
nen sein Anliegen vortragen zu konnen, seine Frau Eurydike wieder zuriick ins
Leben zu holen.

Abgesehen von seiner seit Hesiods Theogonie belegten ,statarischen“ Rolle
als Eingangswachter spielt Kerberos noch eine wichtige Rolle in der zwdélften
und letzten Arbeit, die Herakles fiir Eurystheus zu verrichten hat: Hier soll eben
ihn Herakles aus der Unterwelt herauf- und zu Eurystheus bringen. Aus der dies
darstellenden Herakles-Epik des 7. bis 5. Jahrhunderts v. Chr. ist nur noch wenig
erhalten; die Episode hat aber beachtlichen Niederschlag in der darstellenden

(,Dann zum zweiten gebar sie den unaussprechlichen, schlimmen / Kerberos, Hades’ Hund,
den ehernstimmigen Fresser; Fiinfzig Kopfe besitzt er und schamlos ist er und grausam®). Die
Zahl der Kopfe des Kerberos schwankt betrdchtlich in den Texten (vgl. M. L. West 1966, 253 ad
loc.), doch sind es spéter in der Regel drei (vgl. Pausanias 3,25,6; Apollodor Bibliotheke 2,122).
69 Also nicht notwendigerweise im ,,Eingangsbereich® der Unterwelt; seine Wachterfunktion
dort scheint eine spitere Entwicklung zu sein (vgl. Matijevi¢ 2015, 157 f), deren ltester explizi-
ter Beleg Sophokles Oedipus Coloneus 1568-1574 ist (vgl. dazu Macias Otero 2015, 144); in Apol-
lodors Bibliotheke findet Herakles den Kerberos ,,an den Toren des Acheron* (2,126).

70 Hesiod Theogonie 767-773: &vba 0eob yBoviov mpoobev dopot nynevreg / [...] / otéow,
8ewog 8¢ kvwv Tiponidpolde PUAGTTEL, [770] vnAewrg, Téxvny 8¢ Kakry Exel- £G pev iovtag /
oaivel Hu@G oLpT Te kol OVAGLY GUPOTEPOLOLY, | EEEABETV 8' 0DK aTIG £ TTEALY, GAAX SokeDWV /
£00ieL, 6v ke Aapnot uAéwv Extoadev iGvta (,Dort auch stehen voran die hallenden Hiuser des
Erdgotts / [...]; es wacht ein furchtbarer Hund an der Pforte, / Grausam und voller Tiicken, und
jeden, der da hineingeht, / Wedelt er an mit dem Schweif und spitzt ihm freundlich die Ohren,
/ Aber hinausgehn darf dann niemand wieder; er lauert / Und verschlingt den Ertappten, der
aus der Pforte hinauswill*).

71 Der friitheste noch erhaltene (Kurz-)Bericht iiber die Katabasis des Orpheus und die Hinder-
nisse, die der Sdnger zu iiberwinden hatte, findet sich in Euripides’ Alkestis, wo Admet sich
vorstellt, wie er Alkestis wieder aus der Unterwelt herausholen konnte, wenn er nur Orpheus
wire (357-362): €i 8' Oppéwg pot yAdooo kai péhog mapijy, / GOt f| kKOpnv AfUNTPOG 1 Kelvng
noow / Dpvolot knAoavta o' €€ Adov AaBeiv, / [360]) katAABov v, kai p' 008" 6 TTAovTwWVOG
KOwV / 006" ovml kWL LYOTTOpTIOG &V Xdpwv [ £0)X' &V, TIpv £G PO GOV KataoTioat Biov.

72 Noch ins 7. Jahrhundert v. Chr. soll die Oichalias Halosis des Kreophylos (Bernabé 1996,
161-164) gehoren, in der es um die Eroberung der Stadt Oichalia durch Herakles als Rache
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Kunst gefunden: Nicht wenige Vasendarstellungen des 6. Jahrhunderts v. Chr.
zeigen noch sehr plastisch, welche Anstrengungen Herakles unternimmt, um
Kerberos in seine Gewalt zu bringen”.

3.2 Charon

Der spiter beriihmt gewordene Totenfihrmann Charon ist weder bei Homer
noch bei Hesiod zu finden’, sondern scheint literarisch zum ersten Mal in dem
Epos Minyas (6. oder 5. Jahrhundert v. Chr.) belegt”, dessen noch erkennbaren
Fragmente mit der verhdngnisvollen Unterweltsfahrt des Theseus und Pei-
rithoos zusammenhdngen. Nach dem Zeugnis des kaiserzeitlichen Griechen-
land-Beschreibers Pausanias war dieses Epos eine wichtige Inspirationsquelle
fiir das um 460 v. Chr. entstandene beriihmte Bild (,,Nekyia*) des Malers Poly-

dafiir, dass seine Werbung um die Konigstochter Iole abgewiesen worden war, ging. Ebenfalls
noch ins 7. Jahrhundert v. Chr. (vgl. aber M. L. West 2003, 23, der eine Datierung nach 600
befiirwortet) wird die Herakleia des Peisandros von Kameiros (Rhodos) datiert (Bernabé 1996,
167-171), in dem wohl bereits die spiter kanonisch gewordenen zwolf Arbeiten (und noch
weitere Taten) des Herakles behandelt waren. Eine (umfangreichere) Herakleia schrieb dann
auch der Landsmann und Verwandte Herodots, Panyassis von Halikarnass, im friiheren 5.
Jahrhundert v. Chr. (Bernabé 1996, 174-184); die Fragmente 14 und 15 Bernabé (= 17 und 18 M.
L. West) scheinen aus Herakles’ zum Heraufholen des Kerberos unternommener Katabasis zu
stammen.

73 Vgl. Smallwood 1990 und die Abbildungen 2553-2675 im Lexicon Iconographicum Mytholo-
giae Classicae, Band V 2.

74 Gegen die Vorstellung, dass man auch die Phiaken als Jenseits-Fahrleute verstehen kénnte
(so Cook 1992), zu Recht zuletzt Matijevi¢ 2015, 29-34. — Zu Charon vgl. Sourvinou-Inwood 1995,
303-361; gegen Vorstellungen, dass Charon in Wahrheit ein dlterer (und von den homerischen
Epen lediglich ,ignorierter“) Gott sein konnte, dort 356-361.

75 Minyas Fragment 1 Bernabé; neueste Edition mit Kommentar bei Tsagalis 2017, 297.317-320.
Inzwischen scheint es materielle Belege vom Ende des 7. Jahrhunderts v. Chr. zu geben, auf
denen sich bereits der Name Charon findet (vgl. dazu Jouanna 2015, 85), doch weiter zuriick
kommt man offenbar nicht. — Im Unterweltstraum eines assyrischen Kronprinzen (7. Jahrhun-
dert v. Chr.) taucht als Pendant (und vielleicht Vorbild?) zu Charon der ,,Fihrmann der Unter-
welt“ Humut-tabal auf; vgl. M. L. West 1997, 156, Matijevi¢ 2015, 199. Matijevi¢ 2015, 52 und 199
mochte keine Einfliisse dieser mesopotamischen Vorstellung auf die griechische Fihrmanns-
Figur annehmen, weil ,,der Fahrmann der Toten zu den am weitesten verbreiteten Gestalten in
den verschiedensten Jenseitsmythologien z&hlt“ (52). Dann ist es jedoch bemerkenswert, dass
sich die Fahrmanns-Figur im Griechischen nicht vor dem Ende des 7. Jahrhunderts v. Chr.
belegen ldsst, und in seiner Zusammenfassung rechnet Matijevi¢ 2015, 214 immerhin doch mit
einer ,Beeinflussung durch die Ostlichen Anschauungen® in ,spéaterer”, d. h. nachhomeri-
scher, Zeit.
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gnot, das in der Lesche (,,Halle“) der Knidier im Apollon-Heiligtum von Delphi
die Unterwelt und ihre mannigfachen mythischen Bewohner darstellte’™.

Spatestens seit dem friitheren 5. Jahrhundert v. Chr. ist Charon damit eine
feste Instanz auf dem Weg in die Unterwelt, den die Toten zu bewdltigen haben,
und mit ihm auch das Gewésser (Fluss oder See), das sie nur mit seiner Hilfe —
als Mitfahrende in seinem Boot — iiberwinden kénnen. So sieht Alkestis, als sie
sich im gleichnamigen Stiick des Euripides (von 438 v. Chr.) darauf vorbereitet,
fiir ihren Mann zu sterben, vor ihrem geistigen Auge bereits den Totenfahrmann
auftauchen’”; wihrend gut dreifdig Jahre spéter Aristophanes in seinen Froschen
die Vorstellung, dass man Charons bedarf, um ins Totenreich zu gelangen, be-
wusst ad absurdum fiihrt: Hier ldsst Charon den Dionysos zwar in sein Boot
einsteigen, verbietet dies aber seinem Sklaven Xanthias und ldsst ihn um den
Acherusischen See herumlaufen — mit dem Resultat, dass Xanthias zu Fuf3 so-
gar eher ankommt als Dionysos und Charon per Boot’. Auch in dieser Parodie
zeigt sich jedenfalls, dass Charon und sein Fahrdienst inzwischen zu einer gan-
gigen Vorstellung geworden sind.

3.3 Thanatos

Anders als Kerberos und Charon, die spitestens seit dem 5. Jahrhundert v. Chr.
zum festen Personal geworden sind, mit dem jeder zu tun bekommt, der in die
Unterwelt will oder muss, scheint der Todesgott Thanatos nur fiir eine begrenzte
Zeit eine gewisse Prominenz in Narrativen erlangt zu haben, in denen Tote aus
unserer Welt ins Jenseits gelangen.

In der Ilias (14,231) wird Thanatos als Bruder des Hypnos (,,Schlaf“) einge-
fithrt und wird zusammen mit diesem im 16. Buch (16,453-457.671-673.681-683)

76 Pausanias hat diesem (nicht erhaltenen) Bild eine ausfiihrliche Beschreibung gewidmet
(10,28,1-31,12); von der Darstellung des Charon durch Polygnot und seiner Inspiration durch
die Minyas ist in 10,28,1 f die Rede. Die Datierung dieses Gemaéldes ist zugleich der Terminus
ante quem fiir die Minyas.

77 Euripides Alkestis 252-256 (vgl. dazu Macias Otero 2015, 144 f): 6p@® Sikwmov 6p@® oKAPOG €V
/ Mpvat vekOdwv 8¢ mopBuels / Exwv xép' ént kovt@L Xapwv / [255] p' 18n kaAel- Ti peMewg; /
énelyov- oL kateipyelg. T¢8e Tol pe / omepydpevog tayvvel. Vgl. auch Vers 361 und Euripides
Hercules 431-434.

78 Aristophanes Ranae 180-196. Laut Santamaria Alvarez 2015, 127 (der seinerseits auf Clark
1979, 75 hinweist) konnte diese Doppelung (zu Fuf3 / per Schiff) vielleicht von der oben unter
1.4 behandelten Odyssee-Szene inspiriert sein, in der Odysseus den toten Elpenor verbliifft
fragt, wie er so viel schneller als er, Odysseus, mit seinem Schiff zum Eingang der Unterwelt
habe gelangen konnen.
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von Apollon eingesetzt, um den Leichnam des von Patroklos getdteten Sarpe-
don zur Bestattung in sein heimatliches Lykien bringen zu lassen. In Hesiods
Theogonie (Vers 211 f) hat er neben Hypnos noch andere (diistere) Geschwister,
namlich Moros und Ker” und das ,,Geschlecht der Traume*; aber erst an einer
spateren Stelle der Theogonie (Vers 758-766) gewinnt er etwas mehr Profil: Zu-
sammen mit seinem Bruder Hypnos wohnt er hier in der Unterwelt, beide wer-
den als ,,schreckliche Gotter® (8ewvoi 8eoi) bezeichnet und insbesondere Thana-
tos als ,,erbarmungslos® in seinem Zugriff auf die Menschen, weshalb er auch
den Gottern verhasst sei®.

Im Sisyphos-Mythos wird Thanatos dann so sehr zu einer Person, dass er so-
gar iiberlistet werden kann: Der Mythograph Pherekydes (friitheres 5. Jahrhun-
dert v. Chr.; Fragmente der Griechischen Historiker 3 F 119) berichtete, dass es
Sisyphos gelang, den gegen ihn von Zeus ausgeschickten Thanatos zu fesseln,
sodass fortan kein Mensch mehr starb, bis Ares Thanatos befreite und ihm dann
den Sisyphos iibergab®'.

79 Beide sind ebenfalls Todes-Personifikationen (in der Regel eines gewaltsamen Todes), die
es aber nicht zu groflerer ,,mythischer Konkretheit“ gebracht haben.

80 Hesiod Theogonie 764-766: Tob 8¢ 018npén pév kpadin, xdAkeov 8¢ ot fTop / [765] vnAetg &v
otBeoowv- €xet §' 6v mpdTa AdBnow / GvBpwnwv- ExBpog 8¢ kai dBavdTolot Beoiow (,Aber der
andere [scil. Thanatos] hat eine eiserne Seele, ein ehern / Mitleidloses Herz im Busen, und wen
er gepackt hat, / Halt er jeden; er ist verhaf3t den unsterblichen Go6ttern®).

81 Pherekydes Fragmente der Griechischen Historiker 3, F 119: Al0g v Acwmnod Buyatépa
Alywav érd ®Aodvrog gig Oivwvny 8 g KopivBov petapiBaoavtog, Zicupog {ntodvtt 1@
Aocwnd TV apraynv EmMSevUEeL TEXVN, Kal S1& ToDTo €neondoato €ig dpynv kad' éavtod TOV
Aio. Erunépret obv adTd OV Odvatov 6 8¢ Sioupog aicBopevo TV EPodov SeopoIC KpATEPOTS
&modeopol TOV OdvaTov. TEHTE 0DV GUVEBAVEV 0VBEVA TMV AVOPWIIWY GIOBVTKEW, WG alTOV
"Apng TQ OavaTw mapédwke kai TOV Odvatov TOV Seopu®@v dnéhuoev- Tiplv 8¢ 1 drobaveiv OV
Ziovgov, évtéMeTal Tf] yuvaiki Mepdnn t& vevopopéva adt@ (un) mepmew i Adov, kai petd
XPOvov olk &modidovong T@ Zovew TG Yuvakog, 6 Adng mubopevog, pedbinowv adtov g Ti
yuvaiki peppopevov. ‘0 8¢ eig Kopvbov G@ikdpevog, ovkeTt dmiow tayett (mpiv) f ynpoov
avTOV GmobavovTta (**) KLAWSEY fvdykaoev O Adng AiBov, mpdg TO i méAw &nodpdavat. ‘H
totopia mapa @epekvdet (,Als Zeus die Tochter des Asopos, Aigina, von Phlius nach Oinone
durch Korinth verschleppte, zeigte Sisyphos dem Asopos, als er (seine Tochter) suchte, den
Raub mit List an und zog dadurch den Zorn des Zeus auf sich. Der sandte ihm nun den Thana-
tos auf den Hals; Sisyphos aber bekam von dessen Anmarsch Wind und fesselte Thanatos mit
starken Banden. So kam es damals dazu, dass kein Mensch (mehr) starb, bis Ares ihn [= Sisy-
phos] dem Thanatos iibergab und Thanatos von seinen Fesseln 16ste. Bevor Sisyphos jedoch
starb, trug er seiner Frau Merope auf, ihm nicht die iiblichen (Totenspenden) in den Hades zu
senden; und als die Frau nach geraumer Zeit dem Sisyphos (die Totenspenden) nicht abstatte-
te, erfuhr Hades davon und lief3 ihn gehen, um seiner Frau Vorwiirfe zu machen. Der aber kam
nach Korinth und (ging) nicht mehr zuriick (in die Unterwelt), bis er als alter Mann starb (**)
(da) zwang ihn Hades einen Stein (dauerhaft) zu rollen, damit er nicht wieder entlaufe*). Der
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Im erhaltenen attischen Drama hat Thanatos einen eindrucksvollen Auftritt
in der Eingangspartie von Euripides’ Alkestis; hier kommt er, um diese Frau zu
holen, die sich bereit erklart hat, fiir ihren Gatten Admetos zu sterben, und lasst
sich durch keinerlei Zureden des Gottes Apollon von seinem Ziel abbringen
(Vers 24-76) — spéter wird ihn freilich Herakles am Grab der Alkestis niederrin-
gen und ihm die schon sicher geglaubte Beute wieder abnehmen (Vers 843-
849.1139-1142)%. Thanatos’ Auftritt in der Alkestis ist dann aber auch der Hohe-
punkt seiner ,,Karriere“; danach ist er als eigenstidndige Figur in den griechi-
schen mythischen Vorstellungen vom Wechsel aus dem Diesseits in das Jenseits
nicht mehr wahrzunehmen®,

4 Die ,,orphische* (?) Alternative — ein besseres
Jenseits auch fiir Nichthelden und die Weiter-
entwicklung dieser Vorstellung bis Platon

4.1 Neue Texte fiir einen neuen Weg zu einer besseren
Unterwelt: Eine Ubersicht iiber die ,,orphischen
Goldbldttchen* und ihre Inhalte

In Pindars Zweiter Olympischer Ode haben wir zum ersten Mal von ,,normalen*
Menschen (im Gegensatz zu epischen Helden und Halbgéttern, d. h. von Gottern
abstammenden besonderen Menschen) gehért, die nicht — wie bei Homer —
nach ihrem Tod zu einem ereignislos-endlosen Schattendasein in einer diister-
freudlosen Unterwelt verdammt sind, sondern aufgrund eines guten Lebens-
wandels (Vers 66: oitveg &xaipov evopkialg — ,alle die, welche an Eidestreue
ihre Freude hatten*) sich eines recht angenehmen jenseitigen Lebens erfreuen
diirfen (Vers 61-67; wobei Pindar im Folgenden von diesen noch einmal eine

zweite Teil der Geschichte (Sisyphos’ ,,Entlaufen® aus dem Hades) war offenbar in einem Satyr-
spiel des Aischylos (Sisyphos Drapetes — ,.Der entlaufene Sisyphos“, Fragment 225-234 Radt)
dargestellt. Sisyphos’ Uberlistung des Thanatos wurde auch von archaischen Dichtern gewiir-
digt (vgl. Alkaios Fragment 38a Voigt; Theognis 702-712).

82 Zu Thanatos in Euripides’ Alkestis vgl. Macias Otero 2015, 150.

83 Laut Macias Otero 2015, 151 hitten Charon und Thanatos Hermes als Psychopompos abge-
16st. Ein Blick voraus in die Kaiserzeit zeigt jedoch, dass dem keineswegs so ist: Bei Lukian
(vgl. unten 4.5) spielen Charon und Hermes beim Ubergang der Toten in den Hades immer
noch eine wichtige Rolle, nicht aber Thanatos.
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besonders herausragende Gruppe unterscheidet, denen aufgrund ihrer absolu-

ten Untadeligkeit eine ganz besonders schone postmortale Existenz auf der

»Insel der Seligen“ zuteilwird, vgl. oben 2.5).

Etwa ein halbes Jahrhundert nach Pindars Tod, d. h. um 400 v. Chr. wurde
einer Verstorbenen in Hipponion (heute Vibo Valentia in Kalabrien) ein Gold-
bldttchen® ins Grab mitgegeben (vielleicht an einer nicht mehr vorhandenen
Kette oder Schnur um ihren Hals), auf dem noch insgesamt sechzehn Hexame-
ter zu lesen sind, die den Weg eines Verstorbenen durch die Unterwelt be-
schreiben.® Aus den folgenden Jahrhunderten stammen noch viele weitere
solcher Grabbeigaben, die sich zudem recht weit in der griechischen Welt vertei-
len, was zeigt, wie weit die auf diesen Bldttchen zu findenden Vorstellungen
vom Weg des Menschen ins Jenseits verbreitet waren. Nachstehend eine knappe
Ubersicht:

— Ahnliche Texte wie auf dem Goldblittchen von Hipponion (zum Teil gleich
formulierte Hinweise, welchen Weg man in der Unterwelt nehmen und wie
man sich an bestimmten Lokalitdten verhalten soll, Gruppe B%) haben sich
in Petelia (heute Strongoli im Siidosten Kalabriens am Golf von Tarent)®¥, in
Pharsalos/Thessalien®®, in Eleutherna und Sfakaki auf Kreta® und ganz
dhnlich auch ein weiteres Stiick in Thessalien®® sowie in Entella® (heute
Contessa Entellina in West-Sizilien) gefunden.

84 B 10 Tzifopoulos/Edmonds = 474 Bernabé = 1 Graf/Johnston. Hier und im Folgenden sind
folgende Editionen (mit ihren Nummerierungen) fiir die aufgefiihrten Goldblittchen angege-
ben: Tzifopoulos 2010, 255-280; Edmonds 2011, 16-39; Bernabé 2005, 9-79; Graf/Johnston 2013,
1-47.

85 Was genau an den sog. ,,orphischen Goldbldttchen“ orphisch ist, ist durchaus umstritten;
vgl. dazu Bernabé / Jiménez San Cristobal 2008, 179-205 und Bernabé / Jiménez San Crist6bal
2011. Zu einer moglichen Unterscheidung zwischen orphischen und dionysischen Mysterien-
kulten vgl. Naddaf 2016, 115 f: Nicht die dionysischen, aber die orphischen Mysten mussten ein
wreines® Leben fiihren (u.a. durch Verzicht auf Fleischverzehr), um Unsterblichkeit zu erlan-
gen; verbunden damit war der orphische Glaube an einen Kreislauf von Reinkarnationen, der
erst zu Ende kam, wenn man eine urspriingliche ,,Schuld“ abbezahlt hatte (vgl. dazu Vers 5 f
im Abschnitt IIIb der folgenden ,,Summa*“ aus den ,,orphischen“ Goldbléttchen).

86 Die Buchstaben A — F bezeichnen die Gruppeneinteilungen bei Tzifopoulos 2010 und Ed-
monds 2011.

87 B 1 Tzifopoulos/Edmonds = 476 Bernabé = 2 Graf/Johnston, 14 Hexameter.

88 B 2 Tzifopoulos/Edmonds = 477 Bernabé = 25 Graf/Johnston; acht Hexameter, dann Fortset-
zung teils in Prosa, teils in Hexameterstiicken.

89 B 3-8 + 12 Tzifopoulos/Edmonds = 478-483 + 484a Bernabé = 10-12.16.13 f +18 Graf/
Johnston; jeweils nur zwei Hexameter mit weiterem Text teils in Prosa, teils in Hexame-
ter(stiicken).

90 B9 Tzifopoulos/Edmonds = 484 Bernabé = 29 Graf/Johnston.
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— Etwas anderen, aber durchaus verwandten Inhalts (ndmlich ein direktes
Gesprach des oder der Verstorbenen mit Persephone wiedergebend, Gruppe
A) sind vier Texte aus Thurioi (ebenfalls im siidostlichen Kalabrien am Golf
von Tarent)®’; zu diesen Texten (die alle aus dem 4. Jahrhundert v. Chr.
stammen) gesellt sich noch ein erheblich spéiterer Nachziigler direkt aus
Rom (2. Jahrhundert n. Chr.)%.

—  Eine dritte Gruppe (C) mit einem ziemlich dnigmatischen Text (in dem er-
kennbare Worter sich mit Buchstabensalat abzulosen scheinen) hat ledig-
lich einen Vertreter®, der ebenfalls in Thurioi gefunden wurde, und braucht
hier nicht weiter beriicksichtigt zu werden®.

—  Eine vierte Gruppe (D: meist spétes 4. oder 3. Jahrhundert v. Chr.*®) themati-
siert die ,,Wiedergeburt“ des oder der Verstorbenen im Jenseits und die Rol-
le, die dabei Dionysos Bakchios gehabt haben soll; ihre Vertreter wurden in
Poseidonia/Paestum (im siidlichen Kampanien)”, in Pelinna im nordwestli-
chen Thessalien®, in Pherai im siid6stlichen Thessalien® und in Amphipo-
lis in Makedonien'® gefunden.

— Eine fiinfte Gruppe (E) enthélt nur ganz kurze Texte in Prosa, in denen ein-
zelne namentlich genannte Mysten/Eingeweihte einen Grufl an (meistens)
Persephone oder (einmal) einen ,,Herrn® (despotes) aussprechen. Die Texte
stammen aus Kreta'® und Makedonien'®> und werden zwischen 300 v. Chr.
und dem friihen 1. Jahrhundert n. Chr. datiert.

91 B 11 Tzifopoulos/Edmonds = 475 Bernabé = 8 Graf/Johnston, 21 (zum Teil nur bruchstiick-
haft erhaltene) Hexameter.

92 A 1-4 Tzifopoulos/Edmonds = 488.490.489.487 Bernabé = 5-7.3 Graf/Johnston; in der um-
fangreichsten Version acht Hexameter und eine Fortsetzung in Prosa.

93 A 5 Tzifopoulos/Edmonds = 491 Bernabé = 9 Graf/Johnston, 4 Hexameter (davon der letzte
wegen der Namensangabe fehlerhaft).

94 C 1 Tzifopoulos/Edmonds = 492 Bernabé = 4 Graf/Johnston, ebenfalls 4. Jahrhundert v. Chr.
95 Vgl. zur Deutung Bernabé / Jiménez San Cristébal 2008, 137-150.

96 D 1wird von Tzifopoulos jedoch schon ins 6. Jahrhundert v. Chr. gesetzt (mit Fragezeichen).
97 D 1Tzifopoulos = 496m Bernabé (nur eine Zeile).

98 D 2A/B Tzifopoulos = D 1-2 Edmonds = 485-486 Bernabé = 26a/b Graf/Johnston: sieben bzw.
fiinf Zeilen (zwei Hexameter, dann drei bzw. zwei Zeilen Prosa-Text, dann zwei bzw. eine Zeile
mit daktylischem Rhythmus).

99 D 3 Tzifopoulos = 493 Bernabé = 27 Graf/Johnston: kurzer Prosa-Text; D 5 Tzifop-
oulos/Edmonds = 493A Bernabé= 28 Graf/Johnston: 2 Hexameter.

100 D 4 Tzifopoulos/Edmonds = 496n Bernabé = 30 Graf/Johnston: ein Hexameter, dann
Personenangabe.

101 E 1 Tzifopoulos = E 2 Edmonds = 495 Bernabé = 15 Graf/Johnston: Eleutherna; E 4 Tzifop-
oulos = E 5 Edmonds = 494 Bernabé = 17 Graf/Johnston: Sfakaki.
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—  Eine sechste Gruppe (F) schlie8lich ist die zahlenmifig umfangreichste,
mit insgesamt zwolf Vertretern aus dem spéteren 4. bis zum 1. Jahrhundert
v. Chr., die sich im griechischen Mutterland {iber die Peloponnes'® und Ma-
kedonien'* verteilen; aber es handelt sich jedesmal nur um die Notation
von Personennamen, weshalb diese Gruppe hier nicht weiter beriicksichtigt
werden soll.

4.2 Zum ,,narrativen Inhalt“ der Goldblattchen

Die Forscher, die sich in den letzten Jahrzehnten mit diesen Goldblattchen be-
schiftigt haben, sind iiberwiegend'® der Meinung, dass ihre Texte, soweit sie so
etwas wie ,,Handlung“ erkennen lassen — in dieser Hinsicht kommen eigentlich
nur die oben genannten Gruppen A, B und D in Betracht —, wahrscheinlich auf
einen dichterischen Grundtext zuriickgehen, aus dem sie gleichsam Exzerpte
darstellen. Im Folgenden biete ich eine aus diesen Exzerpten zusammengefiigte
»2Summa¥, die im Wesentlichen auf Christoph Riedweg zuriickgeht®® und hier
lediglich an einigen wenigen Stellen noch etwas erganzt worden ist.

1a (B1.12) Mvnuoouvng t16d¢ £pyov, émeil Gv Der Mnemosyne gehért dieses Werk, so-
péAnLoL Baveloba bald zu sterben bestimmt ist
1b (B1.12)[ ] 168 ypanp[ [ ]1dies schreibe (?)

102 E 2 Tzifopoulos = E 3 Edmonds = 496k Bernabé = 37 Graf/Johnston: Vergina/Aigai; E 3
Tzifopoulos = E 4 Edmonds = 496b Bernabé = 31 Graf/Johnston: Pella; E 5 Tzifopoulos = E 6
Edmonds = 4961 Bernabé = 38 Graf/Johnston: Agios Athanassios.

103 F 1 + 7 Tzifopoulos/Edmonds = 496i+j Bernabé = 23 f Graf/Johnston: Elis; F 2 + 4 + 5
Tzifopoulos/Edmonds = 496e + cd Bernabé = 20-22 Graf/Johnston: Aigeion.

104 F 3 Tzifopoulos/Edmonds = 496h Bernabé = 35 Graf/Johnston: Methone in Pierien; F 6 + 11
Tzifopoulos/Edmonds = 496a + f Bernabé = 32 + 34 Graf/Johnston: Pella; F 8 + 9 Tzifopoulos/
Edmonds = 496e Bernabé (bei Graf/Johnston nicht vorhanden): Pydna in Pierien; F 10 Tzifop-
oulos/Edmonds = 496g Bernabé = 36 Graf/Johnston: Europos/Kilkis; F 12 Tzifopoulos/Edmonds
= 33 Graf/Johnston (bei Bernabé nicht vorhanden): Dion in Pierien.

105 Vgl. Riedweg 2002, 468-479; Bernabé / Jiménez San Cristobal 2008, 231-233; Graf/Johnston
2013, 183-185.

106 Riedweg 2011, 248-252; vgl. auch Bremmer 2016. Die hier in Klammern gegebenen Num-
mern sind die von Tzifopoulos 2010 und Edmonds 2011. Einen gelegentlich etwas anderen Text
fiir die ersten 18 Verse bietet jetzt Santamaria Alvarez 2017a (zum Teil gestiitzt auf Janko 2016);
die Abweichungen sind im folgenden ad loc. notiert.
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1 (A4.1) GAN’ 6mdtav Yuyn mpoAinnt edog Hehioto

Aber wenn die Seele das Licht der Sonne
verlasst ...

o

la(B11.1)émei av péAJAniot Baveiobat

1b (B11.2) plepvnpévog fipwg®”

1c(B11.3) ] ok6tog dp@kaludag

1 (B2.1) elproetg Aidao dopolg émi 5EELa Kprvny,

2 (B2.2) map & autijt Aeuknyv £éoTnKuiav KUTIGPLO-
aov,

3 (B10.4) £€vBa katepxopeval Puyal vekiwv
Yuyovrat.

4 (B2.3+11.7) taltng Tfig KprivnG HndE oxedov -
neAdonioba-

5 (B10.6) mpbaBev &’ elpnoelg Tiig Mvnhpoauvng
amo Aipvng

6 (B10.7) Yuxpov Udwp mpopéov- UAaKeg ' £m-
UmepBev £aat.

7 (B10.8) 1ol 8¢ o€ eipricovtal’®® évi ppeai meukoa-
Afpntot

8 (B10.9) 61(t)1 81| £Eepéeig "Aidog akdTOg OpPVN-
eviogi® ...

9(B3-9.3) ,ti¢ & éooi; d & £00(;*

10 (B2.7) 10ic 8¢ oU £l pdha ndoav GAndeiny
KatoAEgan

11 (B2.8) eine€iv- [ maig €ipt kai OUpavol dote-
poevtog

12 (B1.7) aUtap épol yévog oUpaviov- 166 §°°
{ote kai alTol.

13 (B10.11) 3igm1 &’ iy’ adog Kai &mOAAUPAL- GAAK
00T WK

14 (B10.12) Yuxpov Udwp mévar tijg Mvnpooivng
amo Aipvng.“

sobald] zu sterben bestimmt ist
] sich erinnernd der Held
] das Dunkel herumhiillend

Du wirst in den Hausern des Hades zur
Rechten eine Quelle finden

und neben ihr stehend eine strahlende
Zypresse,

wo die Seelen der Toten hinabkommen und
sich erfrischen.

Dieser Quelle sollst du nicht einmal nahe-
kommen!

Weiter auf dem Weg finden wirst du aus
dem See der Mnemosyne

hervorstromend kiihles Wasser; dariiber
befinden sich Wachen.

Diese werden dich mit ihren klugen Sinnen
fragen,

was du denn im Dunkel des diisteren Hades
suchst ...

»Wer bist du? Von woher bist du?“

lhnen lege (nun) die ganze Wahrheit gut dar
(und)

sage: ,Ein Kind der Ge bin ich und des
sterniibersaten Uranos;

mir ist himmlische Herkunft zu eigen; dies
wisst ihr auch selbst.

Von Durst bin ich ausgedorrt und komme
um; so gebt mir schnell

kiihles Wasser zu trinken aus dem See der
Mnemosyne.“

107 Die zwei Varianten 1b zieht Santamaria Alvarez 2017a folgendermafien zusammen: [&v

xpuoiwt] 108e ypap[dobw plepvnué<v>og fipws.

108 Hier hat Santamaria Alvarez 2017a ot 81 o’ eiprjcovta.

109 Santamaria Alvarez 2017a: 6p@vrievTa.
110 Santamaria Alvarez 2017a: 16 8¢ {5}.



15 (B10.13) kai 81 tot Ep€ouatv UmoxBoviwt
BaaAeint,

16 (B1.10) kattoi' got dwoouact mieiv Bing am[o
kpAlvng:

17 (B10.15) kai 81 kai oU miwv 680v €pxeat fiv e

v o

Kot GAAal

18 (B10.16) platon kai Bayxot ieprv ateiyouat
KAg€wol.
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Und nun werden sie (das) der unterirdi-
schen Konigin mitteilen

und werden dir selbst zu trinken geben aus
der gottlichen Quelle;

und so wirst du trinken und den Weg ge-
hen, den auch die anderen

beriihmten Mysten und Bakchen gehen,
den heiligen.

1a (D1-2.1) viv £€6aveg Kai viv £yévou, TpIGOABLE,
fpat tHIde.

1 (D1-2.2) eingiv Nepoepovnt ¢ 6t Bakylog altog
#\uoe.

2a (D5.1) ,,mépme pe MPOG HUCTAV BLdoOUG EXW
Spytla Bakyou

2b (D5.2) ARuntpog XBoviag (te), TéAn Kal
Mntpog Opeiag.“

2 (E2 + E5) MAoUtwvt kai Mepoepovn (xaipetv)

lll.a.

Jetzt starbst du und wardest (neu), dreimal
Gliickseliger, an diesem Tag.
Sage der Persephone, dass Bakchios selbst
dich erlost hat.
»Sende mich zu den Ziigen der Mysten; ich
habe Bakchos’ Weihen
und die der Demeter Chthonia und die der
Bergmutter.“

Pluton und Persephone (zum GruB) !

ll.b.

1(A1.1) ,&pxopat £k KaBap@V Kabapd(-6¢"?), x0o-
viwv Bagilela,

2 (A1.2) ElikAeeg EUBoUAED Te Kai dOdvatol Beol
d\or

3 (A1.3) Kol yop éywv Updv yévog 6ABLov elixopat
givar

4 (A1.4) GAAG pe Moip’ €dGpaooe Kai
dotepoPAijta KEpAUVL.

5 (A.2-3.4) mowiv &' Gvtanételo’ £pywv Evek’ ol
Sikaiwy,

6 (A1.5) kUkAou &’ €&€mtnv BopumevBEéog
apyadéoto,

7 (A1.6) ipeptol & éméPnv ote@GVOU TG Kap-
maAipolat,

8 (A1.7) deamoivng 8(¢) Umo kKdATov €8uv XBoving
Bactheing:

9 (A2-3.7) viiv & ikétng fikw mopa dyviv Nepoe-
Qovelav,

lil.b.

»Ich komme von Reinen als Reine(r), Koni-
gin der Unterirdischen,

Eukles, Eubuleus und die anderen unsterb-
lichen Gotter;

denn euren seligen Geschlechtes riihme ich
mich zu sein;

aber die Moira bezwang mich und der
Sternwerfer mit dem Blitz.

Die Strafe fiir ungerechte Taten habe ich
erstattet;

aus dem Kreislauf flog ich heraus, dem
schweren, mithsamen;

zu der erstrebten Krone kam ich mit hurti-
gen Fiiflen;

unter den Bausch der Herrin tauchte ich,
der chthonischen Kénigin;

und jetzt komme ich als Schutzflehender
zur reinen Persephone,

111 Santamaria Alvarez 2017a: kai Tote.

112 Uberliefert ist hier in vier Fillen die weibliche Form kaBapd, doch darf man annehmen,
dass hier bei einem méannlichen Toten kaBapdg stand.
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10 (A2-3.7) (g pe mpo@pwv mépdnt £g ebayéwv
(Aelpddva).“

dass sie mich wohlwollend sende zur
(Wiese) der Frommen.*

V.

1 (D3) aUpBoAa. :: Av(B)piKe-

2 moadobupaov. :: Avpikema-

3 1660upaov. :: Bpipw. :: Bpiuw. io16(1)
4 iepdv Aewpdvar dmowvog

5 y&p 6 puotng. t.amedovt

Iv.

Losungswarter: Mann-und-
Kind-Thyrsos. — Mann-und-Kind-
Thyrsos. — Brimo. — Brimo. Betritt

die heilige Wiese; ohne (weitere) BufSe
ndmlich ist der Myste. tunklares Wortt

V.

1 (A4.6) ,,(...) Aep@vdg t(g) iepoug kot GAoea
Nepoegoveing.

2 (D1-2.7) k&mpevel @’ OO yiv téAe(a) dooamnep
GABLot GAMot

3 (B1.11) (...) kai 10T £nert’ GANolot ped’
NPWeaotv Gvagelg.*

V.

und zu den heiligen Wiesen und Hainen der
Persephone.

Und erwarten werden dich alle Weihen auch
der anderen Seligen

(...) und dann wirst du anschlieSend mit
den anderen Helden herrschen.

\'/B

1 (A4.2) (...) meuAaypévov €0 pdAa TévTa.

\'/B

(...) wirklich alles gut bewahrend

Bei dieser Zusammenschau lassen sich folgende Stadien eines Wegs vom Dies-

seits in ein erstrebtes gliickliches Jenseits erkennen:

(1) Am Anfang steht der Tod des- oder derjenigen, dem oder der das Gold-
blédttchen ins Grab mitgegeben wird; er oder sie sollte sich vorher (nach
Moglichkeit) die Inhalte und Hinweise des Blittchens eingepragt haben (I +

II Anfang).

(2) Sobald der/die Tote in den ,,Hiusern des Hades“ angekommen ist, ist die
erste (?) Landmarke, auf die er/sie treffen wird, zur Rechten eine Quelle,
neben der eine weilleuchtende Zypresse steht (II 1-2).

(3) Hier sieht er/sie, wie sich andere Tote an dieser Quelle erfrischen (II 3), und
er/sie selbst hat (von seiner/ihrer Wanderung ins Totenreich?) starken
Durst (vgl. II 13) — doch soll er/sie gerade aus dieser Quelle nicht trinken!
Warum, wird nicht explizit gesagt; implizit aber darf man annehmen, dass
diese Quelle Vergessen herbeifiihrt und dies fiir seinen/ihren weiteren Weg
hin zur Seligkeit im Jenseits schadlich wire.

113 Die doppelte Geschlechtsform ist hier und im Folgenden ausgeschrieben, weil der Text der
Goldblattchen teils auf mannliche, teils auf weibliche Tote bezogen ist.
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(4) Vielmehr soll der/die Tote auf dem Weg weitergehen und wird dann eine
weitere Quelle finden, die aus dem ,,See der Mnemosyne“ herauskommt (II
5f).

(5) Hier werden ihn/sie Wachen aufhalten (vielleicht bevor er/sie eigenméchtig
in seinem Durst aus dieser Quellen trinken kann) und ihn/sie fragen, was
er/sie eigentlich in der Unterwelt sucht (II 7-8) ferner, wer er/sie ist und wo-
her er/sie kommt (II 9).

(6) Hierauf soll er/sie wahrheitsgemaf3 (II 10) mitteilen, dass er/sie gottlicher (II
11) und himmlischer (I 12) Herkunft ist und

(7) im Anschluss daran um Wasser aus dem ,,See der Mnemosyne* bitten (II 13-
14).

(8) Dann werden die Wachter (iiber deren Identitit leider in keinem der Gold-
blittchen genauere Auskunft gegeben wird) der Konigin des unterirdischen
Reichs Mitteilung machen (II 15) und (9) ihm/ihr aus der gottlichen Quelle
zu trinken geben (II 16).

(10) Damit hat er/sie die erste wichtige Probe bestanden und kann nunmehr den
weiteren ,,heiligen“ Weg — hin zur Unterweltsherrscherin Persephone — ge-
hen (II 17-18).

(11) Nachdem der/die Tote bei Persephone angekommen ist, muss er/sie auch
mit ihr sprechen und sie darum bitten, ihn weiter — ndmlich pog pvoT@OV
Bidooug (,,zu den Vereinen der Mysten“, IIla 2a) — zu senden; er/sie begriin-
det dies damit, dass ihn/sie Dionysos Bakchios erldst hat (IIIa 1) und er/sie
iiber die Weihen des Bakchos, der Demeter Chthonia und der Meter Oreia
verfiigt (Illa 2a-b); (alle diese Weihen miissen natiirlich noch zu Lebzeiten
erfolgt sein).

(12) In seiner/ihrer Rechtfertigungsrede vor Persephone muss der/die Tote of-
fenbar recht weit ausholen, um seinen/ihren Anspruch auf ein seliges Jen-
seits zu begriinden (IIIb 1-10). Offenbar steht er auch nicht nur vor ihr al-
lein, sondern vor einem ganzen Goéttergremium: Genannt werden Eukles
(wahrscheinlich ein Beiname des Unterweltsherrschers Hades selbst*), Eu-
buleus (ein Gott oder Heros, der auch in den Mysterien von Eleusis eine Rol-
le spielt™) und nicht namentlich genannte weitere Gotter (IIIb 2).

(13) Das Folgende weist auf Stationen hin, die vor der Unterweltsfahrt des/der
Toten zu denken sind: Die Erstattung der ,,Strafe fiir ungerechte Taten®, die
es ihm/ihr ermdglichte, einen ,,Kreislauf schweren Leidens® zu verlassen,
muss noch in seinem/ihren irdischen Leben durch eine Initiation erfolgt

114 Vgl. Bernabé / Jiménez San Cristobal 2008, 102-104; Bremmer 2013, 35-37.
115 Vgl. Bernabé / Jiménez San Cristobal 2008, 102-104; Bremmer 2013, 37-40.
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sein (IIIb 5-6). Am Ende wiederholt der/die Tote gegeniiber Persephone sei-
ne Bitte, ihn/sie weiterzusenden zur ,,Wiese der Frommen* (IIIb 10).

(14) Dass nun aber auf einem Goldblittchen'® noch ,,Symbola“ (Losungs- oder
Passworter) verzeichnet sind, deutet darauf hin, dass der/die Tote auch vor
Persephone (oder vor einer weiteren Instanz?) noch eine Priifung zu iiber-
stehen hat; das betreffende Goldbldttchen liefert dazu gleichsam den
»Spickzettel“.

(15) Nach erfolgreichem Bestehen auch dieser Priifung darf er/sie dann ,die
heilige Wiese“ betreten (IV 3-4); er/sie wird dann zusammen mit anderen
Helden, die dorthin gelangt sind, auf ,,den heiligen Wiesen und Hainen der
Persephone® (V 1) ein herrscherartiges Leben fiithren (V 3). (Am Ende des
urspriinglichen Texts mag eine nochmalige Einscharfung gestanden haben,
sich alle entscheidenden Punkte dieser Reise im Vorhinein gut einzupra-
gen: VI1.)

Man hat in der neueren Forschung nach auflergriechischen Quellen fiir diese
bemerkenswerten Texte gesucht und dabei gern auf Parallelen aus Agypten
(etwa aus dem Totenbuch) verwiesen'’. Walter Burkert hat daneben auch irani-
sche und hethitische Parallelen ins Spiel gebracht®. Im vorliegenden Band'®
nun stellt Annette Zgoll einen akkadischen Text vor, der — wenn auch einer
anderen Textgattung zugehorig — in seinen Motiven beachtliche Analogien
zeigt: Hier mochte ein Toter in der Unterwelt inmitten von Staub und Durst zu
einem Ort mit Gras und Wasser gelangen und erfleht dazu die Hilfe seines
Schutzgottes, der ihm unter anderem vor einem Gottergericht beistehen soll.
Manches weist hier auch schon auf die eschatologischen Mythen Platons (vgl.
unten 4.4) voraus: die Gerichtsvorstellung, der ,,daimonische“ Beistand, das
Durchquerenmiissen von unertrdaglichen Gegenden. Bevor wir uns aber Platon
zuwenden, wird noch ein anderer, etwas dlterer Athener bemerkenswerte Paral-
lelen zum Inhalt der Goldblattchen liefern.

116 D3 Tzifopoulos/Edmonds = 493 Bernabé = 27 Graf/Johnston.

117 Vgl. hierzu bereits Zuntz 1971, 375 f, Bernabé / Jiménez San Cristdbal 2008, 207 f und
zuletzt Bremmer 2016, 39-41 mit Belegen und Literaturhinweisen. Kurz davor hat Lopez-Ruiz
2015 (vor allem 78-86) versucht nachzuweisen, dass dgyptische Unterweltsvorstellungen durch
phonizisch-punische Vermittlung in den westgriechischen Bereich gelangten; vgl. auch bereits
Dousa 2011, 125 £.139.

118 Burkert 2004, 88; vgl. Bernabé / Jiménez San Cristobal 2008, 209-217.

119 Siehe Beitrag A. Zgoll, Spharenwechsel innerhalb des Totenreiches. Schutzgott, Totenge-
richt und die Hoffnung auf ein gutes Leben nach dem Leben im akkadischen Gebet Sh19319
und anderen antiken Quellen.
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4.3 Eine komische Spiegelung der Handlung in den
Goldblattchen in den Fréschen des Aristophanes

Mehr oder weniger zur gleichen Zeit, in der das Goldbldttchen von Hipponion
einer Toten ins Grab gelegt wurde, um sie sicher in ein besseres Jenseits zu ge-
leiten, finden wir in der attischen Komddie eine aufschlussreiche Parallele zu
dem Geschehen, das die Goldblidttchen erkennen lassen: In den Froschen des
Aristophanes tritt ndmlich just ein solcher Thiasos von ,,erlosten* Mysten auf,
wie er in den Goldblittchen das Ziel der Toten ist, die sicher durch die Unterwelt
gelangen sollen',

Bekanntlich mochte in diesem Stiick kein Geringerer als der Theatergott
Dionysos selbst in die Unterwelt hinabsteigen, um von dort seinen geliebten
Dichter Euripides wieder in die irdische Welt zuriickzuholen. Um nun diese
Reise durchfiihren zu kénnen, erbittet sich Dionysos zundchst von Herakles —
der ja schon einmal in der Unterwelt war — Instruktionen. Dabei erzdhlt ihm
Herakles auch (Vers 145-163), dass er im Hades zu einem grof3en Gebiet voller
Schlamm und Dung gelangen wird, in dem die ausharren miissen, die Vergehen
auf sich geladen haben. Nicht zuletzt dank Platon (Phaidon 69c-d) wissen wir,
dass im Glauben der betreffenden Kulte eine solche Strafe denen vorbehalten
watr, die sich nicht in Mysterien einweihen lief}en, wahrend die Eingeweihten
auf ein seliges Leben im Verbund mit den Gé6ttern hoffen durften'?. Danach aber
— so fahrt Herakles in Aristophanes’ Frdschen fort — werde der Unterweltwande-
rer Dionysos unter dem Klang von Auloi ein wunderschones Licht und in ihm
die gliickseligen Chore von Médnnern und Frauen (denen es eben als Eingeweih-
ten vergénnt war, hierher zu gelangen) erblicken (Vers 154-158), die ganz nahe
beim Palast des Unterweltsherrschers wohnten (Vers 162 f).

120 Zu den Parallelen zwischen den Froschen und den Goldblattchen vgl. Edmonds 2004, 29-
158 und Santamaria Alvarez 2015, 123-126.

121 Bereits im Schlussteil des homerischen Demeterhymnos (Vers 480-482) wird den in die
betreffenden Riten Eingeweihten ein wesentlich besseres Los im Jenseits als den Uneingeweih-
ten in Aussicht gestellt, wobei ,,besser” und ,,schlechter“ aber nicht weiter ausgefiihrt werden.
Genaueres ldsst sich dann Hinweisen Platons entnehmen: Neben der oben genannten Phaidon-
Stelle referiert er im Gorgias (493a-b), dass die Uneingeweihten in der Unterwelt dazu ver-
dammt sind, Wasser mit Hilfe von Sieben in undichte Gefdf3e zu schopfen. Auf beide Strafen
zusammen (Schlammbad und unniitzes Wasserschépfen) wird in der Politeia (Buch 2, 363c-d)
hingewiesen, wiahrend die Eingeweihten ein Leben in bestdndiger seliger Trunkenheit fithren
diirfen (vgl. auch unten Anm. 124). Vgl. zu diesen Strafen und ihrem kulturellen Kontext Fa-
biano 2010.
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Und Herakles’ Ankiindigung bewahrheitet sich, nachdem es Dionysos (zu-
sammen mit seinem Sklaven Xanthias) nach diversen nicht immer ganz ange-
nehmen Erlebnissen (mit dem Fihrmann Charon und mit manchen Unterwelts-
ungeheuern) in den Hades hineingeschafft hat: Der Chor, dem er ab Vers 316
begegnet, ist tatsdchlich einer aus eingeweihten Mysten, die ihren Gott Iakchos
(das ist ein Gott, der im Athen dieser Zeit mit Dionysos identifiziert wird'?) be-
singen. Xanthias weist seinen Herrn darauf hin, dass es ol pepunuévor sind, die
hier ihre frohen Spiele treiben (318 f). Weitere Elemente im Auftrittslied des
Chores entsprechen den Vorstellungen eines gliickseligen Lebens in einem
angenehmen Teil der Unterwelt — mit viel Licht und eigener Sonne (454 f), wie
sie auch auf den Goldblattchen wenigstens ansatzweise zu erkennen waren: Die
Mysten (335) fordern Iakchos auf, zu ihnen, 6ciovg ei¢ Blaowtag (327), auf die
Wiese zum Tanz zu kommen (326); ebenso deutlich fordern sie aber auch alle
auf, die nicht eingeweiht und rein sind, sich von ihren nichtlichen Feiern
(mavvuyibag, 371, vgl. 444) fern zu halten (354-371). Als Dionysos sie 403-405
fragt, wo er den Unterweltsherrscher Pluton finden kann, bestitigen sie Herak-
les’ frithere Auskunft, dass sie ihren Aufenthaltsort direkt neben seinem Palast
haben (436).

Die Parallelen zeigen, dass Aristophanes offensichtlich Vorstellungen von
einem heiteren jenseitigen Leben fiir Eingeweihte aufgegriffen hat, wie sie auch
auf den Goldblattchen erkennbar sind.

4.4 Die ,,orphischen* Vorstellungen und ihre Transformation
bei Platon

An mehreren Stellen in seinen Dialogen ldsst Platon erkennen, dass er die Ver-
sprechungen, die Initiationskulte oder -gemeinschaften wie die Orphiker'® ih-
ren prospektiven Anhdngern in Hinsicht auf ein besseres Jenseits machen,
kennt', Seine dabei (zumindest implizit, manchmal auch explizit) zutage tre-

122 Vgl. Sommerstein 1996, 184 zu Aristophanes Ranae 323-353.

123 Zur Problematik der Bezeichnung ,,orphisch” vgl. oben Anm. 85.

124 Vgl. Phaidon 69¢3-7: ktvBuvehouat kal of TG TEAETAG HIV OVUTOL KATAGTAGAVTEG OV PabAoi
Tveg gtvat, GAAY ¢ Syt méhan aivitreadan Tt ¢ Gv dpvnTog Kot dTéAeaTog gig Adov dgiknTat
£v BopPopw keioetal, O 8¢ kekaOAPUEVOS TE Kal TETEAEGUEVOG EKEITE APIKOUEVOG HETR OV
oikroel (,So mdgen auch die bekannten Stifter der Geheimlehren keine geringen Leute gewe-
sen sein, haben sie doch in Wirklichkeit schon lange angedeutet, daf3, wer ohne die Weihen
und ungeheiligt in die Unterwelt kommt, im Schlammstrom liegen muf3, wiahrend der, der
gereinigt und geweiht dorthin kommt, bei den Géttern wohnen wird“; Ubersetzung Rufener).
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tende Kritik zeigt jedoch, dass er in diesen Versprechungen nicht der Weisheit
letzten Schluss erblicken konnte. Es ist daher kein Zufall, dass er mehrere seiner
beriihmten Schlussmythen einer neuen Ausformung von Jenseitsvorstellungen
gewidmet hat, von denen zumindest einige Elemente dann fester Teil der uns
iiberlieferten griechischen Mythen vom dauerhaften Ubergang der Menschen
aus dieser Welt in die ndchste wurden, so dass wir hier einmal den seltenen Fall
greifen konnen, dass sich die Kreation neuer Hyleme'® mit einem bestimmten
Autor verbinden ldsst.

Der Schlussmythos des Dialogs Gorgias von der Einrichtung des Totenge-
richts im Jenseits (523a1-524a7) ist (wahrscheinlich) der erste (und zugleich der
kiirzeste) von Platons eschatologischen Mythen'®. Dieser Mythos, dessen epi-
stemologischen Status der ihn vortragende Sokrates bewusst offenldsst'¥, hat
folgenden Inhalt: Als die Gottertrias Zeus — Poseidon — Pluton von Kronos die
Herrschaft tibernahm, fiihrte sie an dem bereits bestehenden Gericht, dem sich
die Menschen an ihrem Lebensende unterziehen mussten'?®, wichtige Anderun-

Gleich im ndchsten Satz bietet der hier vortragende Sokrates eine wichtige Umdeutung dieses
Sachverhalts an (c8-d2): gioiv yap 81, {(G} paowv ol mept oG TEAETAS, ,,vapOrko@opot (69d) pev
moM\oi, Pakyol 8¢ Te madpor“: obTol §' eiolv koTd THV Eufv 8o¥av obk dAMotL § ol
MEQPINOTOPNKOTEG OpO®S (., Viele sind Thyrsostrager — so sagen die in die Mysterien Einge-
weihten — ,wenige aber sind echte Begeisterte‘. Dies sind aber nach meiner Meinung keine
anderen als die echten Philosophen®). Deutlicher wird Platon im zweiten Buch der Politeia
(2,363c-e): Musaios und sein ,,Sohn* (d. h. Orpheus) wiirden den ,,Gerechten* ein immerwéah-
rendes Symposion im Jenseits versprechen (363d1 f), wohingegen die Gottlosen im Hades im
Schlamm begraben wiirden.

125 Zum Begriff ,,Hylem“ (engl. ,,Hyleme*) vgl. in diesem Band den Beitrag von C. Zgoll, § 3.1
und 3.6.

126 Vgl. Dodds 1959, 72; es gibt gewisse Ankldnge an friihere griechische Literatur (z. B. Ho-
mer), aber ,,much of it is probably Plato’s own invention“ (Dodds 1959, 376).

127 Platon Gorgias 523al-3: "Axove 81 [...] p&Aa kahoD A6yov, v oV pev fyron pobov, [...] éyw
8¢ Adyov- wg GAnOR yap Gvta ool AéEw & péMw Aéyew (,So hoére denn [...] eine gar schéne
Rede, die du zwar fiir ein Mirchen halten wirst [...], ich aber fiir Wahrheit. Denn als volle
Wabhrheit sage ich dir, was ich sagen werde*; Ubersetzung Schleiermacher).

128 Schon zu Kronos’ Zeiten, so Sokrates, seien gute Menschen von diesem Gericht auf die
Inseln der Seligen geschickt worden, bose Menschen dagegen in den Tartaros (Gorgias 523a5-
b4). Dies diirfte die friiheste Stelle sein, an der dieses Prinzip jenseitiger Belohnung und Bestra-
fung in einem griechischen Text so umfassend formuliert worden ist. Laut Burkert 2011, 302 ist
das Totengericht selber keine Erfindung Platons (,,Spéatestens seit dem 5. Jahrhundert finden
wir Jenseitsstrafen und Jenseitsgericht weiter ausgemalt“); es ist aber schwer, eine distinkte
Vorstellung in Texten vor Platon auszumachen. Zwar sprechen Pindar und Aischylos (vgl. oben
Anm. 58) von einem Richter im Jenseits, verstehen darunter aber den Unterweltsherrscher
Hades selbst (bei Aischylos ist dies explizit der Fall). Vergleichbar ist vielleicht, dass auch
schon im homerischen Demeterhymnos (Vers 366-369) Persephone gewisse Vergeltungsfunk-
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gen durch: Es fand fortan nicht mehr noch auf Erden und vor dem Tod (523b4-
6), sondern — um die dadurch entstehenden Ungerechtigkeiten (523b6-d5) zu
vermeiden — nach dem Tod statt, wobei die nunmehr nackte (d. h. aller ihrer
fritheren korperlichen und materiellen Accessoires entkleidete) Menschenseele
sich vor den Totenrichtern Aiakos (zustidndig fiir Tote aus Europa) bzw. Rhada-
manthys (zustdndig fiir Tote aus Asien'”) sowie Minos (als {ibergeordneter In-
stanz in schwierigen Fillen) zu verantworten hatte. Der Ort des Gerichts sollte
nunmehr eine Wiese (Aeypwv) in der Unterwelt selber sein, auf die alle Toten
zundchst gelangten und von der dann ein Weg zu den ,,Inseln der Seligen“ und
ein anderer in den Tartaros fiihrte (523d5-524a7)"°.

An diese noch vergleichbar einfache Totengerichtsvorstellung des Gorgias
kniipft der Schlussmythos des Dialogs Phaidon (107c1-115a8) an und baut sie
erheblich aus: In einem ersten Abschnitt beschreibt Sokrates, wie die verschie-
denen Seelen (sowohl die guten als auch die weniger guten) in die Unterwelt
gelangen (107d5-108c5, wobei die Station des Totengerichts hier nur mit dem
Partizip Siadikaocapévovg in 107d8 kurz angedeutet wird) und dann erst einmal
den ihnen zukommenden Platz finden miissen — die guten Seelen mithilfe eines
»,daimonischen* Fiihrers, die schlechten allein und oft erst nach langem miihse-
ligen Umbherirren (108b3-c5). Es folgen ldngere Erlauterungen, wie wir uns das
Auflere und das Innere der Erde eigentlich vorzustellen haben (108c5-113c8),
und danach wendet sich Sokrates noch einmal genauer dem weiteren Schicksal

tionen gegeniiber denen zugesprochen werden, die sie nicht in rechter Weise ehren. Von dieser
Vorstellung, dass gottliche Unterweltsherrscher richterliche Befugnisse gegeniiber ihren Unter-
tanen haben, hin zu der Konzeption eines regelrechten Gerichts mit autonomen Richterperson-
lichkeiten, wie sie dann bei Platon entwickelt wird, ist es wohl doch noch ein gréflerer Schritt:
Schon in Platons Apologie finden wir als Richter in der Unterwelt die drei im Gorgias genann-
ten Zeus-S6hne Minos, Rhadamanthys und Aiakos erwdhnt (41a1-5), aber zusétzlich auch noch
den attischen mythischen Heros Triptolemos, dessen Name spéter in dieser Funktion nicht
mehr auftaucht; es bleibt hier aber noch unklar, ob diese vier als Richter im Totenreich oder als
Richter iiber neu in die Unterwelt kommende Toten gedacht sind. Das fest etablierte Totenge-
richt mit Minos, Rhadamanthys und Aiakos findet sich erst im Gorgias.

129 In diesem Arrangement spiegelt sich noch die urspriingliche Teilung der bewohnten Welt
in nur zwei Kontinente im griechischen Denken wider; vgl. dazu Dodds 1959, 378 f und Nessel-
rath 2006, 240.

130 An einer etwas spiteren Stelle (525b1-c8; vgl. auch 526b4-c5) wird noch bei denen, die zum
Bestrafungsort geschickt werden, differenziert zwischen denen, deren Verfehlungen idowa
(,,heilbar®) sind, und den ,,unheilbaren“ (&viatol) Verbrechern, deren Bestrafung nur noch als
abschreckendes Beispiel fiir andere dienen kann. Diese Ausfiihrungen implizieren zwei Dinge
(vgl. Dodds 1959, 375.380 f): Fiir die ,,Heilbaren* fungiert der Strafort Tartaros als eine Art Fege-
feuer, und als Abschreckung kénnen die ,,Unheilbaren“ nur dann dienen, wenn es (fiir die {ibri-
gen, die die schreckliche Bestrafung der ,,Unheilbaren“ erleben) eine Reinkarnation gibt.
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der Seelen verstorbener Menschen zu (113d1-114c9): Noch einmal wird gesagt
(113d3f), dass sie sich einem Gericht unterziehen miissen, wie es dhnlich schon
im Gorgias beschrieben worden ist. Die ,,Heilbaren“"*' kommen daraufhin zum
Acheron, besteigen ,,Gefdhrte“ (wie das des Charon?) und gelangen dann zum
»Acherusischen See“*’,wo sie je nach ihrem irdischen Leben unterschiedliche
Liuterungen und Belohnungen erfahren (113d6-e1); die génzlich ,,Unheilbaren®
kommen fiir immer in den Tartaros (113e1-6)*%; diejenigen schliefllich, die ,,hei-
ligmaflig*“ gelebt haben, gelangen sogar auf die schéne Oberflache der weiter
oben im Phaidon beschriebenen ,,wahren® Erde (114b2-c2) und die durch die
Philosophie Gereinigten sogar noch an bessere Orte, deren genauere Beschrei-
bung sich Sokrates hier aber erspart (114c2-6).

Eine nochmalige Elaborierung dieses eschatologischen Tableaus gibt es
dann im ausfiihrlichen Schlussmythos des Dialogs Politeia (10,614b2-621b4), in
dem von der ,Nahtod-Erfahrung“ des Pamphyliers Er ,berichtet“ wird, der
zwolf Tage, nachdem er auf einem Schlachtfeld in todesahnliche Starre gefallen
war, schon auf dem Scheiterhaufen liegend noch gerade rechtzeitig aufwachte,
bevor die Eindscherung vollzogen werden sollte. Seine Seele — so Er — sei zu-
sammen mit anderen zunidchst an den Ort des Totengerichts gelangt, wo die
Richter zwischen zwei Spalten in der Erde, die nach unten fiihrten, und zwei im
Himmel, die nach oben fiihrten, gesessen hatten; den Seelen der als gerecht
Befundenen sei dann befohlen worden, den Weg nach oben in die rechte Him-
melsspalte zu nehmen, den Seelen der Ungerechten, den nach unten in die
linke Erdspalte; ihm selber habe man gesagt, dass er als Bote und Berichterstat-
ter fiir die Menschen von allem, was hier geschehe, vorgesehen sei (10,614b7-
d3). So habe er dann auch gesehen, wie Seelen aus der jeweils anderen Spalte
wieder herauskamen (die nach unten Verschwundenen aus der rechten Erd-
spalte, die nach oben aus der linken Himmelsspalte, 10,614d5-e1). Die auf diese
Weise Zuriickgekommenen hétten sich zusammen auf der Wiese gelagert und
einander von ihren Erfahrungen erzahlt: die einen von ihrer miihevollen tau-
sendjdhrigen Wanderung unter der Erde, die anderen von den im Himmel erleb-
ten Wundern (10,614e1-615a4). Im Folgenden werden die Bestrafungen und

131 Hier als die ,deren Lebenswandel als mittelmifig befunden wird“ (113d4: ol pév av
80Ewot péowg BePlwkévar, Ubersetzung Rufener) bezeichnet.

132 Er wurde bereits in 113a1-5 als Aufenthaltsort der ,,Mittleren* beschrieben, die nach gewis-
sen Lauterungen wieder zuriick ins diesseitige Leben geschickt werden.

133 Es gibt aber Ubeltiter, bei denen gewisse ,,mildernde Umstinde* dafiir sorgen, dass sie
nach einem Jahr wieder aus dem Tartaros herauskommen und dann eine Chance erhalten, von
denen, denen sie Unrecht getan haben, Vergebung zu erfahren, woraufhin auch sie am Ache-
rusischen See wohnen kénnen (113e5-114b6).
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Belohnungen, die die einen unter der Erde und die anderen im Himmel erleb-
ten, noch genauer ausgefiihrt und auch mit konkreten Beispielen illustriert
(10,615a6-616b1). Nach sieben Tagen Aufenthalt auf der Wiese hitten dann alle
weiterziehen miissen und seien nach fiinf Tagen an der ,,Spindel der Ananke*
angelangt (10,616b1-c4; es folgt deren ausfiihrliche Beschreibung mit den auf
bzw. bei ihr befindlichen Sirenen und Moiren, 10,616c5-617d1). Dann héitten alle
Seelen vor die Moira Lachesis hintreten miissen, und ein Prophet habe (als ihr
Sprachrohr) verkiindet, sie miissten sich nun ein neues irdisches Lebenslos
wihlen (10,617d1-e5). Dieser Vorgang wird dann von Er (dem als einzigem eine
solche Wahl nicht gestattet wurde, da er ja nur Berichterstatter — vgl. oben —
war) detailliert und mit Beispielen geschildert (10,617e6-620d5); dabei macht —
in einer gleichsam auktorialen Einschaltung - der dies alles im Rahmen des
Politeia-Gesprachs erzdhlende Sokrates sehr deutlich, dass es bei dieser Wahl
vor allem darauf ankommt, ein Leben zu wéahlen, das die betreffende Seele
gerechter macht (10,618b6-619b1). Nach dem Wahlvorgang hitten alle von
Lachesis den gewadhlten Daimon als Begleiter zugeteilt bekommen, und das
jeweilige Lebenslos sei nun unabédnderlich an der Spindel der Ananke befestigt
worden; danach seien alle zum ,,Feld des Vergessens* (Af}6ng nediov) gezogen
und hitten aus dem Fluss ,Sorgenlos“ (ApéAng) trinken miissen, wobei je-
doch ein maflloses Trinken zu volligem Vergessen fiihre; um Mitternacht
schlief}lich seien alle unter Blitzen und Donnern zu einem neuen irdischen
Leben — natiirlich dem von ihnen zuvor gewédhlten — aufgefahren (10,620d6-
621b4). Starker als in den beiden vorangehend skizzierten Mythen ist im Poli-
teia-Mythos das Leben der menschlichen Seele in einen anscheinend unendli-
chen Kreislauf irdischer und unterirdischer Existenz-Abschnitte eingespannt,
wahrend — im Gegensatz zum Mythos im Gorgias und auch zu dem im Phaidon -
von einer endgiiltigen ,,Erlosung* aus diesem Kreislauf nichts mehr verlautet.

4.5 Ausblick: Die Summe und Sequenz der Vorstellungen zum
(dauerhaften) Jenseitsgang des Menschen in spéterer
griechischer Literatur

Mit Platon erhalten die im griechischen Mythos der archaischen und klassi-
schen Zeit entwickelten Vorstellungen zum Wechsel der Menschen vom Leben
zum Tod und vom Diesseits zum Jenseits ihre letzten bedeutenden Ergdnzungen

134 Ein komplementédres Element zum ,,See der Mnemosyne“ in den Goldbléttchen (vgl. oben
4.2)? Vgl. Lopez-Ruiz 2015, 60 f.
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(wobei fiir den ,,mainstream® dieser Vorstellungen vor allem das Totengericht
die wichtigste Zutat darstellt). Wie stabil der mit Platon erreichte Stand in den
folgenden Jahrhunderten ist, kann ein abschlief3ender Blick auf einige Unter-
weltsschriften des Satirikers Lukian von Samosata (2. Jahrhundert n. Chr.) zei-
genus_

Abgesehen von den Totengesprdchen — einem der bekanntesten und besten
Werke Lukians — erfahren wir vor allem in drei Schriften etwas iiber das Ausse-
hen und Funktionieren dieser Unterwelt. Einen gerafften Uberblick iiber ihre
Strukturen gibt der erste Teil des Essays Uber die Trauer (Lokalisierung unter
der Erde, Herrschaft des Pluton, der Acherusische See und sein Fihrmann, das
aus Aiakos™ und Kerberos bestehende ,,Empfangskomitee“ fiir die Toten, die
Asphodeloswiese als deren Hauptaufenthaltsort, das aus Minos und Rhada-
manthys bestehende Totengericht). Wie und mit welchen Stationen man als
Lebender in diese Unterwelt gelangen kann, ist Thema des ersten Teils der Ne-
cyomantia: Hier macht sich der Ich-Erzdhler Menipp (wie frither Odysseus) zum
Hades auf, um dort wichtige Dinge von dem toten Seher Teiresias zu erfahren.
Nachdem ihm ein babylonischer Magier durch Zauberriten die Erde getffnet
hat, steigen beide hinunter und treffen dann nacheinander auf Rhadamanthys
(der hier den Platz des Torhiiters Aiakos aus Uber die Trauer eingenommen hat),
auf Kerberos, auf Charon am Acherusischen See, betreten nach der Uberfahrt
iiber diesen die Asphodeloswiese, sehen das Totengericht des Minos und gelan-
gen dann auf die ,,Acherusische Ebene“, wo sich die weitaus meisten Toten
aufhalten. Menipps weitere Beobachtungen und Begegnungen in dieser Unter-
welt (darunter sein Treffen mit Teiresias und seine Riickkehr) sind in unserem
Zusammenhang nicht weiter von Belang.

Am aufschlussreichsten fiir das Thema ,,Weg der gestorbenen Menschen ins
Jenseits“ ist der Dialog Die Niederfahrt (Kataplus), denn hier wird tatséchlich
geschildert, wie frisch Verstorbene zu ihrer Hades-Destination gelangen. Am
Anfang sehen wir Charon an seiner Fahre zusammen mit der Moira Klotho dar-
auf warten, dass Hermes als Seelengeleiter einen neuen Trupp Toter von der
Oberwelt herabbringt; sein Kommen hat sich verzégert, weil ihm gerade am

135 Namentlich mit seiner Necyomantia wandelt Lukian dabei stark in den Spuren des kyni-
schen satirischen Schriftstellers Menipp von Gadara (1. Hilfte 3. Jahrhundert v. Chr.), doch
bleibt im Einzelnen offen, wie hoch Lukians eigener Anteil zu veranschlagen ist. Dass seine
Darstellung der Unterwelt jedenfalls auch Ziige seiner zeitgendssischen Umwelt zeigt, versucht
Nesselrath 2017 zu zeigen (vgl. dort vor allem die Seiten 51-53).

136 Dass Aiakos vom Totenrichter zum ,,Empfangschef geworden ist, konnte eine Nachwir-
kung von Aristophanes’ Fréschen sein, wo der Dionysos und Xanthias Empfangende in den
Handschriften ebenfalls als ,,Aiakos“ ausgewiesen ist.
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Eingang der Unterwelt, wo der Torhiiter Aiakos den ersten Kontroll-Posten be-
mannte, ein immer noch lebenshungriger Tyrann weglief, der erst wieder einge-
fangen werden musste (Kapitel 1-4). Dann werden die Toten auf Charons Fahre
eingeschifft (wobei es gewisse Komplikationen gibt, die hier nicht weiter er6r-
tert zu werden brauchen; Kapitel 5-17). Die Uberfahrt geht vonstatten (mit weite-
ren kleinen Zwischenfillen; Kapitel 18-21), und auf der anderen Seite marschie-
ren die Toten dann zum Totengericht (Kapitel 22), wo Hermes die Truppe der
Erinnye Tisiphone iibergibt, die hier als Adlata des Richters Rhadamanthys
fungiert (Kapitel 23). Im verbleibenden Teil des Dialogs werden noch drei Ver-
fahren vor diesem Totengericht geschildert, darunter zu guter Letzt das gegen
den fast entlaufenen Tyrannen, der vieler Verbrechen fiir schuldig befunden
und zur Strafe dazu verurteilt wird, das Wasser des Lethe-Flusses gerade nicht
zu trinken, um fiir immer unter der Erinnerung an sein friiheres irdisches Gliick
zu leiden (Kapitel 29).

Wie weiland die Frosche des Aristophanes, so zeigt auch Lukians Nieder-
fahrt (aber auch seine iibrigen Unterweltsschriften), welche Hyleme aus der
langen Entwicklung der Vorstellungen vom dauerhaften Spharenwechsel vom
Diesseits zum Jenseits seit Homer aktuell und produktiv geblieben sind und
noch von einem Autor des 2. Jahrhunderts n. Chr. fiir seine satirisch-
parodistischen Zwecke verwendet werden kénnen. Abschlief3end ein tabellari-
scher Uberblick iiber die in diesen langen Zeitriumen entstandene Hylem-
Schema-Sequenz (die freilich gegeniiber der auf den vorangehenden Seiten
nachgezeichneten Entwicklungen eine Vereinfachung darstellt):

Hylem-Schema

erstmaliger Beleg in griechischen Texten

1. Mit dem Tod beginnt der Weg des Men-
schen ins Jenseits.

2. Die Bestattung ermoglicht dem Toten den
Eintritt in die Unterwelt.

2alt. Eine Nichtbestattung kann durch einen
»Seelengeleiter” kompensiert werden.

3. Der Fahrmann Charon bringt den Toten
{iber den Acheron/Acherusischen See.

4. Am anderen Ufer muss der Tote am Ker-

beros und eventuell an einem Torhiiter vor-
bei.

5. Der Tote muss sich dann vor dem Totenge-

richt verantworten.

seit Homer, llias

seit Homer, llias

Homer, Odyssee, ,,Zweite Nekyia“ (Buch 24)

das Epos Minyas (wahrscheinlich 6. Jahrhun-
dertv. Chr.)

seit Hesiod, Theogonie (Kerberos)
Torhiiter/Wé&chter sind seit dem spéteren 5.
Jahrhundert v. Chr. (Aristophanes, ,,orphische“
Goldblattchen) belegt.

Eine Art Priifung gibt es in den ,,orphischen*
Goldblattchen, ein regelrechtes Totengericht in
den eschatologischen Mythen Platons.
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Hylem-Schema erstmaliger Beleg in griechischen Texten
6. Das Totengericht entscheidet iiber das »Bessere“ und ,,schlechtere“ Schicksale im
weitere Schicksal des Toten im Jenseits. Jenseits gibt es erstmals in der Odyssee (Ein-

zelfall); ,,bessere“ Schicksale nehmen in Tex-
ten des 7. und 6. Jahrhunderts v.Chr. zu; mora-
lische Kriterien werden erstmals im friihen 5.
Jahrhundert v. Chr. greifbar (Pindar) und wer-
den von Platon systematisiert.
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Sphdrenwechsel innerhalb
des Totenreichs

STRATA ™\,_FOR 2064

Schutzgott, Totengericht und die Hoffnung auf ein gutes Leben
nach dem Tod im akkadischen Gebet Sb 19319,
dem hebrdischen Psalm 23 und anderen antiken Quellen

Abstract: Death brings a changing of spheres, from the world of the living to the
world of the dead. The Akkadian prayer Sb 19319, found in a grave at Susa,
shows that the dead person expects another changing of spheres, namely one
within the netherworld. His protective deity will, he firmly hopes, conduct him
to the judgement of the dead, succour him there, and then lead him to a pleas-
ant region of the netherworld. This place is the ultimate goal after death: it is a
place with enough food supply, visualised by the image of a leafy meadow, the
place where the ancestors live. In the prayer one finds an Erzdhlstoff about a
god helping his protégé to change the dangerous spheres of the netherworld,
which reveals itself as mythical in the sense given in this volume. Similar no-
tions concerning the hope to live a good life even after death can be detected in
other ancient sources from Sumer, Greece, Israel, and Phoenicia.

Hinweis: Der vorliegende Beitrag ist im Kontext der von der DFG geférderten Forschergruppe
2064 ,,STRATA - Stratifikationsanalysen mythischer Stoffe und Texte in der Antike* (Teilpro-
jekt: Antikes Mesopotamien) entstanden. Innerhalb der Forschungsgruppe STRATA war fiir
diesen Beitrag insbesondere der Austausch mit Heinz-Gilinther Nesselrath und seinen For-
schungen zu den sog. orphischen Goldblattchen wesentlich, der auch zu einem weiterfiihren-
den Vergleich zwischen den Text(-gruppen) gefiihrt hat (vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020). Jennifer
Brand, Katharina Ibenthal und Charlotte Steeb haben wichtige Recherchen zu diesem Beitrag
durchgefiihrt, Marcel Krusche, Stella Grammling und Julia Schlembach haben ihn lektoriert.
Claus Wilcke und Martin Worthington danke ich fiir die Moglichkeit, Lesungen und Deutungen
des akkadischen Textes zu diskutieren. Wesentliche Hinweise zum Elamischen verdanke ich
Gian-Pietro Basello, Jan Tavernier und Manfred Krebernik. Positive Riickmeldungen stammen
auBerdem von Kolleg(inn)en, die beim Kolloquium fiir Hermann Spieckermann im November
2015 in Hamburg erste Ergebnisse dieses Beitrages horten, und Teilnehmern der 64. Rencontre
Assyriologique Internationale 2018 in Innsbruck, insbesondere Eckart Frahm, Sabina Franke,
Manfred Krebernik und Daniel Schwemer. Der Abschnitt zu Psalm 23 ruft schlieflich die Psal-
menvorlesung von Erich Zenger (1939-2010) in Erinnerung, die ich in meinem ersten Studien-
semester horen durfte.

3 Open Access. © 2020 A. Zgoll, publiziert von De Gruyter. [{=) [XENB| Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110652543-005
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Based on the findings in the Akkadian prayer, a fresh consideration of the
Hebrew prayer psalm 23 leads to the discovery of a comparable Erzdhlstoff in
distinct form.

1 Sphdrenwechsel der gewdhnlichen Toten und
Aufbau des Beitrages

Mythische Spharenwechsel finden nicht nur von der Oberwelt in die Unterwelt
statt!, sondern auch innerhalb der Unterwelt selbst. Ein Tafelchen aus Ton, iiber
3000 Jahre alt, mit Keilschrift beschrieben, spricht davon, dass es auch inner-
halb des Totenreiches wichtige Sphiarenwechsel zu bestehen gilt. Die philologi-
sche Aufarbeitung des akkadischen Textes zeigt, dass der Beter, in diesem Fall
ein Verstorbener, seinen Schutzgott anfleht, ihm Beistand zu leisten, damit er
den Weg zu den verstorbenen Vorfahren, also zu demjenigen Teil seiner Fami-
lie, der schon in der Unterwelt weilt, {iberstehen und ein gutes Leben nach dem
Tod fiihren kann. Es handelt sich bei diesem Text um eine Quelle fiir religiose
Vorstellungen, die fiir jedermann gelten konnten. Wie sich zeigen wird, sind
auch solche religiésen Vorstellungen von Handlungssequenzen gepréagt, welche
in hohem Mafle mythosaffin sind® Fiir die Forschungen zu Sphdrenwechseln
sind solche Quellen besonders interessant, weil sich hier der gréflere Kontext
zeigt, in welchem die mythische Rede von Spharenwechseln verankert war und
mit dem sie in Wechselbeziehung stand. Kulturvergleichend steht der Beitrag in
Bezug zu den Ausfiihrungen von H.-G. Nesselrath iiber die in griechischer Spra-
che iiberlieferten sog. ,,orphischen Goldbldttchen“ im vorliegenden Band. In-
haltlich gewdhrt das kurze Gebet Einblicke in ein iiberraschend positives Leben
nach dem Tod gemaf} Vorstellungen im antiken Mesopotamien und Susa; sie
konnen auch fiir andere antike Kulturen interessant sein, in welchen sich eben-
falls nur selten solch positive Befunde erheben lassen.

Der Beitrag ist folgendermaf3en aufgebaut:

1 Beim Sphéarenwechsel, der nach dem Tod erwartet wird und von der Oberwelt in die Unter-
welt fiihrt, stellt man sich in Mesopotamien den Sonnengott als Transporteur und Geleiter vor,
vgl. A. Zgoll 2014.

2 Beitrdge zur theoretischen Aufarbeitung solcher Zusammenhénge sind innerhalb der For-
schungsgruppe 2064 STRATA angelaufen und sollen in einem weiteren Band publiziert wer-
den.
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1. Nach einer Vorstellung der Tontafel (Abschnitt 2) wird das Gebet philolo-
gisch aufgearbeitet, um moéglichst prizise die Bedeutung der Aussagen zu
erfassen (Abschnitt 3); darauf baut eine erste Rekonstruktion der Hand-
lungsabfolge und Uberlegungen zum mythischen Charakter dieser Hand-
lungssequenz auf (Abschnitte 4-5). Sie miindet in eine Auswertung von
Funktion und besonderer Gestaltung des Grabtextes (Abschnitt 6). Die Er-
gebnisse fithren zu einer Umschrift und Ubersetzung des Gesamttextes (Ab-
schnitt 7) und zur Gesamtanalyse seines Erzahlstoffes (Abschnitt 8).

2. Der Blick weitet sich dann auf vergleichbare Texte aus anderen antiken Kul-
turen: aus Sumer, Griechenland, Phonikien und Israel; dabei eroffnet der
Vergleich mit dem akkadischen Gebet aus Susa unter anderem eine neue
Moglichkeit des Zugangs zum hebrdischen Psalm 23 (Abschnitte 9-14).

3. Vor diesem Hintergrund zeigen sich die {iberraschend positiven Perspekti-
ven auf die Unterwelt im akkadischen Gebet aus Susa und in anderen Quel-
len aus dem antiken Mesopotamien als Teil einer in den antiken Kulturen
weiter verbreiteten Hoffnung auf ein gutes Leben nach dem Leben (Ab-
schnitt 15).

2 Ein Tdfelchen aus dem 2. Jahrtausend v. Chr.
(Sb 19319) und sein Fundkontext

Die Tontafel mit der Fundnummer Sb 19319 ist in akkadischer Schrift und Spra-
che beschrieben. Sie ist klein, aber ungewo6hnlich dick: 3-4 cm hoch, fast 8 cm
breit und fast 3 cm tief’. Die Tafel wurde zusammen mit sechs weiteren Tafeln
im elamischen Susa gefunden* und erstmals 1927 von Dossin als MDP 18, 250
publiziert. Ihre Datierung ist nicht ganz eindeutig, vermutlich Anfang oder Mitte
des 2. Jahrtausends v. Chr.’. Die sieben Tafeln befanden sich in einer Art gemau-
ertem Kistchen iiber einem Familiengrab®. All diese Tafeln waren gebrannt;
man hatte sich also Miihe gegeben, sie méglichst dauerhaft haltbar zu machen’.

3 Vgl. André-Salvini 1992.

4 Die Tafeln fanden sich in Grdbern, die in Hohlen 6stlich vom spédteren Palast des Darius zu
lokalisieren sind (Steve/Gasche 1996); vgl. de Mecquenem 1922, 121.

5 Steve/Gasche 1996 datieren in die altbabylonische Zeit, d. h. die erste Hélfe des 2. Jahrtau-
sends; André-Salvini 1992 datiert in die Mitte des 2. Jahrtausends (fiir dltere Datierungsversu-
che vgl. Aynard 1967, der auf das 8./7. Jh. datierte, und Scheil 1916 mit 7./6. Jh.).

6 Wer in dem zugehorigen Grab bestattet war, 1dsst sich nicht zweifelsfrei herausfinden. In der
archdologischen Dokumentation der 1920er Jahre wurden die Grédber nie eindeutig beschrie-
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Die Tafel wurde ediert durch Steve/Gasche 1996 und von etlichen weiteren
Bearbeitern iibersetzt. Die derzeit neueste Ubersetzung stammt von N. Wasser-
man und findet sich innerhalb des Projekts Sources of Early Akkadian Literature
(SEAL no. 1832).

Auf Basis einer intensiven Auseinandersetzung mit den philologischen
Herausforderungen des Textes, die hier kurz zusammengefasst und ausfiihrli-
cher an anderem Ort vorgenommen wird?, ist die Tafel fiir die Thematik des
vorliegenden Bandes von besonderem Interesse, da sich auf ihr Sphiarenwech-
sel einer besonderen Auspragung finden, die als Erzdhlstoff aus dem Text re-
konstruiert werden kénnen’. Hierbei handelt es sich um Sphirenwechsel, die
Menschen nach ihrem Tod zwischen verschiedenen Bereichen des Totenreiches
erwarten. Die Evidenz, die hier zutage tritt, hat groflere religionsgeschichtliche
Implikationen, insbesondere im Blick auf die altorientalischen Vorstellungen
von dem, was nach dem Tod auf den Menschen zukommt.

3 Anndherung an den Text des Gebets:
Transliteration und wortliche Ubersetzung von
Z.1-13

Die Tafel aus dem Grabkontext im elamischen Susa enthélt ein akkadisch ver-
fasstes Gebet, das folgendermaf3en beginnt:

Lal-ka lu-li-ka is-li be-li ! Komm zu mir! Ich will gelangen, mein Gott, mein Herr,
2a-na ma-ah-ri-te(-)e-nu-na-ki*®  ?zu den Enunnakd,

3 "W-ti-ig har'-ra’-na 3will (dorthin) den Weg entlanggehen!

“lu-hu-uz qa-"at*-kas “Ich will ergreifen deine Hand —

i-na ma-ha-ar is-li.° ra-bu-ti vor den Géttern, ° den grofien —

¢ lu-us-me-ma di-na ¢will ich wahrlich héren das Urteil!

lu-us-ba-ta ’ Se-pi-kas Ich will festhalten fiir mich 7 deine Fiifle!

ben. Nach Carter 2011, 45-49 handelt es sich bei diesem Grab um ein Familiengrab mit mehre-
ren Skeletten oder Skelett-Teilen; die Bestattungen erfolgten in einem mehrstufigen Prozess.

7 Vgl. Steve/Gasche 1996.

8 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020.

9 Zu Erzdhlstoffen und ihrer Rekonstruktion vgl. den Beitrag von C. Zgoll im vorliegenden
Band und C. Zgoll 2019, 87-134.

10 Fiir die Lesung des Zeichens TI als teg vgl. Z. 13 mit tes-3e-a-ni.
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Das erste Zeichen in Zeile 8 stellt den Bearbeiter vor Herausforderungen: die
Keilschriftzeichen sind schwierig zu entziffern. Der Forschungsstand sieht fol-
gendermafien aus:

Scheil 1916, 169: tu(?)-ki-ma bit ekliti i-li ,Tu as tardé! (Enfin) la maison de ténébres, o
mon dieu, ...“;

Ebeling 1931, 20: tu’-ki-ma E> Gls ,,du verbrennst (erhellst?) das Haus der Finsternis*;

Bottéro 1982, 395: "I"e'-qe2-ma suz*-pi: is-li2 ,"R"ecois (alors) ma priére, mon dieu!*;

Tsukimoto 1985, 17: ""e’-qi2 su,™-um-mi is-li> ,,Nimm meinen Durst weg, mein Gott*;

André-Salvini 1992: (without transcription) ,,Illuminating the house of shadows, O my
god“ (cf. Ebeling 1931);

Steve/Gasche 1996, 334: tils(?)-qe-ma E2 Gls (?) is-li2 ,,Tu m’emportes a la maison de
I’obscurité, mon dieu®;

Van der Stede 2005, 155 n. 26: tu’-ki-ma E»(?).KU1o i3-li2 (?) ,,(?) la maison(?), mon dieu...%;

Van der Stede 2007, 96: (?)-ge>-ma E2*.KUxo i3-li2 (?) ,,la maison de obscurité(?), mon dieu®;

Wassermann 2017: ad’-di-ma E> Gl is-li> ,,Since | have abandoned the house of darkness,
oh my god.“

Ein intensives Studium der Tafel mit einem Vergleich samtlicher Schreibungen
hat zum Vorschlag einer neuen Lesung gefiihrt, wie andernorts ausfiihrlich
diskutiert wird". Die neue Lesung ist DAM. Mit der Lesung ta. ergibt sich eine
Form ta,(DAM)-de-ma fiir tidema. Damit lassen sich die anschlieflenden Zeilen
so verstehen:

8tas-de-ma Ez Gl is-liz 8Du kennst ja das Haus der Finsternis, mein Gott!
°tu-Sas-ah-ba-ta-an-ni *ap-pa- °Du ldsst mich hindurchkommen °durch den Sumpf
ra $as ma-ki ** us du-ul-li von Entbehrung ! und Miihsal!

2j.na qa-ag-qa-ar da-na-ti * 12 1m Erdboden des Hungers ** suchst du mich (...)
tes-Se-a-ni (...)

Vor einer Bearbeitung des Textendes lohnt es sich, den Inhalt bis zu diesem
Punkt zu summieren. In diesem Gebet spricht ein Mensch seinen persénlichen
Schutzgott an mit den Worten: ,Komm zu mir ... mein Gott, mein Herr!“. Die
Tafel ist kaum zufdllig bei einem Grab deponiert worden. Das Gebet verfolgt das
Ziel, dass der Schutzgott den Verstorbenen innerhalb des Totenreichs geleiten
moge, insbesondere beim hier stattfindenden Totengericht (vgl. 8.2 und 8.3).
Vieles bleibt ausgespart. Am wichtigsten ist dabei die Frage, welche Konse-
quenzen sich aus dem Gerichtsurteil fiir den Menschen ergeben.

11 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020 mit photographischer Dokumentation der vorgeschlagenen
Lesung. Fiir DAM als day statt DA in Texten aus Susa, vgl. Salonen 1962, 49.
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Mit Hilfe einer Handlungsanalyse oder Hylemanalyse™ lassen sich die hin-
ter dem Text bestehenden Vorstellungen rekonstruieren. Dazu miissen die fiir
die Rhetorik des Gebets kunstvoll angeordneten Aussagen® in kleinste hand-
lungstragende Bausteine (Hyleme) zerlegt, in ihre chronologische Reihenfolge
gebracht und auf implizit vorhandene Hyleme untersucht werden®. Im Ergeb-
nis zeigt sich eine Abfolge von Ereignissen, die eine Art kurzes Narrativ eigener
Art darstellt.

4 Ein Erzdhlstoff hinter dem Gebet

Da sich gezeigt hat, dass eine Analyse kleinster handlungstragender Einheiten
zu wichtigen Einblicken in die den Texten zugrundeliegenden Erzdhlstoffe
fiihrt', legt es sich nahe, eine analoge Analyse auch fiir andere Handlungsab-
folgen anzuwenden. Dabei wird sich zeigen, dass man auch innerhalb des ak-
kadischen Gebetes von einem Erzdhlstoff und von Erzdhlstoff-Bausteinen, also
Hylemen sprechen kann. Deutlich ist, dass die im Gebet notierten religiGsen
Vorstellungen in Interdependenz mit mythischen Geschichten iiber das Handeln
von Gottern im Totenreich stehen. Die Ubergédnge zwischen beiden Bereichen
sind flieRend. Die Rekonstruktion der Handlungsabfolge verldauft folgenderma-
en: Das Gebet, welches den Anspruch erhebt, die Hoffnungen des Verstorbe-
nen zum Ausdruck zu bringen, wird in seine kleinsten handlungstragenden
Bausteine zerlegt, in Hyleme". Der Erzdhlstoff, der sich dabei auftut, spielt fiir
den Menschen, der ins Grab gelegt wird, in der direkten Zukunft, die zur Ge-

12 Eine Hylemanalyse ist hier durchfiihrbar, insofern die Handlungen in ihrer Abfolge eine
Geschichte bilden. Diese Geschichte ist mythisch, ihr Ende ist aber noch nicht gesichert, viel-
mehr erhofft. Vgl. dazu Abschnitt 4.

13 Eine rhetorisch kunstvoll gestaltete Anlage ist fiir Gebete in Mesopotamien typisch, vgl. A.
Zgoll 2003.

14 Die rekonstruierte Geschichte erzdhle ich so, wie sie der Verstorbene erhofft; der Wechsel
von Wunschformen zu Aussageformen in der 2. Hilfte des Gebetes zeigt, dass er fest darauf
vertraut, dass seine Hoffnungen sich erfiillen werden.

15 Zu diesem Vorgehen und der zugrundeliegenden Theorie vgl. den Beitrag von C. Zgoll im
vorliegenden Band sowie die grundlegende Monographie C. Zgoll 2019.

16 Vgl. C. Zgoll 2019 (v.a. altorientalische und griechisch-romische Quellen) und die Beitrdge
aus den unterschiedlichsten Disziplinen und zu verschiedenen mythischen Quellen im vorlie-
genden Band.

17 Vgl. dazu den Beitrag von C. Zgoll im vorliegenden Band und ausfiihrlicher C. Zgoll 2019,
109-118; fiir den mesopotamischen Bereich vgl. auf3erdem A. Zgoll / C. Zgoll 2019.
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genwart werden soll. Dieser Erzdhlstoff wird der Einfachheit halber in den fol-
genden Hylemanalysen prasentisch wiedergegeben'®. Das passt sehr gut, zumal
der Wechsel von der Wunschform zum Indikativ in der zweiten Halfte des Ge-
bets zeigt, dass der Verstorbene davon ausgeht, dass seine Hoffnungen sich
erfiillen werden?. Hier zeigt sich ein Narrativ, welches sich entwickeln soll und
von dem man fest glaubt, dass es sich entwickeln wird. Fiihrt man eine Rekon-
struktion dieses Narrativs durch, dann erweist sich das Ergebnis, also die Hand-
lungsabfolge eines solchen Gebetes als mythischer Erzdhlstoff besonderer Art®.
Denn ihr Ausgang ist noch offen. Anstelle eines im Vorhinein fixierten Aus-
gangs findet sich die Hoffnung des Protagonisten auf ein gliickliches Ende.

5 Erste Anndherung an den Erzdhlstoff

Zwischen dem Text des Gebetes und dem in diesem Text verarbeiteten Erzadhl-
stoff fallt sofort ein entscheidender Unterschied auf: Das Gebet beginnt nicht
mit dem ersten Bestandteil des Erzdhlstoffes, sondern stellt mit seinem Appell
an die Gottheit (Z. 1 ,,komm zu mir*) einen semantisch wichtigen, chronologisch
aber nachgeordneten Teil an den Anfang. Der chronologisch geordnete Erzdhl-
stoff beginnt hingegen mit dem Tod des Menschen und seinem Eintritt ins To-
tenreich. Die Abfolge der Geschehnisse bzw. der ,kleinsten handlungstragen-
den Einheiten“ oder Hyleme, die zu dem Erzdhlstoff geh6ren, werden hier in
einer ersten Anndherung aufgefiihrt (die finale Rekonstruktion findet sich in
Abschnitt 8); die Belegstellen, auf denen die Rekonstruktion basiert, werden in
runden Klammern angegeben. Wo ein Hylem oder ein Teil davon implizit er-
schlie8bar ist, wird es in eckigen Klammern erginzt (und anstelle von Zeilenan-
gaben findet sich der Vermerk ,,implizit*):

18 Fiir das hierbei verwendete standardisierte Vorgehen bei der Hylemanalyse vgl. C. Zgoll
2019, 119-121, 170-173.

19 Als interessant erweist sich hier der Vergleich mit den griechischen Goldbladttchen. Calame
2011, 208 f. zeigt, dass diese Quellen, die ebenfalls in Grabkontexten gefunden wurden (vgl.
Abschnitt 11) eine ,,story“ enthalten, namlich eine ,story with a consistent actor, space, unfur-
ling in time, and also with the transformation of state, in which the narrative level overlaps
with the level of discourse“. Riedweg 2011, 230 beobachtet, dass die Darstellung des Hand-
lungsverlaufs in den Goldbléttchen keinem chronologisch-linearen Handlungsverlauf folgt (die
Texte ,,do not tell us the histoire, the events, in a straight linear sequence*).

20 Im Kontext weiterer Forschungen innerhalb der Forschungsgruppe 2064 STRATA werden
solche besonderen mythischen Erzdhlstoffe in grof3erem Kontext analysiert werden.
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1) [Der Mensch NN stirbt.] (implizit)

2) [NN kommt in die Unterwelt.] (implizit)

3) NN bittet seinen Schutzgott, ihm zu Hilfe zu kommen?.

4) Der Schutzgott sucht nach NN in den schrecklichen Bereichen der Un-
terwelt (Z. 12 f) (wo Dunkelheit, Hunger und Durst herrschen, vgl. Z. 8,
10-11, 12, 15).

5) Der Schutzgott geleitet NN auf seinem Weg zum Gericht der Grofien Got-
ter?. (Z.1-7)

6) NN hilt sich an der Hand seines Schutzgottes fest, d. h. er unterstellt sich
dessen Schutz. (Z. 4-7)

7) [NN gelangt zum Gericht der Gro3en Gotter.] (Z. 4 f)

8) NN umschlingt die Fiifle seines Schutzgottes vor dem Gericht der Groflen
Gotter, d. h. er bittet seinen Schutzgott um Hilfe. (Z. 4-7)

8) [Der Schutzgott unterstiitzt den Fall seines Schiitzlings vor Gericht; d. h.
er handelt als Rechtsbeistand, um ein positives Urteil von den Gottern fiir
seinen Schiitzling zu erzielen.] (erschlossen aus Z. 4-7)

9) Die Grof3en Gotter sprechen den Urteilsspruch fiir NN. (// Z. 4-7)

(Fiir die Fertigstellung der Hylemanalyse vgl. Abschnitt 8)

Das Gebet bringt den dringenden Wunsch des Verstorbenen nach einem positi-
ven Urteil zum Ausdruck. Aber worin soll dieses positive Urteil bestehen, was
wiinscht er sich von seinem Schutzgott? Die Antwort findet sich im Abschluss
des Gebets?®.

21 Aus dem Gebet lassen sich weitere Informationen {iber die Fahigkeiten des Schutzgottes
gewinnen: Diese Schutzgottheit ist vertraut mit der Unterwelt. Sie weif, wie man durch die
schrecklichen Bereiche hindurchkommen kann (Z. 8-11).

22 Bei den Grofien Goéttern konnte es sich prinzipiell um die Anunnaki handeln, die manch-
mal als ,,Grofle Gotter” bezeichnet werden. Hier allerdings erscheinen die Anunnakd ohne
Gottesdeterminativ. Und noch etwas fillt auf: Der Anfang des Gebetes zeigt, dass der Beter sich
wiinscht, zu den Anunnakii zu gelangen. Waren diese identisch mit den ,,Grofen Gottern®,
dann wiirde das bedeuten, dass der Beter sich wiinschen wiirde, vor Gericht zu gelangen. Das
ware merkwiirdig. Wiirde man sich nicht eher einen anderen Wunsch vorstellen? Wiirde man
nicht erwarten, dass ein Bittsteller seinen personlichen Schutzgott um einen guten Ausgang
des Prozesses bitten wiirde, also fiir ein gutes Leben im Anschluss an den Prozess? Wir werden
darauf zuriickkommen.

23 Fiir eine vergleichbare Situation in Psalm 23 vgl. unten Abschnitt 13 und ausfiihrlicher A.
Zgoll / C. Zgoll 2020.
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6 Der Abschluss des Gebetes: ,,Wasser und Gras”

6.1 Wasser und Gras knapp machen (waqaru D)

Die im vorangehenden Abschnitt durchgefiihrte Hylemanalyse bietet den Er-
zdhlstoff des Gebetes und damit zugleich dessen semantische Grundziige. Vor
diesem Hintergrund klingt der Abschluss des Gebetes zundchst iiberraschend.
Die bisherigen Ubersetzungen gehen davon aus®, dass der Schutzgott Wasser
und Gras knapp und das heifst: kostbar und teuer macht?®.

2 jna qaqqar dannati ** tese“anni 2Im Land der (Hungers)not
Bsuchst du mich,

Y tuggera mé u Samma ™ ina eqel sumamiti 15 machst kostbar (d.h. knapp) Wasser und
Gras / im Gefilde des Durstes.

AKKk. Gebet aus Susa Sh 19319 (so sinngemaéSf3 in vielen Ubersetzungen)

Das wiirde bedeuten, dass der Schutzgott seinen Schiitzling darben lief3e%*. Die
Frage ist, ob ein Gebet an den Schutzgott so enden kann. Trotz vielfaltiger Ver-
trauensaussagen gegeniiber der Gottheit, wiirde sich der Beter einer schreckli-
chen Situation gegeniibersehen: Hunger und Durst.

24 Anders André-Salvini 1992: ,,Thou shalt slake my thirst with water and oil in this parched
field.“; unklar bleibt, welches Verbum sie zugrunde legt; die Ubersetzung ,,0il“ geht offenbar
von Samnu statt Sammu aus.

25 Das alles sind verschiedene Wiedergabemdglichkeiten der Verbform tugerra. Das akkadi-
sche Verbum bedeutet, dass etwas selten ist oder gemacht wird (in Ubersetzungen ,make
scarce”, ,raréfier”) und das heifit, dass es kostbar und teuer wird (in Ubersetzungen ,,make
precious®). Objekte von (w)agaru G sind nach CAD A/2, 205 f Giiter wie Wasser und Gras, nam-
lich 01, Lampen, Getreide oder Regen. Wenn diese rar oder knapp sind, dann werden sie kost-
bar und teuer. Dasselbe gilt fiir das Leben von Menschen oder fiir die Stellung einer Person:
Wenn man sie fiir rar und unersetzlich halt, dann sind sie per Definition kostbar und wertvoller
als andere. Aus Seltenheit resultiert Wert.

26 Dieser merkwiirdige Abschluss des Textes ist sicherlich verantwortlich dafiir, dass manch-
mal ein Bezug zwischen dem Text und seinem archéologischen Fundkontext in Abrede gestellt
wird. Man versteht den Text dann entweder als Reflex eines irdischen Rechtsfalles (Van der
Stede 2007; dagegen Tavernier 2013, 477) oder als Teil einer mythischen Erzdhlung (von Soden
1934, 415 mit Verweis auf Landsberger) und sieht keinen Zusammenhang mit Grab und Unter-
weltsgang des oder der Verstorbenen (Tsukimoto 1985, 16 f.).
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6.2 Einladung zu einem Uberfluss von ,,Wasser und Gras* (geri D)

Die Textgattung, in welcher sich die Aussage findet, ist ein Gebet an den per-
sonlichen bzw. familidren Schutzgott um Beistand im Totenreich. Die Gattung
verlangt, dass das Gebet mit einem Wunsch nach etwas Positivem endet. Eine
solche positive Wendung ist moglich, wenn man die Schreibung tu-gé-ra als
tugerra, also als D-Stamm von geriim ,,einladen®, versteht”, also als ,,du ladst
ein auf intensive Weise“®,

Die Formulierung ist eigenartig, ohne direktes Objekt (,mich*) und mit ei-
nem adverbialen Akkusativ. Diese Merkwiirdigkeit mag sich im Kontext des
Gebetes aus Susa als Abweichung von der in Mesopotamien {iblichen Schreib-
praxis verstehen lassen; hier konnten elamitische Sprach- und Schreibgewohn-
heiten eine Rolle spielen®. Dariiber hinaus konnte der Schreiber versucht ha-
ben, den Text zu kiirzen, da nicht mehr viel Platz auf der winzigen Tafel iibrig
ist. Worthington (2018) zeigt, dass in der altorientalistischen Tradition eine
gewisse ablehnende Haltung gegeniiber der Annahme von fehlerhaften antiken
Schreibungen besteht, dass es solche aber (wie zu allen Zeiten) nichtsdestotrotz
gegeben hat. Die schlechte Qualitdt der Tafel und ihrer Zeichenschreibungen
(Bottéro 1982, Tavernier 2013) sind jedenfalls ein Anzeichen dafiir, dass die
Tafel fiir den direkten Gebrauch bestimmt war und daher, wie wir das auch von
anderen derartigen Gebrauchstexten kennen, ohne grofien Zeitaufwand herge-
stellt wurde, was Fliichtigkeitsfehler begiinstigte®.

Andererseits gibt es, wie sich im Folgenden zeigen wird, durchaus Griinde,
welche die Wahl der vorliegenden Formulierung rechtfertigen mégen, so dass
wir uns einer endgiiltigen Entscheidung — Fehler oder bewusste Besonderheit —
enthalten.

27 Fiir dieses Verbum ist der D-Stamm kaum bezeugt; seine Wahl ldsst sich als bewusste Ab-
grenzung einer gebrduchlichen Wendung verstehen (vgl. 6.2.1). Ahnliches gilt fiir tuSahbat
(Z.9), was eindeutig ein $-Stamm ist; dieser ist ansonsten laut Akkadisches Handwérterbuch
Nachtrage nur noch einmal bezeugt (vgl. 6.2.4).

28 Vgl. dazu das Folgende.

29 Ich bin Jan Tavernier und besonders Gian-Pietro Basello sehr dankbar fiir die Uberpriifung
der elamitischen Worterbiicher, Glossare und Grammatiken auf der Suche nach der Konstruk-
tion von ,.einladen” im Elamitischen, die zeigen wiirde, ob ein ,,Elamismus“ vorliegen konnte.
Bislang hat sich kein Beleg finden lassen.

30 Vgl. z. B. Mirelman/Sallaberger 2010. Eine Analogie zum Befund bei dem akkadischen
Gebet aus Susa findet sich in den eigentiimlichen und fehlerhaften Schreibungen auf den
sogenannten ,,orphisch-bakchischen® griechischen Goldbldttchen, die ebenfalls aus funerdarem
Kontext stammen; vgl. zu diesen Goldbldttchen und zum Vergleich mit dem akkadischen Gebet
an den Schutzgott aus dem Grab in Susa ausfiihrlich A. Zgoll / C. Zgoll 2020.
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6.2.1 Gott ladt ein, der Mensch stirbt

Im vorliegenden Kontext eines Menschen, der einen wichtigen Weg im Toten-
reich gehen muss und will (Z. 1), passt tugerra ,,du ladst (intensiv = reichlich,
dauernd) ein“ hervorragend. Es enthélt einen klaren Anklang an die Wendung
,»Gott 1adt den Menschen ein“ (G-Stamm), was in altbabylonischer Zeit im Kon-
text vom Sterben eines Menschen verwendet wird und als ,,euphemism for
dying“ verstanden wurde®. Die Wendung ist dort absolut verwendet, ohne An-
gabe des Zieles, wozu der Gott einldadt. Die weiteren Ausfiihrungen werden zei-
gen, dass solche Wendungen nicht als Euphemismen fiir ,,sterben* aufzufassen
sind, sondern dass man tatsdchlich von einer Einladung des Menschen seitens
der Gotter nach dem Tod ausging. Hier im Grabkontext von Susa ist diese Einla-
dung auf besondere Weise formuliert. Wahrend andere Texte die Wendung,
dass eine Gottheit einen Menschen (nach dem Tod) einlddt, immer im schlich-
ten Grundstamm formulieren, ist im Gebet an den Schutzgott der Doppelungs-
stamm gewdhlt, der die Aussage intensiviert:

tugerra bedeutet also ,,Du lddst reichlich/andauernd ein*.

6.2.2 Eine grofdziigige Einladung

Ublicherweise formuliert man den Eingeladenen als direktes Objekt, das Ziel der
Einladung durch indirektes Objekt (ana X ,,zu X“). Hier hingegen soll offensicht-
lich eine andere Nuance in den Blick kommen. Die Aussage, dass der Schutzgott
den Beter ,,zu Wasser und Gras“ einlddt, wiirde implizieren, dass der Mensch in
eine Mahlgemeinschaft mit dem Schutzgott eingeladen wire. Das aber ist nicht
gemeint. Es geht vielmehr darum, dass der Schutzgott den Menschen einladt,
indem er ihm etwas bereitstellt, indem er fiir ihn sorgt.

tugerra mé u Samma bringt also zum Ausdruck: ,,Du lddst reichlich/andauernd ein hin-
sichtlich Wasser und Gras.“

Diese Verbalform im Doppelungsstamm umfasst mithin zweierlei Aussagen:
(1) Der Schutzgott stellt Speise und Trank in reichlicher Menge zur Verfiigung.
(2) Der Schutzgott 14dt zu diesen grof’en Mengen von Speise und Trank ein.

Will man dies in der Ubersetzung verdeutlichen, so klingt das so:

31 Vgl. Chicago Assyrian Dictionary Q 242 f. vor gerii 2.b.
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tugerra mé u Samma, ,,Du machst Wasser und Gras reichlich und lddst andauernd dazu

“

ein*.

6.2.3 Eine gnomische Aussage ohne Spezifizierung auf den Beter

Das ,,Ich“ des Beters ist direkt vor dieser Verbform genannt und schwingt unter-
schwellig noch weiter mit:

oa

teSe“dnni tugerra, ,,Du suchst mich — lddst ein“, was auch umfasst ,,Du suchst mich - ld-
dst (mich) ein*

Dass nicht nochmals ein Suffix der 1. Person angehdngt ist, kann zweierlei
Griinde haben: Es kann sich um eine Art , Elamismus® handeln, da im Elami-
schen ein Verbalsuffix auch auf eine nachfolgende Verbalform beziehbar ist®.
Andererseits kann die Formulierung ohne direktes Objekt gewahlt sein, um eine
gnomische Aussage zu treffen: Der Schutzgott 1adt nicht nur den Beter ein, son-
dern er sorgt fiir weitaus mehr Menschen. Vom Anfang des Gebetes her legt sich
nahe, dass hier v. a. die eigenen Vorfahren (Anunnaki), also die Familie des
Verstorbenen gemeint ist®. Der Schutzgott soll den Verstorbenen wieder in den
Kreis seiner Familie bringen, er erweist sich hier als Gott der Sippe oder ,,Fami-
liengott“*. Hier, im Kreis der eigenen Vorfahren, wird fiir den Menschen gesorgt
sein, hier gibt es Totenversorgung (ki-sis-ga, kispu). Dass die Totenversorgung
im Kreis der Vorfahren (Anuna, Anunnaki) stattfindet, wird auch in anderen
Quellen deutlich: Im sumerischen mythischen Epos GilgameSs Tod soll Gilga-
mes z. B. Trost finden durch die Aussicht, bei den Anuna zu leben und bei ih-
nen, ndamlich der Gruppe der Verstorbenen, die aus hochrangigen Priestern,
Vitern und Vorvitern, Mutter und Geschwistern und —hier neu — seinem
Freund Enkidu besteht®, diese Versorgung zu erhalten (Gilgamess Tod M [103]
//193):

32 Gian Pietro Basello (E-Mail 09/2018) schreibt dazu: ,Surely it is possible to connect one
verbal suffix to two verbal forms. This is a well-known feature of Elamite.“ Er verweist auf
Khacikjan 58-59 §5 und Quintana 129 ff. cap. XX.

33 Zur Bedeutung der Anuna/Anunnaka vgl. ausfiihrlich A. Zgoll / C. Zgoll 2020.

34 Hinweis GOsta Gabriel.

35 Artemov 2014, 38-41 zeigt, dass der Einbezug des Freundes eine neue Hinzufiigung zur
dlteren Vorstellung der ,,family reunion“ darstellt und dass ,,an anticipation of a meeting in the
netherworld is implied“ (loc. cit. 40).
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igi du-un ki-sis-ga 9A-nu-na digir gal-gal-ne Du gehst voraus zu diesem (besonderen) Ort der
dur;-ru-na-"ba” Opfergaben (fiir die Totenspeisung), wo die
Anuna, die Grof3en Gotter, wohnen.

Im akkadischen Gebet aus Susa ist es der Schutzgott, der dafiir Sorge tragt, dass
an diesem ersehnten Ort der Totenversorgung Speise und Trank fiir seine
Schiitzlinge reichlich sind*. Will man auch diese Nuance in der Ubersetzung
verdeutlichen, so ergibt sich folgende freie Paraphrase:

tugerra mé u Samma ,,Du machst reichlich Wasser und Gras und lddst (die dir Anvertrau-
ten) dazu ein*,

6.2.4 Eine Ringstruktur um ,,Wasser und Gras*

Mit dieser Deutung erweist sich der Abschluss des kleinen Gebetes als fein ge-
staltete Ringstruktur. Hunger und Durst rahmen die Aussage iiber die Suche
und Einladung des Schutzgottes. Sie scheinen im Totenreich vorherrschend zu
sein. Doch gibt es mitten in diesen unwirtlichen Gefilden, wo der Erdboden
keine Nahrung hervorbringt, sondern Hunger herrscht, und wo die Felder kei-
nen Ertrag geben (wie z. B. Getreide, das fiir das iibliche Getridnk Bier die Basis
béte), sondern alles vertrocknet und staubig ist, einen Ort, wo alles anders ist,
wo es ndmlich Wasser und Gras gibt:

ina qagqar dannati NEGATIV: ,,Erdboden voller Hunger*
tese”dnni tugerra mé u Samma POSITIV: Fiille an ,Wasser und Gras*“
ina eqel sumamiti NEGATIV: ,,Feld voller Durst*

Die literarische Formung bringt zum Ausdruck, dass sich mitten im Grauen des
Totenreiches, das durch den ausgetrockneten Erdboden evoziert wird, eine Oase
des Lebens auftut. In diesem Szenario versteht man die Kostlichkeit von reichli-
chem Wasser und Fiille an Gras. Es ist eine direkt einleuchtende Metapher fiir
Leben in Sicherheit und Fiille, die in den heif3-trockenen, ariden Gegenden des
Nahen Ostens naheliegt. Im Land der unbarmherzig brennenden Sommerglut

36 Dahinter kann auch der Gedanke stehen, dass der Schutzgott die noch auf der Oberwelt
lebenden Mitglieder der Familie dazu bewegt, reichlich Gaben fiir die Verstorbenen zu spenden
(Hinweis Katharina Ibenthal).
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und der Staubstiirme geniigen zwei Worte, um eine paradiesische Situation zu
evozieren®. Der zu unserem Text etwa zeitgleiche Herrscher Hammurapi (1792-
1750) verwendet sogar nur ein einziges Wort — aburrum (,,bewdssertes Land*) —
um zu schildern, dass er gemaf3 gottlichem Auftrag fiir die ihm anvertrauten
Menschen ideale Verhiltnisse geschaffen hat. Er hat sie ndmlich auf solchen
wasserreichen Weiden lagern lassen®. Die Bildrede von der Herde, die unter
einem guten Hirten auf kostlich frischem Land gedeihen kann, meint hier Men-
schen, die in Frieden, nicht in Krieg, und mit guter Nahrung versorgt leben
diirfen und gerade nicht Hunger und Durst leiden®. Auch im akkadischen Gebet
an den Schutzgott klingt durch ,,Wasser und Gras“ die Hirtenmetapher an, die
schon durch tusahbat ,,du (= Schutzgott) 1asst wandern“ evoziert worden war.
Der Schutzgott tritt funktional wie ein Hirte auf, der den Verstorbenen durch
seine Leitung auch durch gefidhrliche Regionen unbeschadet hindurchkommen
lasst und der ihn geleitet zu einem Ort, wo es ihm gut geht, so wie es den Tieren
gut geht, die ein guter Hirte auch in trockener Steppenlandschaft zu Lagerplat-
zen fiihrt, damit sie sich bei Wasser und Gras giitlich tun kénnen. Das zum Le-

37 Wobei dieses ,,Paradies“ (in relativ bescheidenem ,,Format“) nicht als Utopie aufgefasst
wird, sondern in Gestalt einer realen Hoffnung.

38 Vgl. Codex Hammurapi Rs.24, 33-35: 3 $ir matim > utib * ni$t dadmi aburri uSarbis, ,,(Ich
machte das Fleisch des Landes gut =) Ich lief} es den Bewohnern des Landes gut gehen, die
Einwohner der Ortschaften lief} ich auf bewdsserten Weideflachen lagern®“. Hammurapi be-
schreibt sich im Codex Hammurapi iiberdies mehrfach konkret als der ,gute Hirte“ seines
Volkes (vgl. Fechner 2018, 63 Fuf3note 82 mit weiterer Literatur). Die Hirten-Metapher war in
der altbabylonischen Zeit, insbesondere auch im Bereich der personlichen Frommigkeit in
Bezug auf den personlichen Schutzgott eines Menschen offenbar gut etabliert, wovon altbaby-
lonische sumerische Gebete und Sprichwoérter beredtes Zeugnis ablegen (vgl. dazu Fechner
2018, 64 und 67 f). Zum Einsatz der Metapher im hebrdischen Psalm 23 vgl. unten sub 13.

39 Der Kontext zeigt dort, im Codex Hammurapi, auch, dass eine solche Situation zugleich
Frieden impliziert. Eine ausreichende Versorgung ist nur dann gewdahrleistet, wenn die kom-
plizierten Bewdsserungssysteme gepflegt werden kénnen, was einen hohen Einsatz erfordert,
der so nur in Friedenszeiten gesichert werden kann. In den fiir die Region typischen kriegeri-
schen Unruhen werden die lebenswichtigen Anlagen vielfach zerstért. Die Beendigung der
Kriege steht daher auch im Codex Hammurapi Rs. 24:22-40 direkt vor der Aussage, dass
Hammurapi die Menschen auf ,,bewésserten Weideflachen“ lagern lief.
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ben (nach dem Tod) Notwendige wird durch den Schutzgott bereitgestellt‘° und
die ihm Anvertrauten sind nicht nur einmal eingeladen, sondern permanent®.
Diese Interpretation passt textintern ausgezeichnet. Sie wird bestadtigt durch
die literarische Gestaltung des gesamten Textes, in dem ndmlich Ringstrukturen
geschitzt und durchgingig verwendet werden*. Die Interpretation passt auch
zum Korpus der in diesem Grab gefundenen Texte. Eine andere der hier gefun-
denen Tafeln, Sb 19320 (MDP 18, 253), nimmt ebenfalls in den Blick, was nach
dem Tod des Menschen geschehen wird®. Formal finden sich hier mehrere
Sprecherwechsel und ein Satz aus Erzdhlerperspektive. Der Inhalt ist kurz zu-
sammengefasst folgender: Der Mensch ist tot (,,Sein Schicksal ist (gewaltsam
entrissen =) besiegelt“, Z. 1) und weilt jetzt mithin in der Unterwelt. Hier erteilt
eine Gruppe von Personen — es muss sich dem Gebet an den Schutzgott zufolge
um die Versammlung der Recht sprechenden Gottheiten beim Totengericht
handeln - einen guten Urteilsspruch iiber den Verstorbenen (,,Den Bescheid
(das Wort) fiir dich sprechen sie aus, / einen giinstigen!“, Z. 2-3). Dieser wird im
Wortlaut zitiert: ,,Er ist gerettet!* (Z. 4). An diesen iiber das weitere Schicksal
entscheidenden Rechtsspruch fiigen sich die Wiinsche an, dass der persénliche
Schutzgott des Sprechers, der hier offenbar als Vorfahre des Verstorbenen ge-
dacht ist, den ,neuen®“ Ankémmling im Totenreich mit kostlichem Essen —
Schafe, Fische und Ole sind klar zu identifizieren — versorgen soll (,Moge er (=
der Schutzgott) deinen Mund fiillen mit / Schafen, Fischen, ...!“)*. Den Ab-
schluss bildet die umfassende Bitte, dieser Schutzgott moge sich gegeniiber
dem Toten insgesamt als gnadig erweisen (,,Mdge mein Gott sich dir als gnadig
erweisen!“), d. h. die Wiinsche des zu einem neuen Leben ,,Geretteten® erfiillen.
Die Interpretation bestitigt sich durch Parallelen in der sonstigen Uberliefe-
rung des antiken Mesopotamien, welche die Vorstellung zeigen, dass die

40 Das kann durchaus indirekt verursachend vorgestellt sein, indem der Schutzgott dafiir
Sorge tréagt, dass die in der Oberwelt lebenden Mitglieder der eigenen Familie fiir eine reichli-
che Versorgung ihrer Verstorbenen sorgen. Der hoher Gestellte, der etwas in Auftrag gibt, gilt
in Mesopotamien als verantwortlich (vgl. dazu den Beitrag von A. Zgoll ,,Durch Tod zur Macht*
im vorliegenden Band Abschnitt 5.2 mit Anm. 108).

41 Die zeitlich wie quantitativ reichliche Gabe ergibt sich aus der Wahl des D-Stamms von geril
»einladen®: ,,Du lddst reichlich / dauernd ein®, vgl. dazu oben.

42 Vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020 mit einem Kapitel zur literarischen Gestaltung des Textes.

43 Vgl. in analoger, indikativischer Stilisierung die orphischen Goldblattchen, die ebenfalls in
Grédbern gefunden wurden, vgl. Abschnitt 11 und A. Zgoll / C. Zgoll 2020.

44 Die Zeilen 4-6 verstehe ich als einen Satz; Zeile 4-5 enthalten die Objekte, die der Schutzgott
(Z.7) dem Verstorbenen in den Mund fiillen soll.



228 —— Annette Zgoll

Schutzgottheit auch im Totenreich Beistand leistet*. Eine weitere knappe For-
mulierung dieser Vorstellung findet sich auf einer Votivgabe fiir die ,,Herrin, die
den Toten belebt“, die Gottin Nin-tin-uga, wo die Hoffnung auf ein gutes Leben
nach dem Tod im Begriff des Wasser-Trinkens zusammengefasst wird“:

u4(d) tils-la-ga2 igi hu-mu-un-dus (An meinen Tagen des Lebens =) Wihrend ich lebe,
moge sie das Auge auf mich richten!

us(d) ba-us,-en kur-ra a si-ga hu-mu- (An den Tagen, wenn ich gestorben sein werde =) Wenn
un-nas-"nas’ ich gestorben bin, mége sie mich in der Unterwelt rei-
nes Wasser trinken lassen!

Auch die negative Verkehrung im Codex Hammurapi Rs.27:34-40" und anderen
Fluchformeln*® zeigt, dass es den Gottern obliegt, ob der Mensch im Totenreich
diirsten muss — und damit auch umgekehrt, ob er zu trinken bekommen kann.
Solche Formulierungen koénnen die Sicherstellung der weiteren Versorgung
nach dem Tod bezeichnen. Sie konnen auch noch mehr meinen als dies. Es gibt
Indizien, die darauf hindeuten, dass ,,Wasser“ (teils auch ,,Gras“ oder beides)
dazu dienen sollte, dem Toten ein neues Leben im Totenreich zu ermdglichen;
dass also die besondere Macht der G6ttin Nin-tin-uga als ,,Herrin, die den Toten
belebt“ darin besteht, den Verstorbenen zu einem neuen Leben im Totenreich
zu befdhigen®. Eine einmalige Gabe von besonderem Wasser ist notwendig, um
den Toten wieder lebendig zu machen, was insbesondere auch die Fahigkeit,
Speise und Trank zu genief3en, einschliefit. Im griechischen Raum gibt es Paral-
lelen dazu: Wasser, das Erinnerung schenkt und damit zu neuem Leben befa-

45 Aufler der hier genannten Stelle vgl. auch Abschnitt 10 und A. Zgoll / C. Zgoll 2020.

46 Edition der Weihgabe eines Hundes an Nin-tin-uga (dort Z. 18): Ali 1966; vgl. Behrens 1988,
27, Black 2005 und ETCSL c.5.7.2. Fast identisch ist die Inschrift auf der Weihgabe einer Axt fiir
Nergal (dort Z. 15 f), Behrens 1988, 27-32, Black 2004, 157 £, Black 2005 text c.5.7.3.

47 Inhalt des Fluches ist, dass der Sonnengott Ubeltiter aus dem Leben herausreifien und in
der anderen Welt mit Durst quélen soll.

48 Vgl. z.B. die Grabinschrift der Jabd aus dem 9. Jh. (Edition Al-Rawi 2008, Ubersetzung
Lundstrém 2011, 70) mit einem Fluch, der dazu fiihren soll, dass ein Totengeist in Sonnenhitze
durch Auf3enbezirke irren und dort Durst leiden muss.

49 Daneben berichten Mythen von Fillen, wo jemand durch ,,Gras“ und ,,Wasser” in einer
Weise lebendig wird, dass er oder sie das Totenreich (kur) wieder verlassen kann. Vgl. z. B.
den Mythos von Innanas Gang zur Unterwelt (A. Zgoll im vorliegenden Band) oder den zweiten
Teil des Lugalbanda-Epos (so Wilcke 2015, 254, traditionell Lugalbanda und der Anzu-Vogel)
239-243 (vgl. Wilcke 2015, 264 f), wo Lugalbanda aus dem Gebirge/Totenreich (kur) wieder
herauskommt, nachdem er Gras und Wasser zu sich genommen hat. Dies wird an anderer
Stelle weiter auszufiihren sein.
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higt*. Im vorliegenden Gebet aus Susa gibt es im Familienverbund, bei den
Ahnen Speise und Trank, die ein neues Leben ermdéglichen, das seinen Aus-
druck in der Fahigkeit zu weiterem Essen und Trinken und damit zu einem gu-
ten Leben findet.

6.2.5 Das Gebet miindet in den Anfang

Die Aussage, mit der das Gebet schliefdt, 1asst das Ganze wieder in den Anfang
miinden®, in den Wunsch des Beters, an der Seite seines Schutzgottes zu seinen
gottlichen Vorfahren, also in den Kreis seiner Familie zu gelangen, wo ihm ein
neues Leben ermoglicht wird*. Das Gebet zielt auf eine Absicherung fiir das
Leben nach dem Tod ab, das im schlechten Fall von Hunger und Durst gezeich-
net ist, im guten Fall aber ein durchaus gutes Leben bei ,,Wasser und Gras“, also
mit Trinken und Essen verheif3t.

7 Das akkadische Gebet in Transkription und
freier Ubersetzung

3 alka 13 Komm doch zu mir!

lullika ili béli Mein Gott und Herr! Gelangen will ich

ana mabhrit(-)Enunnakt zu den gottlichen Ahnen,

latig harrana’ will zu ihnen den Weg? iiberstehen!

“Tlahuz qatka 47 An deiner Hand will ich mich festhalten,

ina mahar ili rabbiti lusmema dina  vor den Gottern, den grofien, wahrlich horen das Urteil,

lusbata Sépika will zu meinen Gunsten deine FiiRe umschlingen.

811 tadema bit ekleti ili 811 Denn du, mein Gott, kennst dich aus im Haus der
Finsternis.

50 Vgl. Abschnitt 11 und den Beitrag von H.-G. Nesselrath im vorliegenden Band. Ausfiihrlich
zum Vergleich des akkadischen Gebets Sb 19319 und den griechischen Goldtafeln in Kiirze A.
Zgoll / C. Zgoll 2020.

51 Das passt insofern ausgezeichnet, als auch sonst in Ritualen ein Gebet iiblicherweise mehr-
fach rezitiert wird, wobei es haufiger der Fall ist, dass das Ende gezielt wieder in den Anfang
miindet, vgl. A. Zgoll 2003, 269 f.

52 Entsprechendes wird auch in einem sumerisch iiberlieferten Ritualtext an Utu deutlich, vgl.
Alster 1991, mit neuer Ubersetzung der relevanten Passage in A. Zgoll / C. Zgoll 2020.
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tusahbatanni appara sa maki u dulli  Du hilfst mir, hindurchzukommen durch den Sumpf von
Entbehrung und Mihsal!

1215 ina qaqqar dannati 1213 |n der Unterwelt, wo man hungert,
teSe”dnni tugerra mé u Samma suchst du mich, du machst reichlich Speise und Trank
ina eqel sumamiti und lddst die dir Anvertrauten dazu ein,

in den Gefilden, wo man sonst diirstet.

8 Rekonstruktion des mythischen Erzahlstoffs
hinter dem akkadischen Gebet durch
Hylemanalyse

Auf Basis der philologischen Analysen des akkadischen Textes (Abschnitte 3, 6-
7), die mit der Rekonstruktion des Erzihlstoffes und mit semantischen Uberle-
gungen aufs Engste verzahnt waren (Abschnitte 5-6), ldsst sich nun die gesamte
Hylemsequenz der Quelle und damit ihr Erzdhlstoff in chronologischer Folge
gewinnen. Eine Erzdhlstoff besteht aus dynamischen und statischen Hylemen®.
Dynamische Hyleme bringen die Handlung voran und bilden damit die Hand-
lungsabfolge im engeren Sinn; die dynamischen Hyleme des akkadischen Gebe-
tes werden im Folgenden mit einer Sigle aus Ak (fiir Akkadisch) plus Zahl be-
zeichnet, also als ,,Ak1%, ,,Ak2“ etc. Gegenstiick der dynamischen sind die
statischen Hyleme, welche ldnger dauernde Gegebenheiten beschreiben. Auch
solche Bestandteile, wie etwas oder jemand ,,ist“, gehdren zu jedem Erzdhlstoff.
Im vorliegenden Fall, dem Grabtext aus Susa, umfassen die statischen Hyleme
Informationen iiber die Bedingungen (a) in der Welt der Lebenden und (b) in
der Unterwelt. Diese statischen Hyleme werden bezeichnet durch Siglen, beste-
hend aus ,,Ak“ plus zusitzlichen Buchstaben (a, b, c) als ,,Ak-a“, ,,Ak-b*“ etc.:
AK1, AK2, ...= Akkadisches Gebet (dynamische Hyleme)

Ak-a, Ak-b, ...= Akkadisches Gebet (statische Hyleme)

Statische Hyleme im akkadischen Gebet Sb 19319 sind:
Ak-a Der Mensch NN hat eine Schutzgottheit. = Er ist der Diener seiner
Schutzgottheit. (Z. 1-3, 8)

Ak-b Der Mensch NN ist voll Vertrauen auf seine Schutzgottheit. (Z. 8-15)

53 Fiir Details vgl. C. Zgoll 2019, 88 f und 115.
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Ak-c In der Unterwelt gibt es schreckliche, unwirtliche Bereiche, gepragt
von Dunkelheit, Hunger und Durst, und lebenspendende Bereiche
mit [Licht**], Essen und Trinken. (Z. 8-11 + 12-15)

Ak-d Die Vorfahren von NN (= Anunnaki) leben in der lebenspendenden
Region der Unterwelt. (Z. 1-3, 12-14, vgl. Abschnitt 6.2.3)

Ak-e Die Groflen Gotter der Unterwelt sind Richter iiber den gerade
Verstorbenen. (Z. 4-7).

Ak-f Die Groflen Gotter haben die Macht, durch ihr Urteil jedem Verstor-
benen seinen Platz in der Unterwelt zuzuweisen. (Z. 4-7)

Ak-g Die Schutzgottheit ist vertraut mit den guten und den schlechten
Regionen der Unterwelt (dem ,,Haus der Dunkelheit“ etc.) (Z. 8-15).

Die dynamischen Hyleme des Erzdhlstoffes lassen sich in ihrer chronologischen
Reihenfolge darstellen wie folgt:

8.1 Der Verstorbene NN ist in der Unterwelt, ohne
Schutzgottheit

Akl [Der Mensch NN stirbt.] (implizit*™)

Ak2 Der Verstorbene NN betritt die unwirtlichen Bereiche der Unterwelt
(wo Dunkelheit, Hunger und Durst herrschen, vgl. Ak-c). (// Z. 12-15)

AKk3 Der Verstorbene NN mochte sich seinen Vorfahren in einem lebens-
spendenden Bereich der Unterwelt anschlieBen (d. h. wieder in die
Gemeinschaft seiner Familie gelangen, an einen guten Ort). (// ge-

54 Dass es in den angenehmen Bereichen der Unterwelt Licht gibt, ldsst sich aus der antitheti-
schen Struktur des akkadischen Gebetes erschliefien: Es gibt Hunger in der Unterwelt, aber
auch Nahrung. Es gibt Durst, aber auch Trinken. Und es gibt Dunkelheit ...: die Struktur lasst
die Schlussfolgerung zu, dass Lichtlosigkeit in den lebensfeindlichen Bereichen der Unterwelt
impliziert, dass es in den lebensfreundlichen Bereichen Licht gibt. Das wird unterstiitzt durch
die sogenannten sumerischen Elegien, die Elegie fiir Nanaja und die Elegie fiir Nawirtum (vgl.
dazu A. Zgoll / C. Zgoll 2020) und andere Quellen wie das sumerische epische Preislied
Gilgamess Tod Z. 90 f (Cavigneaux/Al-Rawi 2000).

55 Der Vermerk ,,implizit“ bedeutet, dass sich das entsprechende Hylem aus dem Kontext
erschliefien lasst (vgl. Abschnitt 5). Die Verdeutlichung solch impliziter Hyleme ist ein wesent-
licher Bestandteil der Erzdhlstoffanalyse. IThr kommt deswegen so grofie Bedeutung zu, weil
Erzdhlen fast immer (und in der mesopotamischen Antike: immer) von Abkiirzungen und
Andeutungen gepragt ist.
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Ak4

AKk5

samtes Gebet)

[Zu diesem Zweck muss der Verstorbene NN zuerst den Groflen Got-
tern gegeniibertreten (die iiber jeden gerade verstorbenen Menschen
nach dessen Ankunft in der Unterwelt Gericht halten, vgl. Ak-e).] (//
Z.4-7)

[Der Verstorbene NN (der auf seine Schutzgottheit vertraut, vgl. Ak-b)
ruft seine Schutzgottheit um Hilfe an.] (//gesamtes Gebet)

8.2 Die Schutzgottheit sucht nach dem Verstorbenen und
geleitet ihn zum Totengericht vor die Gro3en Gotter

Ak6

Ak7

Ak8

Ak9

[Die Schutzgottheit nimmt das Gebet des Verstorbenen NN an.] (// Z.
1-3)

Die Schutzgottheit sucht nach dem Verstorbenen NN in den schreck-
lichen Bereichen der Unterwelt (wo Dunkelheit, Hunger und Durst
herrschen, vgl. Ak-c). (Z. 12-15)*

[Die Schutzgottheit entdeckt den Verstorbenen NN.] (// Z. 1-3, die
Schutzgottheit kommt zum Verstorbenen).

[Die Schutzgottheit geleitet den Verstorbenen NN zu den Grof3en
Gottern.] (// Z.1-7)

8.3 Die Schutzgottheit setzt sich dafiir ein, dass das Gremium der
Grof3en Gotter ein Urteil zugunsten des Verstorbenen fallt

Ak10
Ak11

Ak12

Die Grof3en Gotter richten iiber den Verstorbenen NN. (// Z. 4-7)

Der Verstorbene NN hilt sich beim Gericht an der Hand seiner
Schutzgottheit fest, d. h. er unterstellt sich dem Schutz seiner
Schutzgottheit. (Z. 4-7)

Der Verstorbene NN umschlingt beim Gericht die Fiif3e seiner Schutz-
gottheit, d. h. er ruft ihn um Hilfe an. (Z. 4-7)

56 Vgl. Ak-g: Die Schutzgottheit kennt sich in der Unterwelt aus, sowohl in den angenehmen
wie in den schrecklichen Bereichen.
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[Die Schutzgottheit pladiert fiir ihren verstorbenen Schiitzling vor
dem Gericht nach Art eines Rechtsbeistands, um fiir ihren Klienten
einen positiven Ausgang zu erzielen, d. h. einen guten Urteilsspruch
der Gotter fiir ihren verstorbenen Schiitzling.] (implizit, erschlossen
aus Z. 4-7).

[Die Grofien Gotter verkiinden einen positiven Urteilsspruch fiir den
Verstorbenen NN (// Z. 4-7): der Verstorbene NN wird zu den guten
Bereichen der Unterwelt zugelassen, wo er sich seinen Vorfahren
anschlieflen darf.] (// insgesamt)

8.4 Nach dem Urteilsspruch geleitet die Schutzgottheit den
Verstorbenen zu seinen Vorfahren

Ak15

Ak16

Ak17

Ak18

Ak19

Die Schutzgottheit geleitet den Verstorbenen durch die schrecklichen
Regionen der Unterwelt (wo Dunkelheit, Hunger und Durst herr-
schen, vgl. Ak-c). (// Z. 8-11)

[Die Schutzgottheit geleitet den Verstorbenen NN zu einer ,,Wiese®,
d.h. zu einem lebenserhaltenden Bereich in der Unterwelt, zu seinen
Vorfahren (= der Familiengemeinschaft).] (// Z. 1-3 + 8-15).

Die Schutzgottheit 1ldasst Wasser und Gras, d. h. Trinken und Essen,
reichlich vorhanden sein. (Z. 12-15)

Die Schutzgottheit 14dt ihre Schiitzlinge, d. h. die Familiengemein-
schaft inklusive NN zu Essen und Trinken ein. (Z. 12-15)

[Der Verstorbene NN feiert (bereitgestellt durch die Schutzgottheit)
ein Mahl mit seinen Vorfahren (= der Familiengemeinschaft).] (// Z. 1-
3 +12-15)

9 Antike Texte, deren Erzdhlstoffe zu dem des
akkadischen Gebetes affin sind

Die Vorstellung von lebensforderlichen Regionen im Totenreich, wo Verstorbe-
ne auf eine gute Versorgung hoffen konnen, stellt eine Besonderheit dar, zu-
mindest nach dem bisherigen Kenntnisstand fiir das antike Mesopotamien.
Doch sowohl in Mesopotamien selbst als auch in anderen antiken Kulturen,
deren Vorstellungen vom Leben nach dem Tod — und das ist es ja fast immer:
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ein weiteres Leben, kein volliges Abbrechen, kein Nichts — eher diister und
erschreckend klingen, finden sich noch weitere vergleichbare Erzidhlstoffe,
gerade auch (aber nicht zwingend) in Texten, die einen Bezug zum Grab aufwei-
sen. Ein paar Beispiele aus den antiken Kulturen des Nahen Ostens und des
Mittelmeerraums sollen dies verdeutlichen: Texte in sumerischer, griechischer,
hebrdischer und phénikischer Uberlieferung. Ein Ausblick auf einen hebrii-
schen Text, der nicht in einem Grabkontext belegt ist, wird diesen vergleichen-
den Teil beschlieflen: Hier wird exemplarisch eine vergleichende Analyse der
Erzdhlstoffe auf Basis der Hylemanalysen des akkadischen Gebets Sb 19319 und
des hebrdischen Psalms 23 durchgefiihrt”’.

10 Ein sumerischer Text zum Betreten des
Totenreichs

Geht man von dem akkadischen Gebet an den Schutzgott 300 bis 500 Jahre
tiefer in die Vergangenbheit, so st6f3t man auf eine Tafel in sumerischer Sprache
(RBC 2000)®, die moglicherweise das Gebet eines Toten darstellt, der in die
Unterwelt eintreten méchte®. Der Vergleich mit dem akkadischen Gebet an den
Schutzgott Sb 19319 unterstiitzt die Plausibilitdt dieses Vorschlags. Die Unter-
schrift weist das sumerische Gebet als Ritual aus, welches dem Gott der rituellen
Weisheit®® Enki untersteht, und sucht, die Gefahr zu bannen, dieses Ritual
konnte aufgelost werden®. Wie die erste Hilfte des akkadischen Gebetes ist es
in der Ich-Form gehalten; anders als dies ist es durchgangig in Wunschaussa-
gen gestaltet.

57 Fiir einen genaueren Vergleich mit den Erzdhlstoffen der anderen Quellen vgl. A. Zgoll / C.
Zgoll 2020.

58 Die Tafel wird ins 21. Jh. datiert (Veldhuis 2003: ,latter part of the third millennium®, evtl.
waround the time of Gudea“) oder ins 23. Jh., s. Cuneiform Digital Library Initiative (CDLI) sub
http://cdli.ucla.edu/search/search_results.php?SearchMode=Text&ObjectID=P221782.

59 Veldhuis 2003: ,it may be a prayer for a dead person pleading to be admitted to the
netherworld*.

60 Vgl. A. Zgoll 2017.

61 Konnte die Klausel darauf deuten, dass das Ritual fiir einen Toten durchgefiihrt werden
soll, der sich selbst nicht schiitzen kann?
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le,-gal ter 2 gup-urs™*" sis;-a Palast®?, Wald, wo die gu-ur-V6gel®® wohnen!
a sig ha-mu-Si-ib,-gar (Da) moge fiir mich klares Wasser aufgestellt sein!

33as(g)-bi kiris mah izi ba-ra-a “a sig ha- In seinem Inneren, dem riesigen Ofen, wo Feuer

ma-ab-sus entziindet ist, moge klares Wasser fiir mich ver-
sprengt sein!

Sig-be, ra-gaba "harran(KASKAL) sa,-a- An dessen (= des Palastes) Tor mdge ein Liufer®*

gaz ha-gub dastehen, (bei meiner erreichten Reise =) wenn ich
die Reise (ins Totenreich) vollendet habe!

©ze,-hi-bi lu, kig,-ges-a-kam 7 $u ha-mu- Zu dessen (= des Tores) Riegel mége einer — es ist

§i-nigen einer von den Boten - (die Hand herumgehen lassen
=) 6ffnen!

8ge3-bala-bi lammax(LAM) a: sas-ga-guio An dessen (= des Tores) Schloss moge meine

ha-am; Lamma-Schutzgottheit, die an der guten Seite
(steht), sein!

% zas(g) zi-da-ga, ha-kara,-kara,-ka Moge sie an meiner (Seite der Rechten =) rechten
Seite erstrahlen!

108e8kan,-ba gu,-bi ha-mu-da-zi(g) Moge in dessen (= des Palastes) (Holz-)Tor deren (=

der Schutzgottheit(-en)) Nacken meinetwegen
(hoch/stolz) erhoben sein!

1dpnana(k) igi-du-guio he,-ams Moge Innana meine (Vorhut =) vorausgehende
Schutztruppe sein!

12 digir-guio az-tah-guio ha-ams Moge meine Schutzgottheit®® mein Helfer sein!

13 egir-ga; ha-gen Maoge sie hinter mir gehen!

141u; is'-du gezs gu2-e ki ha-la; (Zum Torhiiter hin — ich! — (mein) Nacken moge sich

niederwerfen =) Was mich betrifft: Ich will mich vor
dem Torhiiter zu Boden werfen,

15 8,6 gU2-8U10 an-3e; ha-zi(g) ich, ich will (dann) meinen Nacken (zum Himmel =)
hoch erheben!

62 Die Unterwelt hat Paldste, vgl. z. B. den Palast mit Namen Ganzer, durch den die Gottin
Innana nach dem sumerischen Epos angalta das Totenreich betritt (vgl. dazu den Beitrag von
A. Zgoll im vorliegenden Band).

63 Hierbei konnte es sich um eine Bezeichnung von Totengeistern bzw. Seelenbestandteilen
handeln. Fiir vogelgestaltige Totengeister vgl. z. B. das akkadische mythische Epos IStars
Hollenfahrt, 7. 10 (A. Zgoll 2013) oder Gilgames-Epos Tafel 7, 182 f. (George 2003, Maul “2008).
64 ,Laufer (Z.5) und ,,Boten“ (Z. 6) bezeichnen hier offenbar Bedienstete des Totenreiches.

65 Die Unterschrift des Textes deutet darauf hin, dass hier vermutlich die G6ttin Nasse (tradi-
tionell Nan3e) gemeint ist.



236 = Annette Zgoll

Dem eigentlichen Gebetstext folgt dann noch eine Unterschrift, die deutlich
macht, auf wessen Schutz der Beter sich besonders beruft: Es ist die Gottin
Nas3e®, Tochter von Enki, deren Schutz er sich unterstellt weif3:

16 @33 9En-ki(k) ‘Asar-re Abzu-na ’nam- Im Heiligtum von (!) Enki, in Asares Abzu, darf
mu-da-bur;-e ®*da-guio‘NasSe al-me-a  niemand gegen mich dies (= dieses Ritual) auflésen,
weil an meiner Seite NasSe ist.

Das Format der formvollendet beschriebenen Tafel ist eine Linse, d. h. in sume-
rischer Bezeichnung im-3$u, eine ,,Handtafel“. Nach Veldhuis (2003 § 17) kénn-
te diese fiir ein Gebet ganz ungewothnliche Form gewihlt sein, damit ein
Verstorbener die Tafel in der Hand halten konnte. Leider fehlt uns hier der
Fundkontext. Immerhin kann man auf das ungewdhnliche Format der akkadi-
schen Tafel aus dem Grab von Susa verweisen: Auch diese merkwiirdig geform-
te, taschentuchkleine Tafel hdtte man gut in der Hand halten kdnnen. De facto
ist die Fundlage in diesem Fall anders: die Tafel war in einem Ziegel-Kadstchen
iiber dem Grab eingemauert. Das konnte im Kontext der hier praktizierten Mehr-
fachbestattungen zu verstehen sein®; in diesem Fall wire es sehr wohl denkbar,
dass man die Tafel zundchst einem Verstorbenen in die Hand gelegt hétte.

In diesem sumerischen Gebet wiinscht sich der Beter zunachst klares Was-
ser; dann, dass ihm gedffnet werden soll, wenn er die Reise vollendet hat. Vor
allem aber wiinscht er sich, dass ihm Schutzgottheiten zur Seite stehen®. Der
Text kulminiert darin, dass der Beter sich vor dem Torhiiter niederwirft und sich
dann wieder aufrichtet, wobei er seinen Nacken zum Himmel heben will. Die
beiden Sitze bilden den Zielpunkt des Gebetes; beide betonen die 1. Person:

lu; is™-du ez gur-e Ki ha-laz / §es guz-§uio an-3es ha-zi
,Zum Torhiiter hin - ich! - (mein) Nacken mége sich niederwerfen!
Ich, ich will meinen Nacken zum Himmel heben!*

Offensichtlich benétigt der Verstorbene® in diesem Gebet die Schutzgottheiten,
um die Situation am Tor der Unterwelt bestehen zu kdnnen. Es geht hier also

66 Traditionell liest man den Namen Nan3e. Zur neuen Lesung vgl. Attinger in Mittermayer
2006, 51.

67 Vgl. Carter 2011, 45-49.

68 Am Riegel des Tores soll es die Lamma-Schutzgéttin sein, die an seiner Rechten stehen soll.
Auflerdem soll Innana vor ihm gehen und seine Schutzgottheit (Na$$e?) hinter ihm.

69 Stammt der Verstorbene, fiir den die Tafel angefertigt wurde, aus einer gehobenen Schicht,
wenn als seine Schutzgottheiten die hochrangigen Gottinnen Innana und Nasse fungieren?
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um Einlass und zwar offensichtlich um den Einlass zu einem guten Bereich des
Totenreiches. Die Fiigung aus Niederwerfen und Aufrichten ,,zum Himmel“ in
Kombination mit den schiitzenden Go6ttern ldasst erahnen, dass die eigentlich
heikle Situation hier ausgespart wird. Wahrend der Beter, der Verstorbene,
demdiitig am Boden liegt, wird iiber ihn entschieden. Der Torhiiter wird — ver-
mutlich auf Weisung der Boten, von denen zuvor die Rede ist und die sicherlich
von den Grof3en Gottern geschickt werden — verkiinden, ob der Tote eingelassen
wird. Diese Situation schrecklicher Ungewissheit wird iibersprungen. Der Tote
hofft selbstverstdndlich auf einen guten Bescheid. Als Reaktion auf diesen er-
hofften, guten Ausgang des Verfahrens, das man in Analogie zum Totengericht
in den akkadischen Tafeln aus Susa sehen kann, wird er jubelnd in die Héhe
springen.

11 Griechische Handlungsanweisungen fiir das
Totenreich: Goldblattchen aus dem 5. Jh. v.
Chr.

Vielfach, aber nicht immer in Grabern gefunden wurden griechische Anweisun-
gen, wie man sich nach dem Tod verhalten soll, um in die guten Regionen des
Totenreiches, d. h. um vom Tod ins Leben zu gelangen’. Es handelt sich um die
sog. orphischen oder bakchischen Goldtafeln (,,Orphic/Bacchic Gold Tablets*),
die vom 5. vorchristlichen bis ins 2. nachchristliche Jahrhundert belegt sind”.
Als Beispiel greife ich einen Text heraus, der aus einem Grab in Kalabrien
stammt und auf ca. 400 v. Chr. datiert wird; niedergeschrieben ist er auf einem
Goldtifelchen, das auf dem Brustkorb eines Skelettes lag.

Eine Rekonstruktion des Szenarios findet sich bei Nesselrath im vorliegenden
Band; die hier zitierte Ubersetzung stammt von Graf/Johnston 2013, 5, Text
Nr. 1:

! This is the work of Memory, when you are about to die

2 down to the well-built house of Hades. There is a spring at the
right side,

3 and standing by it a white cypress.

70 Vgl. dazu den Beitrag von H.-G. Nesselrath im vorliegenden Band.
71 Fiir einen Vergleich der Erzdhlstoffe der griechischen Goldtafeln und des akkadischen
Gebets an den Schutzgott vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020.
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“ Descending to it, the souls of the dead refresh themselves.

°> Do not even go near this spring!

¢ Ahead you will find from the Lake of Memory,

7 cold water pouring forth; there are guards before it.

8 They will ask you, with astute wisdom,

° what you are seeking in the darkness of murky Hades.

10 Say, ,,] am a son of Earth and starry Sky,

T (masculine) am parched with thirst and am dying; but quickly
grant me

12 cold water from the Lake of Memory to drink.”

3 And they will announce you to the Chthonian King,

1 and they will grant you to drink from the Lake of Memory.

5 And you, too, having drunk, will go along the sacred road on
which other

16 glorious initiates and bacchoi travel.

Vom Fundkontext her ist dieses Goldblattchen (wie die meisten Goldblattchen)
dem akkadischen Gebet Sb 19319 vergleichbar: Beide hat man Toten ins Grab
mitgegeben. Auch formal und inhaltlich zeigen sich Ahnlichkeiten. Wie das
akkadische Gebet in seinem zweiten Teil so formuliert auch die griechische
Anweisung ihre Vorstellungen iiber das zweite Leben indikativisch. Der Text
schildert ebenfalls einen Sphirenwechsel innerhalb des Totenreichs™, der auch
hier in die guten Regionen des Totenreiches fiihren soll. Das Totenreich wird
auch hier als ,,Haus“ bezeichnet und liegt in diisterer Finsternis. Man hat
schrecklichen Durst. Auch hier trifft man auf Wachter, die einen ins Verhor
nehmen, und auf eine grof3e, beherrschende Gottheit. Auch hier wird eine Art
von Urteil erwartet und nur der, fiir den dieses ,,Urteil“ gut ausfillt, hat die
Chance, zu einem guten Leben nach dem Tod zu gelangen.

Anders als beim akkadischen Gebet ist die Textgattung; es handelt sich bei
den griechischen Goldtafeln nicht um ein Gebet, sondern um eine Anweisung
fiir besondere Menschen, diejenigen, die in Mysterienkulte initiiert worden sind.
In diesem griechischen Vademecum geht es nicht um Wasser, welches den
Durst 16schen soll, zumindest nicht primér. Antithetisch stehen sich gegeniiber
»Sterben“ und ,,Durst” auf der einen Seite, auf der anderen Seite ,,Wasser,
»Erinnerung® und, so lasst sich ergdnzen, ,Leben“. Wasser, das Erinnerung
ermoglicht’, schenkt die Grundlage fiir neues Leben nach dem Tod, wihrend

72 Zu Z.15 mit ,go along the sacred road“ vgl. im akkadischen Gebet Z. 3 ,,den Weg will ich
entlanggehen“.

73 Vgl. die Wirkung, die in der homerischen Nekyia dem Trinken von Blut zukommt (Hinweis
C. Zgoll). Erst wenn die Toten Blut getrunken haben, erlangen sie wieder ihre Verstandeskraft
und ihr Erinnerungsvermégen.
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nicht erinnern zu kénnen, d. h. zu vergessen, einer Art ewigem Tod vergleichbar
ist, in welcher Form dieser auch immer vorgestellt sein mag™. All dies verweist
auf Vorstellungen, die sich im akkadischen Gebet aus Susa finden lieflen, wo
»2Hunger®, ,Durst“, ,,Entbehrung und Miihsal“ und ,,Dunkelheit“ den Begriffen
»Wasser und Gras“, d.h. ,Speise und Trank® und, so ldsst sich erschlief3en,
,Fiille“ und ,,Licht“ antithetisch gegeniibergestellt sind. Der Beter dort will den
Gefilden von Hunger und Durst entkommen und im Bereich der Ahnen zu neu-
em Leben erweckt werden (vgl. Abschnitt 6).

12 Phonikisch-hebrdische Texte zum Schutz im
Totenreich

Der Blick auf den Leichnam, den man dem Grab anvertraute, und die Erwar-
tung, dass unvorhersehbare und vielfach, v. a. in literarischen Quellen schreck-
lich ausgemalte Eigenarten des Totenreichs mit Ddmonen und lebensfeindlich-
todlichen Bereichen auf einen zukommen mochten, legen nahe, dass man in
antiken Kulturen fiir sein eigenes Begrdbnis und fiir das Begrdbnis derjenigen,
die einem am Herzen lagen, ein hohes Bediirfnis nach Schutz verspiirte. Die
griechischen Goldtéifelchen lassen dieses Bediirfnis ebenso wie das akkadische
Gebet aus Susa und die anderen zitierten akkadischen und sumerischen Texte
erkennen. Bei den griechischen Goldtifelchen zeigt sich dariiber hinaus, dass es
nicht nur umfingliche Texte, sondern auch ganz begrenzte Kurzversionen und
sogar textlose Varianten gab, durch die man sich konkret zu schiitzen suchte”.
Von grofder Kiirze geprégt sind auch die Funde, die teils aus hebrdischen und
phonikischen Grdbern stammen, in denen sich ebenfalls die Hinwendung zu
einer schiitzenden Gottheit findet, deren Schutz sich der Verstorbene anver-
trauen soll. Es handelt sich hier um Amulette, hdufig aus Gold, Silber oder
Bronze, teils auch Papyrus’, die ebenfalls innerhalb von Grdbern deponiert

74 Eine Moglichkeit wire, das Vergessen auf das Nicht-mehr-Wissen des (richtigen) Weges zu
einem fiir die Initiierten besonders reservierten Bereich im Totenreich zu beziehen. H.-G. Nes-
selrath (miindliche Mitteilung) versteht das Vergessen als Vergessen der fritheren Leben und
damit als Voraussetzung fiir immer neue Reinkarnationen, also fiir eine Riickkehr in die irdi-
schen Miihsale.

75 Die Analyse der verschiedenen Versionen findet sich in A. Zgoll / C. Zgoll 2020, dort als
»guardian version“, ,ruler version“ und ,ruler&guardian version“ mit jeweiligen Varianten
und Abkiirzungen.

76 Vgl. Lopez-Ruiz 2015, 65 f.
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waren”’. Auf diesen kleinen Bild- und Texttrdgern stehen meist nur wenige Wor-
ter. Sie bringen den Wunsch nach Schutz (Smr, nsr) und Segen (brk) zum Aus-
druck. Dieselben Begriffe sind in Silberplatten mit hebrdischer Beschriftung zu
finden, die auf ca. 600 v. Chr. datiert werden und den Text des sog. priesterli-
chen oder aaronitischen Segens enthalten, der auch in der biblischen Uberliefe-
rung in Num 6,24-26 iiberliefert ist’®. Der funerdre Kontext stellt diese und wei-
tere derartige Funde in semantische Ndhe zum Gebet an den Schutzgott aus
Susa (Sb 19319), in dem die Aufgabe des Schutzgottes ihren Ausdruck in hirten-
artiger Fiihrung des menschlichen Schiitzlings gefunden hat”.

Besonders nahe steht diesem Konnex von Schutz und Fiihrung durch einen
Hirten ein anderer Text aus der antiken hebriischen Uberlieferung, nimlich ein
Gebet, das teils, aber nicht unbedingt im Kontext von Unterweltsbeziigen gele-
sen wird. Dieses wird im ndchsten Kapitel vorgestellt; ein Vergleich der Erzihl-
stoffe des akkadischen Gebets aus Susa und des hebrdischen Gebets ist hier
besonders interessant.

13 Ein hebrdisches Gebet, Psalm 23, im Vergleich
zum akkadischen Gebet an den Schutzgott

Ein solcher Text, der vor dem Hintergrund der hier vorgestellten Textinterpreta-
tionen und allgemeinen Uberlegungen ins Interesse riickt, ist aus dem antiken
Israel iiberliefert. Das Haus der Finsternis, das es zu durchwandern gilt, und die
Einladung zu Wasser und frischem Gras verweist auf ein hebraisches Gebet, wo
vom ,finstern Tal® (ﬂ]D'?R R'3) einerseits und von saftigem Griin und frischem
Wasser andererseits die Rede ist: auf Psalm 23.

t (Ein Psalm. Von David)
Der HERR ist mein Hirte,

77 Die Auswertung dieser Befunde gelang Lopez-Ruiz 2015.

78 Vgl. Lopez-Ruiz 2015, 70 f. Die Tradition setzt sich bis in die spétantike und byzantinische
Zeit fort, wo weiterhin Metallbldttchen mit Beschworungen und Bibelstellen in hebrdischer und
aramdischer Sprache beschriftet werden.

79 Weitere Analysen kénnen noch interessante Parallelen zutage bringen. So kann die Erwéh-
nung einer Waage auf einem solchen Amulett auf das Totengericht verweisen, vgl. Lopez-Ruiz
2015, 67 mit Verweis auf Garbini 1994; dies stellt ebenfalls eine Parallele zu den akkadischen
Grabtexten aus Susa dar, vgl. die Tafel Sb 21854 (MDP 18, 251), Steve/Gasche 1996, 334-336,
SEAL Nr. 1833.
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mir wird nichts mangeln.
2 Er lagert mich auf griinen Auen,
er fiihrt mich zu stillen Wassern.
3 Er erquickt meine Seele.
Er leitet mich in Pfaden der Gerechtigkeit
um seines Namens willen.
4 Auch wenn ich wandere im Tal des Todesschattens,
fiirchte ich kein Unheil,
denn du bist bei mir;
dein Stecken und dein Stab, sie trosten mich.
°> Du bereitest vor mir einen Tisch
angesichts meiner Feinde;
du hast mein Haupt mit Ol gesalbt,
mein Becher flief3t {iber.
6 Nur Giite und Gnade werden mir folgen alle Tage meines Lebens;
und ich kehre zuriick ins Haus des HERRN lebenslang®.

Die Ahnlichkeit zwischen dem akkadischen und dem hebriischen Gebet wird
noch weiter vertieft, wenn man versucht, die hebrdischen Begriffe fiir ,,finsteres
Tal“ (nm‘m N'X) mit den Ohren eines antiken Menschen zu horen. In diesem
Ausdruck klingt klar N / DN (mot) an, also das hebrdische Pendant zum
akkadischen mitu ,,Tod“, und 5;2 / by (sel), was dem akkadisch sillu ,,Schat-
ten“ entspricht. Nun mag man einwenden, dass diese Ankldnge keine aus heu-
tiger sprachwissenschaftlicher Sicht ,korrekte“ Etymologie bezeichnen, son-
dern das, was man meist abwertend als ,,Volksetymologie“ bezeichnet. Doch
sollte man hier mit negativen Wertungen zuriickhaltend sein. Im Unterschied zu
sprachwissenschaftlichen Studien ist das Ziel von historischen und kulturwis-
senschaftlichen Studien ja die moglichst prazise Rekonstruktion der emischen
Perspektive auf die umgebende Welt inkl. der Sprache. Insofern lohnt es sich,
statt des oft abwertenden Begriffes ,,Volksetymologie® einen Begriff zu verwen-
den, der diese emische Perspektive, also die origindren Assoziationen der ur-
spriinglichen Sprechergemeinschaft erkennen ldsst. Ich schlage dafiir die Be-
zeichnung ,.emische Etymologie“ vor®'. Erhebt man aus den Ankldngen der
hebrdischen Wortfiigung ,finsteres Tal“ eine solche emische Etymologie, dann

80 Ubersetzung der revidierten Elberfelder Bibel (Rev. 26) © 1985/1991/2008 SCM R.Brockhaus
im SCM-Verlag GmbH & Co. KG, Witten. https://www.bibleserver.com/text/ELB/Psalm23

81 Der Begriff ist im Kontext der Gottinger Mythosforschungen durch A. Zgoll und G. Gabriel
entwickelt worden, vgl. Gabriel 2014, 25 und C. Zgoll 2019, 381 mit Anm. 37. Fiir emische Ety-
mologien in sumerischem Kontext vgl. den Beitrag von A. Zgoll im vorliegenden Band unter 1.2
»Willentlich geplante Abstiege ins Totenreich®, dort in Bezug auf die Bedeutung des Namens
Nin-azu in einer Textpassage mit Enkis Abstieg ins Totenreich.
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umfasst diese mithin die Begriffe ,, Tal“, ,,Schatten® und ,,Tod“. Man kann also —
wie dies auch haufiger getan wird — in dieser Hinsicht vom ,,Tal des Todesschat-
tens“ sprechen. Ein Gebet, in welchem sich jemand an seinen ,,Schutzgott®
wendet, der ihn wie ein Hirte behiitet, gerade auch dann, wenn er im ,,Tal des
Todesschattens“ gehen muss, 1ddt zum Vergleich mit dem akkadischen Gebet
an den Schutzgott Sb 19319 ein.

14 Vergleich der mythischen Erzdhlstoffe im
akkadischen Gebet aus Susa und im
hebrdischen Psalm 23

Um beide Erzihlstoffe®> methodisch fundiert vergleichen zu kénnen, miissen die
Hyleme soweit abstrahiert werden, dass besondere, kulturelle Spezifika wie
Eigennamen das Erfassen von Entsprechungen nicht verstellen. Dazu ist eine
Abstraktion der Erzdhlstoffe durchzufiihren, die von konkreten Hylemen in
Hylemschemata® {iberfiihrt werden. Diese Hylemschemata werden im Folgen-
den vergleichend gegeniibergestellt.

Akkadisches Gebet Sb 19319: Hylemschema- Hebrdisches Gebet Ps 23: Hylemschemata in
ta in chronologischer Reihenfolge chronologischer Reihenfolge

Schutzgott beschiitzt NN (passim). Gott beschiitzt NN. (passim,
zusammengefasst im Bild des Hirten in 1a)
Auf dem Hintergrund altorientalischer Vorstel-
lungen hat Gott damit eine Schutzgottfunktion.

NN muss durch lebensfeindliche Bereiche des NN muss durch lebensfeindliche Bereiche (des
Totenreiches gehen (8-15). Totenreiches?) gehen (4a).

NN vertraut seinem Schutzgott (passim). NN fiirchtet sich in den lebensfeindlichen
Gefilden (des Totenreiches?) nicht.

NN bittet den Schutzgott um Beistand (pas- Denn sein (Schutz-)Gott ist sein Beistand (4a-

sim). b).

82 Eine genauere Diskussion und Begriindung, inwiefern diese Erzéhlstoffe sich als mythisch
charakterisieren lassen, werden in einem weiteren Band vorgelegt werden; fiir einen ausfiihrli-
chen Vergleich zwischen den Erzihlstoffen, der Bildwelt und allgemeinen Vorstellungen in
beiden Quellen vgl. A. Zgoll / C. Zgoll 2020.

83 Vgl. C. Zgoll 2019, Kapitel 7.3 ,,Stoff und Stoffschema, Hylem und Hylemschema: eine
(neue) Systematik“, und Kapitel 3.6 im Beitrag in diesem Band.
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Akkadisches Gebet Sb 19319: Hylemschema-
tain chronologischer Reihenfolge

[Schutzgott erhort das Gebet.] (erhofft; das
Gebet vertraut darauf, vgl. die Formulierun-
gen im Indikativ 8-15)

Im Totenreich gibt es die ,,Grofien Gotter” (da
NN ihnen beim Gerichtsprozess ausgeliefert
ist, hat er Angst vor ihnen) (4-7).

Aber durch den Schutzgott kénnen sie ihm
nichts anhaben (erhofft, vgl. 4-7 + 9-15).

Die Grof3en Gotter halten Gericht (4-7).

Schutzgott tritt fiir NN ein (4-7, erhofft).

Schutzgott fiihrt NN weg vom lebensfeindli-
chen Ort im Totenreich (1-3, 8-11).

Schutzgott 1adt NN zum Festmahl ein im
lebensfreundlichen Bereich des Totenreiches,
wo die Ahnen sind (1-3, 12-15).

Erhofftes Resultat: NN ist zu Gast bei seinem
Schutzgott, gemeinsam mit seinen Ahnen. (1-
3, 12-15)

Hebrdisches Gebet Ps 23: Hylemschemata in
chronologischer Reihenfolge

D. h. NN vertraut seinem Schutzgott.

NN hat ,,Feinde®, sie sind ihm nahe (evtl.
Umschreibung fiir Damonen o. 4.7) (5a).

Aber durch den Schutzgott kénnen sie ihm
nichts anhaben (passim).

Schutzgott handelt so, wie es fiir seinen Na-
men gut ist (3b).

Schutzgott leitet auf Wegen des Rechts (3b).

Schutzgott 1dasst NNs Seele zuriickkehren oder
umkehren, d. h. er fiihrt sie weg vom
lebensfeindlichen Ort (im Totenreich?). (3b mit
4a-5a).

Schutzgott 1adt NN zum Festmahl und in sein
Haus ein (5a-6b).

Erhofftes Resultat: NN ist fiir alle Zeit zu Gast
im Haus des ihn beschiitzenden Gottes, der ihn
zum Festmahl einlddt. (5a-6b)

Der Vergleich ldsst sich zusammenfassen durch ein verkiirztes Stoffschema, das
(1) nur zentrale Hylemsequenzen zusammenfassend als Hyperhyleme® be-
nennt, (2) um des Vergleiches willen in abstrahierter Form als Hylemschemata,
d. h. insgesamt mit Hyperhylem-Schemata arbeitet:

84 Vgl. C. Zgoll 2019, Kapitel 9.8 ,,Beriicksichtigung stoffzusammenfassender und stoffrepra-
sentierender Hyleme (Hyperhylemfunktion) und den Beitrag von C. Zgoll im vorliegenden
Band unter Abschnitt 3.3 ,,Relevance of Hyleme Analysis for the Study of Stoffe*.
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[1. Ein Mensch NN stirbt.]
Akkadisch: Hier eindeutig vorauszusetzen.
Hebrdisch: Hier ist ein solches Hylemschema nicht zwingend nétig, aber gut
moglich (vgl. Abschnitt 13).

2. NN ist in einem lebensfeindlichen Bereich (des Totenreiches?).
Akkadisch: Es gibt im Totenreich Finsternis, Hunger, Durst (bedrohlich emp-
funden werden auch die Grof3en Gotter).
Hebraisch: Es gibt um den Beter herum Regionen mit Finsternis und Feinden
(erschliebar als potentielle Bedrohung sind auch Hunger und Durst).

3. NN vertraut auf Beistand des Schutzgottes.
Akkadisch: Verstorbener NN vertraut auf Beistand des Schutzgottes und bit-
tet ihn darum.
Hebraisch: NN vertraut auf Beistand des Schutzgottes.

4. NN befindet sich in einem Rechtsfall bzw. auf ,,Wegen des Rechts*.
Akkadisch: Gottheiten bewerten NN in einem Rechtsfall; Schutzgott setzt
sich fiir ihn ein.

Hebrdisch: Schutzgott handelt gemafd seinem Namen, indem er NN auf We-
gen des Rechts fiihrt.

5. Schutzgott filhrt NN aus lebensfeindlichen in lebensfreundliche Regionen
(des Totenreiches?).
Akkadisch: Schutzgott fiihrt zu ,,Wasser und Gras“ bei den Ahnen.
Hebraisch: Schutzgott fiihrt zu ,,Wasser und Gras* bei Gott.

6. Schutzgott lddt den Verstorbenen NN zum Mahl ein.
Akkadisch: Das Mahl findet bei den gottlichen Ahnen statt.
Hebréisch: Das Mahl findet im Haus der Gottheit statt.

Sowohl Ahnlichkeiten wie Unterschiede in den grofien Linien werden auf diese
Weise gut erkennbar. In beiden Gebeten ist wichtig, dass eine Gottheit den Men-
schen beschiitzt, weil es Gefahren gibt, vor denen man beschiitzt werden muss:
Dunkelheit, dem Menschen feindliche oder potentiell feindliche Machte, Hun-



Sphirenwechsel innerhalb des Totenreichs == 245

ger und Durst®. Beide Gebete erhoffen die Ankunft in einem guten Bereich.
Dieser Bereich ist verschieden: Einmal besteht das Ziel im Erreichen des Hauses
Gottes (hebridisch), einmal in der Ankunft im Bereich der familidren Gemein-
schaft der Ahnen, wo es gute Versorgung mit Essen und Trinken gibt (akka-
disch). Um dorthin zu gelangen, muss der akkadische Beter einen Gerichtspro-
zess bestehen, wahrend der hebréische Beter sich darauf verlésst, dass sein Gott
ihn auf ,,Wegen des Rechts“ fiihrt. Die Erfiillung der Hoffnungen wird in beiden
Gebeten ins Bild des Festmahls gefasst, zu dem der Beter eingeladen ist. Fiir die
Bildebene beider Quellen ist die Hirtenmetaphorik wichtig: Die Gottheit handelt
als oder wie ein Hirte, von welchem der Mensch wie ein Tier zur Weide gefiihrt
und beschiitzt wird. Als Inbegriff fiir das gute Leben wird auf Bildebene die
griine, d. h. wasserreiche Wiese gezeigt bzw. schlicht ,,Wasser und Gras“.

15 Neue Perspektiven auf Vorstellungen vom
Leben nach dem Leben in Mesopotamien und
Susa

Fiir Mesopotamien hat man eine solch positive Perspektive auf das Leben nach
dem Leben bislang kaum gesehen, da die wenigen Quellen schwer identifizier-
bar sind — wie bei dem hier vorgestellten akkadischen und bei dem sumerischen
Gebet. Mithin war es nicht moglich, die Quellen in einer Zusammenschau aus-
zuwerten, und so haben sie auch noch keinen Eingang in moderne Darstellun-
gen der Unterwelt gefunden, die traditionell als dunkel und staubig sowie als
Ort von Hunger und Durst (und Land ohne Wiederkehr®®) beschrieben wird®.
Als Ausnahmen hat man bisher nur hochrangige Angehérige der Gesellschaft
wie Konige und Priester registriert; deren Platz in der postmortalen Welt schien

85 Gerade wo die Gefahr von Hunger und Durst besteht — wie im ,,finsteren Tal“ bzw. ,,Tal des
Todesschattens“ und dort, wo es ,,Feinde“ gibt —, ist die Einladung des Menschen zum Fest-
mahl bei Gott eine herausragende Tat und ersehnt.

86 Dass das ,Land ohne Wiederkehr” nach mesopotamischen Vorstellungen durchaus ein
Land mit Wiederkehr sein kann, zeigt der Beitrag zu verschiedenen Versionen des Mythos von
Innanas Unterweltsgang von A. Zgoll im vorliegenden Band.

87 Schon die archdologischen Befunde sprechen dagegen, dass dies die einzige Sicht auf das
Jenseits war, wie bspw. Barrett 2007 explizit vermerkt. Ware das Totenreich zur Gdnze schlecht
und kénnte man nichts dagegen tun, wére es sinnlos gewesen, Grabbeigaben zu spenden und
das eigene Essen und Trinken, das man ja nicht im Uberfluss hatte, innerhalb der Rituale der
Totenversorgung mit den Toten zu teilen.
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nicht gleichermafien negativ vorgestellt gewesen zu sein®. Die hier vorgestellte
Lektiire des kleinen akkadischen Tafelchens kann daher, gemeinsam mit den
anderen vorgestellten textlichen und archéologischen Befunden®, neue Per-
spektiven erdffnen. Es ist nicht verwunderlich, da die Uberlieferungslage fiir
mittlere und untere Bevilkerungsschichten deutlich schlechter aussieht als fiir
konigliche Dynastien. Um so mehr fallen dafiir einzelne Funde ins Gewicht, die
nicht aus Konigsgrabern stammen, sondern aus Grabkontexten von Personen,
die offenbar nicht zur hochsten Elite gehorten. Die Analyse solcher Funde liefert
einen nicht zu unterschitzenden Beitrag fiir die Rekonstruktion antiker Vorstel-
lungen und mythischer Erzdhlstoffe von einem positiven Leben nach dem Le-
ben — auch fiir eine breitere Bevolkerung.
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Vergils Polydorus-Erzahlung (Aen. 3,13-68)

Abstract: This contribution points out the difficulties that heroic figures may
find themselves faced with when striving to shift spheres into the underworld,
with the myths of Polydorus serving as examples: for these heroes do not merely
change their locations but rather cross a boundary, for which an orderly burial
is ritually required. This is why those that are dead and remain unburied consti-
tute liminal figures par excellence; like prisoners, they are doomed to an
existence “in between”. This article’s central thesis is that the inconsistencies,
which Zgoll identifies as an indication of multiple mythical layers overlapping,
symbolically conjoin in Polydorus’ liminality: the contradictory status of this
(un)dead figure on the threshold between two adjoining spheres, both of which
still have an influence on him, reveals the rivalling nature of different mythical
layers. Liminality and inconsistency are, therefore, closely related. So Polydorus
proves to be an ambiguous and complex figure, characterised by different tradi-
tions of the same material. Besides the Euripidean version, especially older
variations of the myth, which have already made their mark on the Ilias, play a
much more central role than has been assumed so far: as a close analysis of the
mythical material shows, this begins with this hero’s name already. For his
ambivalent name, which actually denotes a “many-gifted man” but can be ea-
sily mistaken for a “man = victim of many spears”, presents us with a plethora
of possible components in the plot. It is clear that the name’s polysemy, which
continues to be read in varying ways yet always finds its conclusion with the
hero on a fatal note, is not a literary invention but already contained in the my-
thical narrative. For this reason, it may even be seen as this hero’s trait. In addi-
tion to that, Vergil also updates Polydorus’ ill-fated death by a spear in Thrace
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in order to remind the readers of the disastrous impact the Roman civil wars (in
particular the bloody Battle of Philippi nearby) had and to commemorate the
most recent victims of war.

1 Ein Wort vorab: Thema, Fragestellung und
Methode

1.1 Epische Sphdrenwechsel mit rituellen Grenzbarrieren

Als Aeneas im sechsten Buch von Vergils Aeneis die Sibylle von Cumae aufsucht
und sie um die Erlaubnis bittet, seinen verstorbenen Vater im Jenseits besuchen
zu diirfen, warnt die Seherin den Helden nachdriicklich vor den Gefahren eines
solchen Unternehmens (Aen. 6,126-131):

... facilis descensus Averno:

noctes atque dies patet atri ianua Ditis;

sed revocare gradum superasque evadere ad auras,
hoc opus, hic labor est. pauci, quos aequus amavit
Iuppiter aut ardens evexit ad aethera virtus,

dis geniti potuere.

Leicht ist der Abstieg zum Avernus: Tag und Nacht steht die Pforte des finsteren Dis offen;
aber den Schritt zuriickzulenken und wieder zur Oberwelt zu gelangen, das ist wahrhaft
ein grofles und mithsames Werk! Wenige nur, denen Iuppiter gnddig zugetan war oder die
ihre feurige Tatkraft zu den Sternen erhob, Géttersohne, haben dies vermocht.!

Mit diesen Worten verweist die Sibylle auf die besondere Qualitdt eines solchen
Grenzgangs: Einen blofien Ortswechsel kann prinzipiell jede mythische Figur
vollziehen, ob aus eigener Initiative oder unter duflerem Zwang. Ein Sphéren-
wechsel unterliegt dagegen ganz speziellen Bedingungen. Denn hier geht es
nicht nur um eine Bewegung in einem einheitlichen, geschlossenen Raum,
sondern um die Uberschreitung einer — jedenfalls fiir gewthnliche Sterbliche -
undurchldssigen und uniiberwindlichen Grenze® Ein wesentlicher Unterschied

1 Alle Ubersetzungen aus der Aeneis lehnen sich an die Prosaiibersetzung von Binder 2008 an.
2 Angelehnt an Lotmans Konzept der klassifikatorischen Grenze (Lotman 1993, 327): ,,Sie (scil.
die Grenze) teilt den Raum in zwei disjunktive Teilrdume. Ihre wichtigste Eigenschaft ist ihre
Uniiberschreitbarkeit. ... Die Grenze, die den Raum teilt, muss uniiberwindlich sein und die
innere Struktur der beiden Teile verschieden.“ Obwohl in den letzten Jahren die Liminalit&ts-
forschung eine beachtliche Dynamik entwickelt hat (einen konzisen Uberblick bietet Jiger 2019
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liegt demzufolge in den Konsequenzen des jeweiligen Vorgangs: Eine Bewe-
gung innerhalb einer Sphére ldsst sich zumeist — und oft vergleichsweise ein-
fach - riickgidngig machen. Wenn dagegen ein Sterblicher erst einmal in den
Hades hinabgestiegen ist, dann ist dieser Ubertritt endgiiltig. Die wenigen
Grenzginger, denen ein erneuter Aufstieg in die Oberwelt erlaubt ist, sprengen
diese Norm und miissen sich daher schon auf eine géttliche Vollmacht und
Herkunft berufen konnen. Sie erfiillen damit Lotmans Kriterium eines Helden,
der als einziger hermetische Grenzen zu anderen Welten durchdringen kann
und damit ein Ereignis auslést’: Kaum zufillig betont im obigen Zitat die Si-
bylle, dass es sich bei den wenigen Riickkehrern durchweg um ganz besondere
Gotterlieblinge oder -sohne handelt, die gerade nicht das unvermeidliche
Schicksal aller Sterblichen teilen, sondern dank ihrer Leistungen auf Erden mit
ihrem Tod in olympische Regionen aufsteigen.

Die Worte der Sibylle beleuchten nun aber nur eine Seite des Grenzgangs.
Denn nicht nur ist in mythischen Erzdhlungen fiir normale Menschen ein ledig-
lich temporarer Aufenthalt in der Unterwelt, d. h. eine Umkehrbarkeit des Spha-
renwechsels, nicht vorgesehen* und bildet daher - falls er dennoch eintritt —

in seiner Einleitung), stiitzt sich der hier vorliegende Beitrag v. a. auf die — zugegebenermafien
deutlich dlteren — Konzepte von Lotman. Denn diese haben sich nicht zuletzt dank ihrer ab-
strakten Struktur und schematischen Reduktion als besonders gut iibertragbar fiir die Litera-
turwissenschaft erwiesen (was gerade bei einer Anwendung auf zeitlich ferne Texte relevant
ist). Auf vorgenommene Modifikationen und Neuerungen zum Phinomen der Liminalitat wird
im Folgenden immer dort verwiesen, wo es der begrifflichen Scharfung dient. Eine hilfreiche
Kurzdarstellung zu Lotman bietet Frank 2009, 64-71 samt einer ausbalancierten Stellungnahme
zum Potential und zu Desideraten dieses Ansatzes und einem Einblick in die For-
schungsdiskussion.

3 Lotman 1993, 329-340; Lotman 2010, 203: ,,Ein Held ... kann handeln, das heif3it Verbote
libertreten, die fiir andere zwingend sind. Er kann wie Orpheus oder Soslan aus dem Narten-
Epos die Grenze zwischen den Lebenden und den Toten iiberschreiten ... Entscheidend ist,
dass er ... in der Lage ist, die strukturellen Grenzen des kulturellen Raums zu tiberwinden. Jede
solche Grenziiberschreitung ist eine Handlung, und aus der Kette der Handlungen entsteht das
Sujet.*

4 Diese Irreversibilitat ist insofern hervorzuheben, als es bei den vielfdltigen Moglichkeiten
einer Grenziiberschreitung natiirlich auch die Option gibt, aus einem bestimmten Raum vor-
tibergehend auszutreten und nach einer bestimmten Zeitspanne auf die andere Seite erneut
zuriickzukehren; ein solches Modell liegt insbesondere den von van Gennep (1909) und Turner
(1969) geprigten Konzepten zu ,,Ubergangsriten® zugrunde. Allerdings gehen beide Forscher
von der Annahme aus, dass der Grenzgdnger nach seinem Aufenthalt jenseits der Schwelle
gewandelt ist: hierzu zusammenfassend Aguirre 2004, 13. Auch der Unterweltsgdnger Aeneas
kehrt offenkundig als ein Anderer in die Oberwelt zuriick, was sich in seinem Austritt aus dem
Totenreich durch das Traumtor (d. h. auf einem anderen Weg) ausdriickt (Aen. 6,893-899).
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unweigerlich ein auflergewthnliches, da hochst unwahrscheinliches Ereignis’.
Vielmehr kann sich fiir manche Personen bereits der Eintritt in die Unterwelt als
ausgesprochen schwierig, ja als unméglich erweisen: Wer nicht korrekt be-
stattet ist, steigt zwar als Totenschatten zur Unterwelt hinab, darf sie aber nicht
betreten. Der Ubergang iiber die Styx bleibt ihm durch religitse Barrieren vet-
wehrt. Er kann daher nicht in die neue Sphire wechseln.

Bisherige Forschungen zu Unterweltsgidngen in der Aeneis haben sich zu-
meist auf das sechste Buch konzentriert und gehen dabei wie selbstverstdndlich
von einer zwar auflergewohnlichen, aber gelingenden Grenziiberschreitung
aus, wie sie nun einmal Helden auszeichnet. Mein Beitrag mochte dagegen den
Blick auf eine mythische Nebenfigur lenken, die weit vor dem sechsten Buch
auftritt, aber auf dieses bereits implizit vorausweist: Gemeint ist der Priamos-
sohn Polydorus, mit dessen tragischem Schicksal sich Aeneas unvermutet im
Zuge seines ersten Neuansiedlungsversuchs an Thrakiens Kiiste konfrontiert
sieht.

Wahrend nun Aeneas drei Biicher spdter die Unterwelt ganz legal betreten
und dann sogar wieder verlassen kann, fehlt dem hinterriicks ermordeten Poly-
dorus die ,,Eintrittskarte* zur Unterwelt in Gestalt einer korrekt durchgefiihrten
Bestattung. Im Gegensatz zum erfolgreichen Grenzgidnger Aeneas ist damit
Polydorus der Prototyp einer im Grenzbereich gefangenen Schwellenfigur. In
der Begegnung zwischen Aeneas und Polydorus wird unmissverstdandlich deut-
lich gemacht, dass es sich beim Eintritt in die Unterwelt eben nicht nur um eine
selbstverstdandliche Folge aus dem Tod, sondern um einen Wechsel in eine fun-
damental anders beschaffene Sphire handelt®, der an bestimmte rituelle Pra-
missen gebunden ist und an diesen durchaus auch scheitern kann.

1.2 Gefangen im Grenzraum: Polydorus und die irrfahrenden
Aeneaden

Die Episode um Polydorus weist nun aber nicht nur auf das Unterweltsbuch
voraus. Vielmehr scheint sie — so meine These — auch eng mit dem Schicksal der
irrfahrenden Aeneaden verkniipft. Denn wie Polydorus so befinden sich auch

5 Siehe Lotman 1993, 336: ,,Je geringer die Wahrscheinlichkeit ist, dass ein bestimmtes Ereig-
nis eintritt ..., desto héher rangiert es auf der Skala der Sujethaftigkeit.”

6 Vgl. Fludernik 1999, 101, wonach in solchen Féllen der Raum hinter der Schwelle einen
qualitativ vollig anderen Bereich reprdsentiert. Dabei ,kann dieses Jenseits einerseits als
Fluchtpunkt, als unerreichbarer Horizont ... konzipiert sein, oder als Schwelle, jenseits derer ein
neuer Sinnbezirk zu erschliefien ist.*
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die Aeneaden in einer Art von Zwischenzone. Sie sehen sich zwar nicht an der
Schwelle zur Unterwelt fixiert, sondern auf dem weiten Mittelmeer umherge-
worfen; aber sie verfolgen durchaus eine dhnliche Zielsetzung wie Polydorus.
Denn auch sie ringen volle sieben Jahre oder besser: eine gefiihlte Endlosigkeit,
um einen Zugang zu einer anderen Region und eine stabile Existenz jenseits der
Grenze’. Bei ihrer Suche nach einer neuen Heimat scheinen die Aeneaden un-
gewollt in eine Raum- und Zeitschleife geraten zu sein; aus diesem liminalen
Zustand konnen sie sich — eben darauf weist die zumal im dritten Aeneis-Buch
besonders auffillige und in der Vergilforschung ldngst registrierte Zirkularitét
der Erzdhlstruktur und ihrer Handlungsmuster hin® — nur nach langen Jahren
der ungewissen Heimatsuche befreien.

Falls sich diese Annahme einer strukturellen Analogie zwischen Polydorus
und den Aeneaden am Text untermauern lasst, dann hétte das auch Konse-
quenzen fiir die Qualitat der Heldenfigur ,,Aeneas“: Anders als die Worte der
Sibylle zundchst vermuten lief3en, ware dann der Protagonist der Aeneis nicht a
priori ein erfolgreicher Grenzgdnger, der alle fiir andere Personen verbotenen
Rdume betreten kann, sondern eben auch eine liminale Figur, die auf dem ho-
hen Meer ein dhnliches Schicksal wie den an der Schwelle ,,gefangenen* Poly-
dorus ereilt.

Die fatale Kreisbewegung, in welche die Aeneaden mit ihrer Abfahrt von
Trojas Kiiste eingetreten sind, kommt erst mit dem Ende des dritten Buchs zum
vorldufigen Stillstand®. Allerdings findet sich schon im Buchverlauf dank ver-

7 Fludernik 1999, 102 spricht von der Schwelle ,,als Ubertrittsraum zu Tod und Transzendenz*,
der ,,die Moglichkeit einer Metamorphose des Individuums (das Ich wird ein anderes) mit sich
bringt*.

8 Zur zirkuldren Struktur des dritten Buchs und zum repetitiven Charakter der Episoden
grundlegend Lloyd 1957, 138-140; Quint 1989, 10-31 sieht die Trojaner ,to a futile repetition*
verdammt und beobachtet als Markenzeichen des dritten Buchs ,,an obsessive return to — and
of — the past (Zitate ebenda 12 und 19). Hiibner 1995, 104 sieht das dritte Buch durch eine
»Monotonie der Wiederholung®, eine auffillige Passivitdt des Helden (ebenda 106) und eine
LStimmung von andauernder Unsicherheit, Erfolglosigkeit und wiederholter Niederge-
schlagenheit® (ebenda 118) gekennzeichnet. Diese atmosphérischen Beschreibungen treffen
zweifellos Wichtiges und Richtiges. Ich wiirde sie allerdings — und mehr als in der dlteren
Forschung geschehen - als Erfahrung eines typischen Schwellenraums deuten.

9 Den Ubergang von der linearen Handlung zum Zyklus und die erneute Riickkehr zur linea-
ren Handlung heben zwei ,,Strukturworter” hervor, auf deren Programmatik bereits Hiibner
1995, 102 f verweist: Das dritte Buch wird mit dem Schliisselwort postquam eingeleitet, das die
Katastrophenerfahrung des zweiten Buchs in Erinnerung ruft und eine atmosphdrisch dichte
Beschreibung des ,,Tags danach® einleitet (Aen. 3,1). Der letzte Vers charakterisiert dagegen mit
einem tandem das Ende einer ,Jang empfundenen Zeitdauer“. Man wird zu Hiibners Beobach-
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schiedener Formen der Divination (Orakel, Prodigien, Traumerscheinungen) ein
aufhellendes Leitmotiv, das der dunklen Stimmung der Vertriebenen entgegen-
wirkt und die zyklische Ereignisfolge mit einer linearen Komponente versieht.
Diese wird rdumlich wie zeitlich im ersehnten Zielpunkt greifbar: Je langer die
Aeneaden umherirren, desto mehr konkretisiert sich ihr Bild von der neuen Hei-
mat'®. Endgiiltig durchbrochen wird die Periode im ungewissen Dazwischen
allerdings erst mit der gliicklichen Landung in Italien und Aeneas’ Unterwelts-
gang, in dessen Verlauf der Held durch die seherische Gabe seines verstorbenen
Vaters Einblick in Roms — und damit auch seine — Zukunft erhilt.

Angesichts dieser zumal fiir die Irrfahrtenbiicher 3-5 makrostrukturell wie
erzdhlerisch konstitutiven Kombination von Zyklus und Linearitdt ist es sicher
kein Zufall, wenn zwei liminale Figuren eben diese Werkeinheit umrahmen. Der
Priamossohn Polydorus erhdlt somit ein Gegenstiick im Steuermann des trojani-
schen Leitschiffs, Palinurus, der durch eine Truglist des Gottes Somnus ins Meer
stiirzt und sein Leben verliert". Polydorus und Palinurus markieren und reflek-
tieren gemeinsam den Ein- und Austritt der Aeneaden in ein instabiles Dasein
im Schwellenraum. Beide Figuren sind einander iiber ihre schicksalhafte Ver-
einzelung und Aussonderung aus dem Kollektiv?, einen im Feindesland heim-
tlickisch erlittenen Tod"” und einen rituell verwehrten Eintritt in die Unterwelt*
verbunden; sie bilden damit zwei Seiten einer Medaille®. Umgekehrt scheint es

tung ergdnzen diirfen, dass das Schlusswort quievit den iiber zwei Biicher hinweg erzdhlenden
Helden Aeneas nicht nur zur Bettruhe entldsst, sondern ihm auch einen inneren Frieden ver-
heif3t: Das Perfekt schlief3t die schmerzhafte Vergegenwirtigung der Vergangenheit im Zuge
ihrer (Wieder-)Erzahlung ab.

10 Zur allmdhlichen Aufhellung des Reiseziels als einheitsstiftenden Moments der zahlreichen
Einzelepisoden bereits Heinze 1928, 83; Quint 1957, passim.

11 Die entscheidenden Erzdhlpartien sind Aen. 5,827-871 und Aen. 6,337-383. Beide Palinurus-
Episoden haben beachtliche Aufmerksamkeit in der Forschung auf sich gezogen, nicht zuletzt
aufgrund der mehrfachen Widerspriiche und Inkonsistenzen zwischen beiden Textstellen:
siehe hierzu die Arbeiten von Brenk 1984; McKay 1984; Nicoll 1988; Koves-Zulauf 1998-99;
Fratantuono 2012.

12 Bezeichnend ist dabei allerdings die gegensitzliche Intention dieser Aussonderung: Poly-
dorus wird von Priamos nach Thrakien geschickt, damit wenigstens einer von 50 S6hnen tiiber-
lebe (Eur. Hec. 10-12); Palinurus wird dagegen Opfer von Neptuns Forderung, dass einer fiir alle
(Trojaner) sein Leben verlieren miisse (Aen. 5,814 f: unus erit tantum amissum quem gurgite
quaeres; unum pro multis dabitur caput).

13 Eur. Hec. 25-27; Aen. 6,358-362.

14 Eur. Hec. 28-30; Aen. 6,363-377.

15 Zur motivischen Verbindung des Polydorus und Palinurus siehe auch bereits Fernandelli
1996, 267 f (mit Verweis auf den liminalen Zustand beider Helden) und Dinter 2005 (mit Fokus
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aufgrund der erzdhlerischen Verkniipfung der Aeneaden mit Polydorus wie
Palinurus durchaus plausibel, dass beide im Grenzraum gefangenen Helden
letztlich doch die ersehnte Bestattung erhalten'*: Wie die Aeneaden endlich ihre
neue Heimat erreichen, so konnen Polydorus und Palinurus ihrerseits den lang
ersehnten Spharenwechsel ins Jenseits vollziehen.

Wenn wir nun aber einerseits zunidchst, basierend auf dem Wort der Sibylle,
von einer linearen Grenzbarriere” ausgegangen sind und nun umgekehrt fiir
Polydorus und die Aeneaden einen Schwellenzustand bzw. Grenzraum ange-
nommen haben - (wie) lassen sich dann diese beiden Konzepte vereinbaren? Es
scheint hier geraten, die neuere Liminalitdtsforschung zu konsultieren, die sich
- zumeist in Auseinandersetzung und Fortfithrung von Lotman - verstarkt fiir
die Differenzen von ,,Grenze“ und ,,Schwelle“ interessiert hat'®, Damit geht auch
ein gesteigertes Interesse an Figuren einher, die sich in Grenzzonen aufhalten:
Was hat es mit solchen ,,Schwellenfiguren® iiberhaupt auf sich — und inwiefern
werden sie von der spezifischen Beschaffenheit des limen gepragt?

1.3 Grenzen, Schwellen und ihre Bevdlkerung in der Forschung

Forschungen aus verschiedenster Richtung (seien sie kultursemiotisch, ethno-
logisch/ritualtheoretisch® oder literaturwissenschaftlich geprégt) sind sich mitt-
lerweile dariiber einig, dass eine Schwellenregion per se ambivalent und wider-
spriichlich?®, diffus und instabil, unbestimmt* und unhierarchisch, ja chaotisch

auf der Gattungsmischung von Epos und Grabepigramm, das ,kleineren“ Heldenfiguren im
epischen Kontext eine eigene Stimme verleihe).

16 Aen. 3,62-68; 6,378-381.

17 So nach Lotmans frithem Raumkonzept, siehe Lotman 1993, 337 f: ,Die klassifikatorische
Grenze zwischen den kontrastierten Welten bekommt die Merkmale einer Linie im Raum - der
Lethe-Strom, der die Lebenden von den Toten trennt, das Hollentor mit seiner Aufschrift ... .*
18 Zu den unterschiedlichen Konzepten von ,,Grenze“ und ,Schwelle“ siehe exemplarisch
Hohnstrater 1999, 239-242 und Fludernik 1999, 99-102. Zur allgemeinen Tendenz der rdumli-
chen Weitung einer Grenzlinie zur zweidimensionalen Zone Aguirre 2004, 11 f.

19 So insbesondere der wirkmichtige Ansatz von Turner 1969 (im Folgenden in der neuesten
deutschen Auflage als Turner 2005 zitiert), der seinerseits der Literaturwissenschaft Impulse
gegeben hat.

20 Hohnstrater 1999, 240: ,,Grenzdenken ist ein Denken der Ambivalenz, des Mangels, des
blinden Flecks.“

21 Turner 2005, 95 formuliert: ,,Die Eigenschaften des Schwellenzustands (der ,,Liminalit&t*)
oder von Schwellenpersonen (,,Grenzgdngern®) sind notwendigerweise unbestimmt, da dieser
Zustand und diese Personen durch das Netz der Klassifikationen, die normalerweise Zustiande
und Positione im kulturellen Raum fixieren, hindurchschliipfen. Schwellenwesen sind weder
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ist. Denn sie wird von den einwirkenden Kraften beider angrenzenden Raume
beeinflusst, unterliegt dadurch einer stetigen Dynamik und Umformung von
auflen und ist daher schwer fixier- und definierbar? Zugleich schlief3t er die
ihm zugehorigen (um nicht zu sagen: verfallenen bzw. in ihm ,,festsitzenden*)
Personen vom Zugang zu den Nachbarrdumen kategorisch aus. Unbestattete
Tote sind also liminale Figuren par excellence®; wie Gefangene sind sie zu einer
dauerhaften Existenz ,,im Dazwischen®, im Niemandsland zwischen ,hier“ und
,dort*, verurteilt®.

Im Gegensatz zu Aguirre entwirft Hohnstrater das positive Bild eines Grenz-
gingers, der auf einem schmalen Grenzstreifen souverdn die Balance halten
kann. Dieser Typ des bewussten Grenzgdngers zeichnet sich dadurch aus, dass
er der Verlockung zur unkomplizierten, einseitigen und stabilen Festlegung auf
eine der beiden Seiten widersteht. Indem er sich gezielt den prekaren, vertrack-
ten Verhiltnissen der Zwischenrdume aussetzt, entwickelt er eine Vielgestaltig-
keit, die anderen Figuren abgeht®. Hohnstriter versteht damit den Begriff des
Grenzgingers (ebenso wie Turner® und Fludernik?) in zweifacher Weise: Zum
einen als eine Person, die eine Grenze iiberschreitet; zum anderen als jeman-
den, der sich auf einer Grenzlinie bzw. im Grenzbereich bewegt. Im Sinne der
Eindeutigkeit mochte ich hier dagegen differenzieren. Ich bezeichne daher Per-
sonen, die unfreiwillig im Grenzraum gebannt sind (entsprechend dem Konzept
von Aguirre) stets als liminale Figuren. Den Begriff des Grenzgéngers verwende

hier noch da; sie sind weder das eine noch das andere, sondern befinden sich zwischen den
vom Gesetz, der Tradition, der Konvention und dem Zeremonial fixierten Positionen. Viele
Gesellschaften, die soziale und kulturelle Ubergénge ritualisieren, verfiigen deshalb iiber eine
Vielzahl von Symbolen, die diese Ambiguitdt und Unbestimmtheit des Schwellenzustands zum
Ausdruck bringen.“

22 Aguirre 2004, 14 macht diese Eigenheit anschaulich anhand einer Wasserlinie am Strand,
die aus Vogelperspektive wie eine ganz klare Trennlinie erscheint, deren Konturen aber mit
stetiger Anndherung immer unschérfer werden und sich zudem unter dem Wind und Wellen-
schlag stetig wandeln. Ahnlich argumentiert Hohnstréter 1999, 244: ,Grenzzustinde bleiben
immer labil, konnen ,umkippen‘. Nur in der Bewegung lassen sie sich aufrechterhalten.*

23 Aguirre 2004, 16: ,they (scil. Gegenstinde und Personen im Schwellenbereich) exist in
relations of exchange, reciprocity, contrast, (dis)equilibriu