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O immaginativa, che ne rube

Tal volta si di fuor, ch’ uom non s’accorge,
Perché d’ interno suonin mille tube:
Chi muove te, se il senso non di porge?
" Muoveti lume, che nel ciel s'informa
Per se, o per voler, che gill lo scorge.

O Phantasie, die oft uns mit Gewalt
So aus uns selbst entriickt, dass wir’s nicht spiiren,
Wenn’s von Posaunen tausendfach erschallt:

Was treibt dich, wenn die Sinne dich nicht riihren?
Licht treibt dich, dem der Himmel Form verleiht,

Sei’s durch sich selbst, sei’s durch ein hoh'res IFithren.
Dante, Purgatorio XVII, 13 f.



allein hat im vierten Bande des Archivs fiir Religionswissenschaft die Vorstellung von

der Himmelsreise der Seele geschichtlich verfolgt und danach Albredit Dieterich in
der Mithrasliturgie die von Bousset gegebenen Grundziige berichtigt und vertieft. Thn leitete
in seiner Betrachtung die Riicksicht auf die Anschauungen der ausgehenden griechischen Welt.
Von da aus verfolgte er die Linien in die zuriickliegende Zeit. Auf diesem sicher gelegten Grunde
eine Geschichte der Himmelfahrt zu errichten, hat, so lehrreich und notwendig eine solche
Monographie fiir unsere Kenntnis des Griechentums auch ist, seitdem niemand unternommen
und vielleicht auch nicht unternehmen kénnen. Mehr als eine andere Frage der griechischen
Religionsgeschichte erfordert die nach Ursprung und Entwicklung des Himmelfahrtsglaubens
eine umfassende Kenntnis der religiosen Stréomungen, der philosophischen Systeme und der
griechischen Kultur in allen ihren Ausstrahlungen, eine Klirung und eingehende Behandlung
so mancher noch umstrittenen Einzelfrage, vor allem der nach der Einwirkung babylonischer
Vorstellungen. Nur dann lisst sich ihre Losung erhoffen, wenn sie auf dem Unterbau der
vielverzweigten Religions- und Geistesgeschichte Griechenlands sich Boden und Halt geschaffen,
wenn wir die vielen Kreuzungen orientalischer Religionsvorstellungen mit den griechischen in
ihrer Gesamtheit richtiger festzulegen vermogen, als das bisher geschah und geschehen konnte.
Das Bild, das sich dann ergeben wird, ist jetzt erst zu entwerfen. Es spiegelt in seiner Be-
grenztheit der einzelnen religiésen Erscheinungen die stetig zu Neuem — und wenn man will,
zu immer Vollkommenerem und Hoherem — fortschreitende Entwicklung der Religion iiber-
haupt. Aus den Anfingen religitsen Denkens und dem Streben des Menschen, sich iiber die
Schranken der Erscheinungswelt zu erheben, wichst die Vorstellung heraus und zieht immer
weitere Bahnen, bis sie sich schliesslich mit verwandten Gedankenkreisen des Orients be-
rihrt und nun, neu angeregt und frisch gekréftigt, in der erregten Zeit des religiésen Syn-
kretismus ihren Hohepunkt findet. Dadurch wird im letzten Grunde auch diese Frage einen
nicht unwichtigen Beitrag zur Entstehung des Christentums bilden. Worin er besteht und was
er bedeutet, konnte hier nur angedeutet werden. Die gesamte Behandlung bleibt einer Ge-
schichte der Himmelfahrt vorbehalten, die einmal zu geben mir Wunsch und Streben ist.

-

Die Arbeit bedeutet einen ersten Versuch auf wenig durchforschtem Gebiet. W. Bousset






Einleitung

sWenn der zur lebhaften Betrachtung
aufgeforderte Mensch mit der Natur einen
Kampf zu bestehen anfiingt, so fiihit er zu-
erst einen ungeheueren Trieb, die Gegen-
stiinde sich zu unterwerfen. Es dauert aber
nicht lange, so dringen sie dergestalt ge-
waltig auf ihn ein, dass er woll fiihlt, wie
sehr er Ursache hat, auch ihre Macht an-
zuerkennen und ihre Einwirkung zu ver-
ehren.«
Goethe, Bildung und Umbildung
organischer Naturen.

Alfred von Domaszewski hat in seiner Abhandiung dei certi und incerti,') auf der
Grundlage der Kantischen Philosophie aufbauend, gezeigt, wie der naive Mensch, von den
Ideen der Vernunft geleitet, zur Annahme gottlicher Wesenheiten gelangt, wie er durch das
Spiel der Einbildungskraft und die ordnende Fdhigkeit des Verstandes Empfindungen zu Er-
scheinungen und Erscheinungskomplexen gestaltet und die Verinderungen an ihnen auf Ur-
sachen zuriickfiihrt, die dem menschlichen Willen gleichartig sind. Er hat aus dem Wesen der
romischen Religion, deren urspriingliche Formen in grésserer Durchsichtigkeit fiir uns erkenntlich
sind, als es bei den Griechen der Fall ist, auf den Ursprung der Religion iiberhaupt geschlossen:
das Walten der Natur zu denken als stetig wirkende Kraft,®) die als Erscheinungsform héheren
Wirkens Verehrung und fromme Scheu des Menschen weckt. Und wie ihr Ursprung, so er-
hellt aus dem Werden roémischer Religion das Werden der Religion iiberhaupt. Dies sinn-
fdllige Wirken wurde begrifflich festgehalten, die dauernde Wirkung fiihrte zur Vorstellung

) Abh. zur R. Rel. 8. 155; vgl. Wundt, Grundriss der Psych. 367 f.; Usener, Mythologie in Vortrigen
u. Aufs. S. 43; Alfred Biese, die Philosophie des Metaphorischen.

%) So noch durchblickend bei Cicero pro Mil. c. 83 nec vero quisquam aliter arbitrari potest, nisi qui
nullam vim esse ducit numenve divinum, quem neque imperii nostri magnitudo neque sol ille nec caeli signo-
rumque motus nec vicissitudines rerum atque ordines movent. — Ov. fast. III 295 Lucus Aventino suberat
- niger ilicis umbra, quo posses viso dicere ,numen inest*; das geheimnisvolle Weben des Waldes hat ihn be-
sonders zum Sitz der Geister gemacht. Noch bis ‘in die spite roémische Zeit ist Silvanus nicht als persénlich
begrenzt gedacht, erfiillt er mit seinem géttlichen Wesen gespenstisch und unheimlich das Dunkel des
Waldes, und Schillers Worte vom Pan, dem Flurenbehiiter, sind ganz aus dem Geist dieser Vorstellungswelt
heraus geboren. Besonders klar wird diese alte Auffassung auch am Himmelsgott, der noch heute bei den
meisten Negerstimmen als Ganzes angesehen wird, das Regen und Leben spendet, das stiirmt und weht
und mit seinen Augen Sonne, Mond und Sternen zur Erde schaut (Bousset, Wesen der Relig. 35), und der in
seiner urspriinglichen Eigenschaft auch in der antiken Vorstellung vom Allseher und dem auf lichtumflossener
Hohe iiber den Wolken thronenden Goéttervater nachwirkt.
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dauernder Ursache. Vor dem anniihernd Begriffenen verlor sich die Scheu, die den Menschen
bei seinem Eintritt in die Natur gefangen gehalten, und die erste Beklommenheit gegen den
Sternenhimmel musste verschwinden, bevor die Sehnsucht ihn fassen konnte. Dem Menschen-
geiste immer #hnlicher gemacht, erwuchsen die personlichen Gottheiten und die Tréger sitt-
licher Eigenschaften. Wie der Mensch zuerst alles, was er geschehen sah, in Ursachen und
Wirkungen zerlegte, so geht er jetzt immer weiter in der Vermenschlichung dieser hiheren
Ursachen. Zu einer Menschwerdung freilich, die das Leben der Gotter ,zur durchsichtigen
Einkleidung mensdilicher Verhéltnisse“ machte, ist das Rémertum nicht gelangt, und eine Goétter-
welt von der Geschlossenlheit des homerischen Olymp, den die kithne Hand des Dichters zu einer
Riickspiegelung der Kénigsherrschaft auf Erden und zu einer zweiten Menschlichkeit gestaltete,?)
hat es in ihm nie gegeben. Denn ihm fehlte der grosse Kiinstler, der wie Homer mit ge-
waltigem Schopferwillen die zersplitterten und unklaren Einzelvorstellungen zu kiinstlerischer
Einheit zu formen und zu einer Welt zu einen vermochte; und ihm fehlte in seiner Gesamt-
heit nicht weniger jener Schopfersinn, durch den jeder neue Gedanke seine ewige Kunstform
erhielt, der sich auswirkte in der kiinstlerischen Gestaltung der Welt, jener hohe Kunsttrieb,
der in Griechenland — als bezeichnendsten und edelsten Ausdruck ~ sich eine Sprache schuf,
die in ihrer feinen Empfindsamkeit fiir sinnliche Reize und der Wandelfdhigkeit fiir den ge-
danklichen Ausdruck ihres gleichen nicht hat in den Sprachen der Menschheit.

So kam’s, dass den Rémern Ahnung blieb, was in der griechischen Religion zu festen
Gebilden gestaltet war. So auch, dass die dichterische Vergottlichung der Homerischen Religion,
ihre wunderbare Kraft, die waltenden Beziehungen der Welt in lebendigen Gestalten zu sinn-
voller Verkorperung zu bringen, die Anfédnge verschiittete, aus denen sie erwuchs. Mihsam
hat sie die Religionsforschung wieder erschliessen miissen. Langsam erst und gesichert durch
Erwin Rohdes geniales Buch iiber die Psyche, ward zur Gewissheit, dass die homerische
Gotterwelt aus verschiedenen Einzelreligionen entstanden war*) und eine frei mit den Uber-
lieferungen spielende Dichtung eine eigene religiose Welt unter sich begrub.

An nichts ist das so deutlich geworden als am Seelenglauben, wie ihn uns Rohde kennen
gelehrt hat’) Die personlich entwickelte Religion hatte keinen Platz mehr fiir den Geister-
glauben alter Zeit, ihr kraftvolles Auftreten versagte der Verehrung der Toten, wie sie bis
dahin gebliiht, den Raum.®) Tod und Tore des Hades waren einem Dichter verhasst, der den
Geist eines riistigen, aufwirts steigenden Volkes atmete, einem Dichter vor allem, der mit
Bewusstsein den Boden der Volksmeinung verliess.) Modite diese bei der alten superstitio
beharren, der aristokratische Singer eines fortgesdirittenen Kulturkreises wusste sich davon
frei. Er fiihlte sich als der philosophisch-religiose Reformator seiner Zeit und gleich Pindar
und Sophokles hat auch er dem sittlichen Leben neue Kreise zu oOffnen sich bestrebt. Dass

% Uber die allgemeine Bedeutung dieser Umwandlung s. Andrian, Hoéhenkultus 8. XII. — Audi im
germanischen Gotterhimmel z. B. spiegeln sich die sozialen Verhiltnisse und das Leben des Volkes.

1) Otfried Miiller — der auch darin Zukunftsmythologe war — hatte in seinen Doriern zuerst darauf
gewiesen. .
%) Psyche I 253, kleine Schr, II 318. — Besonders klar und mit der eigenen recitlichen Schiirfe aus-
gebildet hat sich -die alte Anschauung bei den konservativen Rmern erhalten. — Uber die Totenverehrung
der Germanen s. Mogk in Paulys Grundriss III? 54, iiber die der Naturvollker W. Scneider, Rel. d. afrik.
Volker 256 ff. und Tylors Anfinge der Kultur, in denen eine iiberwéltigende Masse von Zeugnissen fiir den
Glauben der Volker an das Fortleben der Toten nachgewiesen ist.

% Allgemein entwickelt von Bousset a, a. O. S. 79.

7) Die Auffassung der homerischen als einer volksmissigen Diditung, wie sie von Herder heraufgefiihrt
wurde, kann jetzt als iiberwunden gelten.



er damit nicht in .die Tiefen des Volksgemiits wirkte, hat seinen Grund in seiner Wirksamlkeit
als Dichter so gut als in der Zihigkeit, mit der der Grossteil des Volkes am alten Seelen-
glauben und seinen finsteren Gebriuchen festhielt. Bis in die letzten Schichten der Kultur ist
eben auch hier die neue Errungenschaft nicht gedrungen, und das im Giunde der Volks-
seele lebendige religiose Bewusstsein hing nadr wie vor am Glauben der Viter. Diesen
Glauben hat Erwin Rohde aus Ansétzen bei Homer und Hesiod erschlossen. Seit ihm
wissen wir — was man hitte vermuten miissen,”) auch wenn es die Anzeichen nicht gab —
‘dass auch die Griechen seit altem gleich den meisten anderen Voélkern an ein machtvoll auf
die' Menschen wirkendes Weiterleben der vom Leibe getrennten Psyche geglaubt, und dass sie
darum die abgeschiedenen Seelen verehrt haben. Zuerst beschrénkt auf den einzelnen und
die Familie, erwuchs aus der Verehrung der Seelen der Ahnenkult der Geschlechter, und mit
der Verehrung apotropiischer Art, die die religiose Vorstellungswelt und die Erfahrung des
eigenen Lebens eingegeben,’) verband sich mehr und mehr das Gefiihl der frommen Scheu vor
den Seelen der Abgeschiedenen, wie es noch in spiter Zeit im attischen Anthesterienfest sich
ausdriickt.) Im Anfang aber hatte man nur den Zorn der um das Grab schwebenden Geister
durch Opfer abzuwenden gesucht, wie man sich durch Gaben der Hilfe der Naturgeister zu
versichern glaubte.

Das junge Volk der Hellenen hat dariiber hinaus seine Gedanken so wenig auf eine
Eschatologie gerichtet als. irgend ein anderes jugendfrisches Volk. Ihm waren die schwanken-
den Gestalten der bleichen Schatten dunkle, geheimnisvoll wirkende Méchte. Ein Schauer ging
ihm von ihnen aus wie von der Pforte des Todes und dem unentdeckten Lande, aus dem
kein Wanderer wiederkehrt. Nur der Kult konnte sie bannen.

Erst die homerische Welt hat sich freigemacht von diesem finsteren Glauben, und in ihr
schuf dichterische Phantasie ausser der Welt der Menschen auch das Reich der Toten, das nichts
mehr gemein hatte mit dem Lande der Lebendigen. Der Diciter und seine Welt leben das
Diesseits als vollkommenes Erdengliick. IThm gilt die Kraft des Menschen, sein Wollen und
Wirken, und kein Trugbild soll es stéren. Selten nur bricht noch der alte Glauben durd,
huschen als dunkle Schatten die finsteren Méchte des Todes durch die heitere Welt. Aber
es ist nur schwache Nachwirkung oder Umwandlung aus spiterer Zeit.') Fiir ihn selbst
entgleitet die Psyche in das Haus des Aides und der Persephoneia. Dort fristet sie als
schattenhaftes Ebenbild des Menschen und in traumhafter Halbddmmerung ein trauriges Da-
sein.”®) Wie sollte sie die Moglichkeit haben, zur Erde zuriickzukehren, woher die Kraft, auf
das Leben der Oberen zu wirken ?%)

Nur eine Moglichkeit hat dieser homerische Glaube offen gelassen. Wie die Unsterb-
lichen Frevlern gegen sich und gegen die Satzungen der Menschen ihre menschliche Empfin-
dungsfihigkeit auch in der Unterwelt erhalten, und wie sie dieselben mit der furchtbaren

¥) Herbert Spencer und viele mit ihm haben im Seelenkult bekanntlich sogar die Wurzel der anderen
Religionsformen gesehen; s. Wundt, Volkerps. II 346.

) Wundt II 339.

19 Psyche I 16.

1) Eines nur ist thm unerforschlich, verhingnisvolle Macht, die Moira, der dunkle Hintergrund 'des
" Lebens, der auch dem Dichter der heiteren Sinnenwelt nicht fehlt. M. £ 130, @ 110ff. Od A 440 ff.

%) Er ist ihm ein Ort des Ungliicks wie das Hel der Nordvétker und das Scheol der Inder; s. Schwally,
Das Leben nach dem Tode nach den Vorstellungen des alten Israel 100 ff.; Poulsen, Dipylongriber S. 9.

%) Dieterich, Abraxas S. 1. Schellings Auffassung, die Furcht vor dem Tode ergebe den tieftragischen
Zug, der durch das ganze Leben der Griecien hindurch gehe, daraus dodh einzusdiriinken.
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Strafe peinigen konnten, immer wieder den Zweck anhaltenden Strebens vereitelt zu sehen,
so gab die homerische Weltanschauung auch die Grundlage fiir die Entriickung besonderer
Lieblinge nach dem Tod zu den paradiesischen Liiften des Elysiums, wie es die nachdichtende
Hand in dem Schicksal des Menelaos besonders klar uns geschildert hat. Homer selbst fehlt
der Glaube an jenseitige Vergeltung im eigentlichen Sinne, und Menelaos wire nicht zu Teil
geworden, was Acill nicht zukam, wire die Vorstellung Homers Eigengut gewesen. Der
Geist, der als paradiesischen Sitz der zur Seligkeit entriickten Menschen das Phaeakenland
schuf, war dem verwandt, der ein gliickliches Ende fern vom Reich der Menschen am Ende
der Erde sich erdachte, das in den farbenprichtigen Mittelmeerldndern der Glanz der unter-
gehenden Abendsonne und die reiche griechische Phantasie zu einem Wunderlande verklirte.
Aber er selbst hat an der dichterischen Vorstellung von diesem Elysium™) keinen eigenen
Anteil.

Schon bei Hesiod ist sie dann erweitert und genauer bestimmt, das Elysium Sammelplatz fiir
die selig Entriickten und fiir Plato die Wohnstétte der edoefeis im Gegensatz zum Tartarus,
und — charakteristisch und fiir die Himmelfahrt vorbildlich — verbinden sich damit immer
mehr sich ausbildende Vorstellungen von der Fahrt zum Lande der Seligen, das meist {iber dem
Meer liegt und eine Insel darstellt. Es sind Geschdpfe des Meeres, Delphine, Seepferde und
Tritonen, die den Toten tragen.?)

Dass gerade die nachhomerische Zeit diese Gedanken mit besonderer Vorliebe pflegt, hat
seinen Grund in den Geistesrichtungen der Epigonenzeit. Homer hat mit seinen fortgeschrit-
tenen religiosen Vorstellungen sein Volk nicht mit sich fortzureissen vermocht. Sein Einfluss
durchdringt die Nation und die geistige Kultur, und der kiinstlerische Charakter Griechenlands
ist mit seiner Welt untrennbar verbundén, seine Gotterwelt die des Griechen geworden und
geblieben. Die innere religiose Entwicklung nahm trotzdem ihre eigene Wege. Die Sehn-
sucht der Menschen nach Erldsung reisst die Schranken nieder, mit denen Homer die Welt des
Diesseits vom Hades trennt. Lebendiger als je ersteht der Seelenkult aus der homerischen
Verdunkelung, und in bedeutungsvoller Mischung nimmt er die neuen Elemente der Dionysos-
religion an, die der griechischen religiésen Welt ein neues Geprdge zu geben bestimmt
war. Wie diese Dinge sich entwickelten, hat wieder Erwin Rohde aus den Triimmern
der Uberlieferung der nachhomerischen Zeit dargelegt, und er hat aus dem, was von
dieser Entwicklung in der Aussenwelt in die Erscheinung tritt, die lebendige Entwicklung
erschlossen, so weit der nachdenkende Verstand und die geniale Intuition sie zu erfassen
vermdgen, die im letzten Grunde in der Tiefe vor sich geht wie alles keimende Leben.
Aus dem Dunkel des 8. und 7. Jahrhunderts sehen wir den Wunsch nach hoffnungsvoller
Aussicht iiber das Grab und die leere Existenz der bisher verehrten Seelen hinaus ent-

1y Zur Vorstellung s. Usener, Sintflutsagen 214; Berger, Mythol. Kosmogr. der Gr. 16 ff.; Lucian Miiller
z. Hor. ep. 16; Dieterich, Nec. 76; Radermacher, Jenseits S. 86. Es liegt hinaus iiber alle menschliche Er-
fahrung, aber es wird mit Erdenfarben gemalt als ein Teil jener Einheit der Natur, die so widhtig ist fiir die
primitive Naturanschauung, und trigt das Geprige des griechischen Geistes, wie die Stadt der Christen mit
den goldenen Gassen, die himmlischen Freuden des Islam, die einst blilhenden, aber durch den Ubermut der
Menschen zu Gletscherbergen umgewandelten Gefilde der Deutschen (éihnliche Umwandlung bei Hesiod,
Psyche 1, 106), die Jagdgriinde der Indianer und das Elysium der Neger, das ihnen siisses Nichtstun — das
Ziel ihres Lebens — verspridat, das des’eigenen Volkstums,

15 Usener a. a. 0. 191, 201, 217 ff; Fredrich, Sarkophagstudien S. 38; Petersen, R. Mitt. 1900 55 ff.;
Amelung, Strena Helbigiana S. 1 ff.; Dieterich, Nec. S. 31; Schroeder, Studien z. d. Grabdenkm. d. r. Kaiser-
zeit, Bonner Jahrb. 1902, 56; Maas, Tagesgdtter S. 271; Bocklen, Arch. f. Rel. VII 14; Grimm, D. Myth. 790;
Rochholz, Sagen aus dem Aargau I 225; Frobenius, Weltansch. d. Naturv, S. 13.



stehen, wachsen und sich Befriedigung suchen. Wieder war es das Gefiihl der Abhéngigkeit,
das ihn erzeugte, das Bewusstsein eigener Schwiche und Ohnmacht, das das Wunder nach Er-
16sung von der Not des Lebens erhoffen liess und die Sehnsucht, sich iiber sich selbst hinaus
zu pflanzen und ein Teil zu werden vom Ganzen der vergdttlichten Welt. Mitten in eine Zeit, in
der die Reflexion ihre ersten Bliiten trieb tind das undé» dyav Schlagwort war, fillt die Entstehung
dieser Mystik, der die Vereinigung der Menschen mit der Gottheit im Augenblick gesteigerten
Daseins ™) und ein persdnliches Verhéltnis zu ihr Ziel, und der die Wesenseinheit der Menschen
mit Gott Voraussetzung war. Beides wuchs heraus aus dem Dionysoskult, diesem fremden
Element griechischer Religion. Thracien ist seine Heimat, dort trug die Feier des Sabazios
jenen orgiastischen Charakter, der durch Uberspannung des eigenen Wesens und in hochster
Erregung der menschlichen Seele den eigenen Kérper zu sprengen und mit der Gottheit sich
zu verbinden strebt. Der Mystiker erlebt nur Gott, und die Immanenz Gottes in der Seele
filhrt zu seiner Immanenz in der Natur. Gott, Seele und Natur waren gleichzeitig an dem
Kult beteiligt. Denn Dionysos ist der Gott der Ernte im Herbst und dadurch zugleich Gott
des Todes und Herr der Seelen.”) FEr ist der Gott des schdumenden Lebens und des Ver-
gehens, das mythische Abbild der in regelméssiger Wiederkehr dahinsterbenden und sich wieder
verjiingenden Erde. Tragik und Jauchzen treten in ihm zur Einheit zusammen (Heraclit fr. 17)
gl ) yio Aovdowr moumdy Emorotvro med Guveor dioue aidolowow, draidéorara elpyaot dv. wo-
w05 08 Aidng xal Abvvoog, Srew paivovrar xal Anvailovew.

Er, der ,erlosende Gott“, spendet den Wahnsinn, der vergessen macht,”) und die Maenaden,
die bacchantischen Frauen, sind sein Gefolge. In Griechenland setzt sein Kult in Delphi neben
dem des Apoll und in Attika sich fest, in Eleusis besonders, der klassischen Stitte fiir Litur-
gien und im Zusammenhang mit der Verehrung der Demeter, und auch in Unteritalien fiihrte
das Bediirfnis des starken Jenseitsglaubens in der Bevilkerung den orphischen Glauben zum
alten Demeterdienst. Orpheus, der alte mythische Sénger, wird Herr der neuen mystischen
Bewegung und der ,Prophet des grossen Dionysos“. An ihn schliesst sich mit dem 7. Jahr-
hundert die reiche orphische Literatur, deren Ursprung C. Fr. Hermann zuerst festgelegt hat, und
deren religiés-mystischer Ton der Stimmung einer priesterlichen Religiositit Ausdrudt gibt, die
Homer fremd war. Seine Lehre — eine Dogmatik mit monotheistischer Spitze — gibt den
Eingeweihten die Gewissheit, dass sie unter dem besonderen Schutz der Gottheit stinden, und
dass ihnen nach dem Tode im Jenseits das selige Leben zu Teil wird. In heiliger Handlung,
in geheimnisvoller Inszenierung verkiindet die religiése Bruderschaft der Orphiker die Einheit
der Menschenseele mit der der Gottheit und das selige Los der Ihren nach dem Tode. Die

16 Parallelen bei Achelis, die Ekstase 76 ff. Andree, Ethnogr. Parallelen II 175. Ein Mittel, sich in Ekstase
zu versetzen, steht allen Volkern zu Gebote. Zur Sache s. Wundt Vélkerps. II 106 ff. Die Zeit war nicht mehr
fern, wo eine von religiéser Mystik erfiillte Philosophie in dem Kérper nur noch einen listigen, niedrigen Ker-
ker erblickte, der die ijhrer Erlésung harrende Seele gefangen hilt, wie die der Pythagoreer, fiir die Philo-
laos bei Clem. Alex. Strom. III 3, 17 spricht: wagrvodoviat of malaiol Feoddyor te nal pdvrers, bg Sed Tivag Tiww-
olag & Yoyl ©p odpart cvvélevnras nai naddnee v odpare vodre védamrar. Das bezeichnendste Beispiel fiir diese
Befreiung vom lebenden Koérper bietet Aristeas (Ps. II 92), von dem es bei Suidas heisst codde paol ey yo-
2w, Bre £8odAevo, E5iévar nal émavidvar wddw. yéyove 6% wnazd Kgoigov wal Kogow, dlvunidde v (vgl. ‘Bousset die
Himmelsreise der Seele, Arch. f. Rel. IV 254).

) Uber ihn s. Maass Orpheus 193 ff. und vor allem den II. Band der Ps.; die Gemeinschaft ist organisch
und der Todesgott meist zugleich auch Fruchtbarkeitsdaemon (vgl. Nilsson, Gr. Feste 287), Kore Persephone;
Pluto Herr des Reihtums und der Geister (vgl. Norden, Vergils Aeneis VI S. 38), Gomperz, Gr. D. 1 43, Dlels,
ein Demeterhymn, in d. Festschr. f. Gomperz.

%) vgl. Usener, Milh und Honig Rh. Mus. LVII, 177 {f.
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Sehnsucht der Menschen nach Heil, ein Gliicksverlangen, das ,Ewigkeit will“, hat hier die
Scheu vor der Gottheit tiberwunden. Die Vorstellung, dass die Seele aus dem Himmel zur
Erde steigt,") vereinigt sich mit der anderen, dass sie nach dem Tode dorthin zuriickkehrt.”)
Der ,wunderliche Wahn“ hat es auch hier gemacht, ,dass der hohe Flug, den die Hoffnung
nimmt, mit dem Begriffe des Steigens verbunden ist“ und die Seele der Reinen zu Tisch-
genossen der Gotter wandelt. Der bestirnte Himmel erweiterte nun ,die Verkniipfung ins
unabsehlich Grosse mit Welten {iber Welten und Systemen von Systemen“ und das moralische
Gesetz stellt den Menschen von nun an in eine Welt, die Unendlichkeit hat, mit welcher er
sich nicht in bloss zufilliger, sondern allgemeiner und notwendiger Verkniipfung erkennt. In
dem orphischen Dualismus und in seiner Fortsetzung, dem orphisch-platonischen, beginnt der
religiose Drang, der den Aufschwung zur Gottheit erzeugt hat, das Innenleben zu vertiefen
und das Gewissen zu schirfen und die Erkenntnis des Verhiltnisses zwischen Mensch, Welt
und Gottheit lebendig zu halten. Die ethisierende Auffassung der Dionysosreligion wird die
treibende Kraft im Griechentum. Aus Mischung mit dem Fremden hervorgegangen, erhilt sie
— wie alles Ubernommene bei den Griechen — das eigene Gepriige, weil eigene Stimmungen
der Zeit sie trugen.

Das {ibermenschliche Lebens- und Selbstgefiihl des 7. und 6. Jahrhunderts dringte, wie
in der Renaissance, zu denselben Fragen nach personlicher Unsterblichkeit. Eine Leidenschaft-
lichkeit der politischen Entwickiung, wie sie nur in den Verfassungskidmpfen der italienischen
Stddte im Anfang der Renaissance sich wiederfindet, durchglitht diese Zeit. Die Anschauungs-
welt der einzelnen wird vertieft und erweitert, und der Ruf nach Individualismus daraus die
Losung. In der Lyrik findet diese Entwicklung des persénlichen Urteils ihren literarischen
Ausdruck, in ihr wird das Allgemeingefithl zum Individualgefiih]l geleitet. Die sieben Weisen
sind autoritative Personlichkeiten, die wie Herrscher auftreten. Der kithne Flug dieser Zeit~
umspannt das Weltall, und ihr lebendiger Ewigkeitsdrang treibt die Seelenwanderungs-
lehre der Pythagoreer und des Empedocles hervor. Die griechische Seele, der das Leben zu
eng wurde, suchte sich ein ewiges. Thales soll die Unsterblichkeit gelehrt haben, Heraclit
spricht hiufig vom Leben nach dem Tode: fr. 62 dddwaror dwvnyuoi, Jvyroi dddvaror, {dvreg
oy Enetvwy ddvaror, wov 0 fxelvoy Liov redvedres, fr. 122 dvdodmovs usver vedeveioavrag,
dooa odx Elmovrar o0ddE doxéover. XKenophanes spricht fr. 7 von der Weltwanderung (vgl.
Heraclit fr. 86) und Pythagoras kommt durch den Anschluss an die orphischen Mystiker, deren
Einwirkung er in Unteritalien erfuhr,®) zur Annahme des Seelenkultes und der Seelenwande-
rung — der einzigen sicher ihm zugeschriebenen Lehre — die logischerweise Praeexistenz und
Postexistenz verbindet und den Mittelpunkt seines sittlich-religiosen Wirkens ausmacht.

1) poyy ardedmorsww dn’ aldégos Zopifwrar s. Kroll, Rhein. Mus. LII 339 ff., Zeds nepaldd (dox’?)
Zeds ‘wéooa, Adg 8'én mdvia térvurar Orph. fr. 46 Abel. — difos avdpame dalpwr Heraclit fr. 119 = poyh
dnyrhgov dalpwovos Democrit fr. 171 D. Plato Phaidr. 26, Gruppe Myth. IT 1035, — Die Verheissung Zpvyov
nandy, ebpov duewov, vouple, yaiges, véov qdas eboimauey, ovyyatgouev, Fugoeire uiorar tod deod seocwouévov, Eotar
ylo fuiv én mévov cwrnole Dieterich Arch. f. Rel. XI 182, Notizi degli Scavi 1906 378. Mommsen, Feste der
Stadt Athen 238. Eisler, Weltenmantel und Himmelszelt, 52.

20y Besonders charakteristisch sind dafiir die den Hingeschiedenen als Wegweiser und Erkennungszeichen
mitgegebenen, an die Totenbiicher der Agypter erinnernden Blittchen, Frg. 480.

21y Zeller I 423, Déring Arch. f. Philos. V 501f., Gomperz, G.D. I 112ff, Ps. IT 107 f.; die Neuplatoniker
(Jamblich, Proclos) waren selbst {iberzeugt, dass die Zahlenlehre mehr oder weniger unmittelbar von den Or-
phikern beeinflusst sei. Jamblich vit. Pyth. 28 p 304 = Abel Orpl. fr. 141 s. Roscher, die Hebdomadenlehre
der gr. Philos. und Arzte. Abh. sdchs. Ak. d. W. 1906 18 ff. — Einfluss auf Iimpedocles s. O. Korn, Arch.
f. Ph. I 498, auf Xenophanes Freudenthal Theol. d. Xenoph. Breslau 1882, auf Thales u. Heraclit Eisler 661 u. 693.
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Philolaos bei Claudian de statu an.II 7 (anima) a (corpore) postquam deducta est, agit
in mundo incorporalem vitam. Diog. VIII 31 éxgupdeicar Fadviy (viy woyyw) éni yijs niddleo-
Sou év TQ ddor duolar ¢ couav. vov 08 FEouily vauloy evar tov Yuydv xai de 10010 7TOLL-
nmaioy Afyeadar nal mviaiov xai yddéviov.

Diese Anschauungswelt kommt dem Einfluss der orphischen Lehre, der fiir die Natur-
philosophie von Karl Joél in seinem Buche iiber den Ursprung der Naturphilosophie aus dem
Geiste der Mystik in Parallele zur Renaissancephilosophie in weitestem Umfange dargelegt ist,
auf halbem Wege entgegen. Was v. Wilamowitz Hom. Unterss. 214 ff. sagt: ,,die Macht, welche
der theologischen Entwicklung schliesslich mit {iberlegener Feindschaft in den Weg trat, die
ionische Naturwissenschaft, appelliert ,weltlich“ an den Verstand“, bedarf danach einer wesent-
lichen Erweiterung. Die Naturphilosophie wurzelt trotz ihrer natiirlichen Welterklirung, die im
Gegensatz steht zum religidsen mythologischen Volksglauben, mit der Schwellung ihres Selbst-
gefiihls, ihrer Erhebung iiber alles Irdische und der Beseelung der Natur voll und ganz
im Boden der Mystik. Erst von hier aus ist sie ganz zu begreifen. Das gilt fiir alle Denker
bis auf Plato. In erster Linie fiir Pythagoras, der als einzige der Bemiihung wiirdige
Angelegenheit die Rettung der Seele aus den Banden der Leiblichkeit betrachtet und, statt
durch die Zahl in die Fesseln der Niichternheit geschlagen zu werden, seine Lehre zu einer
mystischen Metaphysik und Ethik erhob. Im weiteren gilt es aber auch fiir die gleichzeitigen
und folgenden Systeme, und selbst ein Denker wie Parmenides steht in ihrem Bann. Mit ihm
haben wir uns zuerst zu beschéftigen.

Parmenides.

Pythagoreische Lehren, an die vor allem seine Kosmologie sich anlehnt, Gedanken des
Xenophanes und orphische Elemente kreuzen sich in seinem System. Zu den letzten gehért
der beriihmte Eingang seines Lehrgedichtes, der als erstes Beispiel der Himmelfahrt geson-

derte Betrachtung verdient. .
Die Stelle ist bei Sextus Math. VII 111 (fr. 1 Diels) iiberliefert. Sie schildert, wie der
Philosoph auf einem von Rossen gezogenen Wagen zum Hause gefahren wird,”) wo die Gott-

] ) Die #gyptische Vorstellung, dass, wer das hochste Wissen und damil die hochste Kraft gewinnen
will, zum Gott werden muss und dies durch eine Wanderung durch die Totenwelt wird, ist interessante
Parallele (s. Reitzenstein, Arch. f. Rel. VIII 180 ff.). In einem Falle (Bertholet, La chimie au moyen Age
1T 120; Reitzenstein 182) betet der Mensch inbriinstig zu Gott um Erleuchtung. Da erscheint ein Wesen
und fiihrt ithn empor zu den sieben Pforten des Himmels. Dort fordert er die Schliissel zu den Toren
der Weisheit (iiber das Sdiliisselmotiv s. auch Arch. f. R. VIII 214), durcawandert dann die Himmel und findet
in dem siebenten und innersten eine wunderbare Tafel von zauberfarbigem Glanz, deren Inschrift die Summe
aller Weisheit enthdlt. So wird der &4gyptische Prophet aus Kerker und Banden frei durch die Kraft seines
Gottes, vgl. das aethiop. Henochbudh, Schiirer Gesch. d. Jiid. Volk. III 100 {f,, Abrah. apoc. c. 15, Clem. Alex. VII,
ed. Potter 692 u. das im spéteren Essenismus hervortretende Verlangen, Gott zu schauen. Kinkel (Gesch. der
Philos. I Anm. S. 31) erinnert an Dr. Faust, der im Volksbuch 1587 in einem Wagen mit zwei feurigen Drachen
unter die Gestirne emporfihrt, um seinen Wissensdurst zu stillen; vgl. Goethe, Faust 702/3:

»Ein Feuerwagen schwebt auf leichten

Schwingen an mich heran.«

Petrarca zieht es auf einen hohen Berg, wo er sich selbst erkennt, und Goethes Zueignung und Schillers
Spaziergang sind aus derselben Stimmung heraus entstanden. Zur Beziehung des Parmenides zur unteritalischen
Mystik s. Proclus in Parm. IV 5; Cousin-Strabo VI 1 p. 252; Zeller I 525; Rohde, Psyche 416; Diels, Parm. 14
ff.; Dieterich, Mithrasliturgie 197 ff. Die Aixy moAdmowos entstammt dem orphischen Kreise; s. Otto Kern,
Archiv f. Ph. IIT S. 173 u. Dieterich Abraxas 96; vgl. Krische, Theol. Lehren S. 107; Hirzel, Themis S. 116;
Usener, Gotternamen S. 180; Eisler, 299, 317; Orph. fr. 125. Abel; Il E. 749 ff., @ 393, 411 (orph. Hymn.
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heit wohnt, die jeden beherbergt, der zur Erkenntnis gelangt ist®). Ein geheimnisvoller Ddmmer-
schein ist iiber die Szene ausgebreitet,”) und mit der nicht immer klaren Mystik der Fahrt und
dem uralten mythologischen Zusammenhang zwischen Schicksal, Recht und Licht verbindet sich
die auch sonst fiir sein Werk charakteristische®) Liebesmystik, die Parmenides als deutlichen
Vorldufer des Empedocles erscheinen ldsst. Den orphischen Charakter und die Abstammung
aus alter apokalyptischer Literatur des griechischen Westens hat denn auch schon Diels klar-
gestellt, und nach ihm Dieterich aus den unteritalischen Goldtéfelchen lehrreiche Vergleichspunkte
herausgezogen, die zeigen, dass die unteritalische Mystik eine Wanderung der Seele mit ver-
schiedenen Stationen und den Aufstieg der Seelen kannte. Wenn Parmenides die Fahrt der
Toten auf den Lebenden iibertrdgt, so ist es ebenso der Ausdruck seines Selbstbewusstseins,
wie die Seelenwanderungslehre der Pythagoreer ein Zeichen ist fiir jene hohe Meinung von ihrem
Beruf, die erst bei den Vertretern der philosophischen Massenpropaganda und Mission der
Ethik im Zeitalter des Hellenismus®) wieder in dieser Weise hervortritt. Aus seiner Zeit her-
aus ist das alles so begreiflich, dass der Gedanke an Beeinflussung durch orientalische Anschau-
ungen, die man hat annehmen wollen, oder die Ansicht, der erste Teil des Lehrgedichts sei
den philosophischen Darlegungen unvermittelt vorgesetzt,”) der Widerlegung nicht- bediirfen.
Parmenides hatte zudem das Recht, mit Selbstbewusstsein aufzutreten.®) Was er lehrt,

LXII). Zur Mystik gehdrt ferner die Vorstellung der schliisseltragenden Himmelsgottheit s. Dieteric
Abraxas S. 96 (rémische Parallelen s. Ov. Fast. I 99; Maer. I 9, 7; dazu Kohler, Arch. f R. VIII 226). Die
Lichtjungfrau (wagdévos pwids) die den Wiirdigen die Himmelspforte Offnet, wenn von ihr die Seelen der
Menschen gerichtet werden, spielt noch in der spidten mystischen Literatur eine Rolle, die ‘AA#dee ist ein
Prunktitel neuer Offenbarungen (vgl. Plato, Theaet, 161 C; Stallbaum, Dialog 188 1; Hirzel, Themis 119);
zur Awvdyny s. Hirzel S. 389. Die Vorstellung von den zwei Wegen, von denen der eine zur Wahrheit
und zum Licht, der andere zu Irrtum und Schein fihrt, konnte Parmenides, wie Diels zeigt, schon bei Hesiod
finden; Erga 287 ff,, Theog. 27—28. — Die Himmelswanderung spielt auch in den Isismysterien eine grosse
Rolle. Apul. met. XI 23 accessi confinium mortis et calcato Proserpinae limine per omnia veectus clementia
remeavi — deos inferos et deos superos aecessi coram et adoravi de proximo; Reitzenstein, Arch. f. Rel. VII
407 und &dhnlich heisst es bei den Agyptern von dem zum Gott gewordenen Toten, tu fais le tour des de-
meures {’Horus, tu fais le tour des demeures du Sit (Léfébure, proceedings of the Society of Bibl. Arch,
1893 S. 445).

#) Zum Gedanken s. Wachsmuth das alte Gr. im neuen 23, Radermacher S. 54.

29 0. Gibbert fasst die Fahrt sogar als Héllenfahrt auf, Arch, f. Philos. XX 30 ff.

> 2

) s, fr. 8, 34 (Diels) émei tdye Moip® énédnoev obiov dnlvyedy ©° Euevar fr. 12 év §& péop wodrwv Saipow,
i) mdvre xvpegvd (vgl. Theophrast bei Aetius II 7, 1), fr. 4 4§ udv Gnws Fovw e nal dg odn fove ul) elvac
Hsudobg éove néAevdog (AAndeiy yio dwnder). Die Fihrung durdy die Sonnenmidehen ist Gegenstiick zum Ge-
leit der Seelen durch Hermes, der als solcher schon dem Dichter, der der Odyssee den letzten Abschluss gab,
bekannt ist (Psycie I 9) und schon friih an den Chytren seine Verehrung fand.

%) 5. Wendland hellenist.-rém. Kultur S. 78. Was fiir Parmenides, gilt fiir alle Philosophen der &lteren
Zeit; vgl. Empedocles, fr. 2. ‘

#7) Obwohl doch schon die poetische Form ein Beweis dafiir ist, dass ihm die Erkenntnis nicht nur
intellektueller Prozess, sondern Getiihlserlebnis ist, und man nur Stellen zu vergleichen brauchte, wie
fr. 8 50. &v 7 vor webw wmeoTov Adyov 0E wonue, dupls dAydeins 66Eas & dmd rodde foorvelus wdvdave, ndopov
guaw émdow dmarnlov dwovwv. Zudem ist in grossem Bilde nur vorbercitet, was Parmenides Kern seiner
Lelire ist, dass ndmlich der Geist des Menschen abhingig ist von der Mischung der zwei Bestandteile, aus
denen Alles, auch sein Leib sich zusammensetzt, dem Licht und der Nacht (dem Warmen und Kalten,
Feuer und Erde) (s. Rohde, Psyche II 156 ff.); vgl fr. 9 avcdp émecdi) mdvia pdog nal vdE dvdpworas nal vé nard
operéoas dvvdueg emt Tolof e wnal vols, mdv mwAfov Zovly Opod @dsos ual vvxrdg dgdviov, owv auporéowv,
émel 0VdeTépp wire undév. '

2y fr. 1 28 — yoed 08 0¢ mdvia modéodas, qfuiv AAndelns ednvnléos degepis irog W0E peorod §dfag
Tals 0dn Eve miotis aAndis vgl. 33—37, }
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ist, wie Karl Joél durchaus richtig betont hat, eine befreiende Tat. Der Mensch hatte in der
versuchten Korrelativitit von Bewusstsein und Sein sich selbst wiedergefunden. Er stand nun
nichit mehr einer feindlich fremden Macht des Seienden gegeniiber, die er nicht mehr zu be-
wiltigen vermochte. So gewiss er denkt, so gewiss ist ihm das Sein. vadvov & fovi voeiv
ve nai obvenéy domy vinua (fr. 8,34). Platos®) Urteil Theaet. 183 E. Ilaguevidns d¢ pov paiverar,
70 1o ‘Oungov, aidoids ve dua Jevds ve - Gupmgocéumba yag 0 ©¢ dvdol mdvy wéog mEecfiry
nel por dpdyn fddos v dyew mavedmaor yevvaioy spricht deutlich genug fiir das Ansehen, das
Parmenides genoss.

Seelenaufstieg im 5. Jahrhundert,

Wie die alte griechische Philosophie, so durchzieht dann auch Dichtung und philosophische
Betrachtung des 5. Jahrhunderts derselbe orphische Einfluss. Pindars Siegeslieder und Herodots
Geschichtswerk, die literarischen Denkméler der Generationen, welche die Perserkriege und die
ndchsten fiinfzig Jahre durchlebten, sind Zeugnis fiir die Herrschaft derselben Ideen. Unter
ihrer Einwirkung war der Sitz der Gétter vom Olymp in den Ather verlegt worden: aido
ofxnots Ads (Eur. fr. 487), zu ihnen strebte nun die freigewordene Seele empor.”) Bei
der Verbreitung dieser Anschauung kann es nicht wundernehmen, dass sie auch bei den Dich-
tern und Denkern des 5. Jahrhunderts immer wiederkehrt, dass selbst in der Zeit der Auf-
kldrung mit ihrem Umsciwung des wissenschaftlichen und literarischen Lebens und ihrer kriti-
schen Skepsis, die auch den Geist der Dichtung durchtrinkte, die merkwiirdige Vereinigung
dieser heterogenen Elemente moéglich war, und dass ein Euripides ebenso Anhinger der Auf-
kldirung als dieses mystischen Erlésungssehnens ist, das die vom Leben getrennte Seele dem
Ather zuschweben lisst.

Auf Pindar und Aschylos wirkte noch die unmittelbare Tradition. Pindar mochte die
orphische Lehre bei seinen Reisen nach Sicilien kennen gelernt haben.”) Sie fiigte sich seiner
Denkart, dem Ernst seiner Lebensauffassung und dem Schwung seiner Dichterseele. Und sie
stand nicht ‘minder im Einklang mit dem Selbstgefiihl, das auch ihn wie jene alten Philosophen
erfiillte®”) und mit der Kraft seiner sittlichen Anschauung, den Menschen durch Arbeit an sich
selbst den Géttern sich nihern zu lassen. Mit seiner Zeit, die schwieriger und verwickelter
geworden war in ihren Zielen und Bestrebungen, empfand auch er die Ausgleichung im jen-
seitigen Leben als Stiitze fiir das Diesseits.) Der Dichter, dessen Wesen ganz auf Ethos
gestellt ist, wird ihr darin Fithrer und Mahner.*) Mag nach ihm Aschylos seinen Blick selten
ins Jenseits schweifen lassen und der griiblerische Tiefsinn seiner Weltbetrachtung der Unter-
stiitzung durch theologische Schulmeinungen nicht bediirfen,®) der eleusinischen Lehre steht

#) in dessen Philosophie die Art des Parmenides nacwirkt, unter Abkehr von Erfahrung und An-
schauung der Natur auf Begriffsspekulation aufzubauen. Auch bei ihm ist die sichtbare Natur der intel-
legiblen Welt der Ideen untergeordnet; vgl. Schlesinger, Arch. f, Philos. XXII 65.

). 5. Weiclker der Seelenvogel 28; Dieterich, Mithras 1. 200, Psyche II 204 ff.; Jahn, arch. Beitr. 128 ff.;
Benndorf Gr. u. Sic. Vasenb, 33 f.; C. I. A. I 442; Eisler 209.

1) Psyche II 207; Dieterich, Nec. 109. Das Heiligtum der Eleusinierinnen sollte danach Nationalheiligtum
werden, ihr Kult ein panhellenischer; Dittenberger, Syll. I 384. Unter Pericles wurde der Tempelbezirk er-
weitert und ausgeschmiickt; Ruhland, die Eleus. Gotth. 10 ff.

) N 3 80, Ol. 2 96, N 5 21,

) Das wichtigste Zeugnis dafiir, die Apokalypse der 2. olymp. Ode, hat Norden Vergil 86 ff. ab-
schliessend behandelt.

3y Ps, 21 81, Ol 2 62, 124,

%) Ps. II 232 ff.
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auch er innerlich nahe genug, der in dem Kreis der Mysterien aufwuchs,*) der im évdovoraoudg
dichtet und gleich Pindar innerlich zum Monotheisten sich gewandelt hat”) Er hat mitgedacht
und mitgearbeitet an der durch den Kult von Eleusis bewirkten Umbildung der Gotterwelt
zum sittlichen Kosmos, an der Angleichung an die Menschlichkeit, -die nach den Perserkriegen
dann immer mehr. um sich griff. Dass daneben die Formen der mystischen Seelenlehre sich
erhielten, dafiir sorgten Dichter wie Epicharm®) und Euripides, die den Menschengeist in den
unsterblichen Ather eingehen und mit dem Alllebendigen und Allverniinftigen sich verschmelzen
lassen.””) Durch sie waren diese Formen lebendig, als auf den Triimmern der Religion Socrates
und Platon ihre philosophischen Gebidude errichteten.

Es war ein Gliick fiir sie, auf diesem Wege in die platonishe Akademie sich fliichten
zu konnen. Denn, soweit die Orphik es nicht tut, versinkt sie in das ,literarisch nicht mehr
fassbare vulgus®, aus dem sie erst nach Jahrhunderten wieder emportaucht, als das Christentum
die letzten Vorkdmpfer des Heidentums zwang, volkstiimliche, mit uralten Kultformen ausge-
stattete Kulte hervorzuziehen, um sie nach den Prinzipien der neuplatonischen Schultheosophie
neu zu gestalten, und gleich dem armen Pythagoreer ist auch der gewdéhnliche Orpheotelest
schon des vierten Jahrhunderts der Spott der Gebildeten.

Was Plato zu ihrer Lehre zog, war nicht nur philosophische Tradition, sondern auch
innere Verwandtschaft des Sinns und die Neigung zu ihrer Spekulation. Den Mittelpunkt auch
seiner Lehre gibt das ethische Bediirfnis.”) Es erzeugt den Dualismus seiner idealistischen
Weltbetrachtung und- die erkenntnistheoretische Metaphysik seiner Ideenlehre, die die Trans-
scendenz der Gottheit, die notwendige Voraussetzung der Mystik, zur Grundlage hat. Seine
Philosophie verbindet die Welt mit dem denkenden Individuum. Denn die Seele ist ihr geistige
Substanz aus dem Reich des Gottlichen, dem Inbegriff alles Seins und aller Wirklichkeit
{Phaidon p. 100 B.), wie die dionysische Religion es lehrt . . So fiihrt auch da das innere
Totalitidtsgefiihl, der starke, zehrende Drang, das Leben als sinnvolle Einheit mit dem Gefiihl
zu umfassen, zum Widerstreit mit der dusseren Bedingtheit wie in den dndggyre der Orphiker
und Pythagoreer, und mit deutlicher Beziehung auf sie") kehrt auch bei Plato die Lehre ooue-
ofjue und die Mahnung wieder, die im sinnlichen gefangene Seele von der Welt zu befreien.®)
Aus der Betrachtung der Ideen gewinnt sie die Befreiung, die sie die Gottheit in plétzlicher
Vision offenbar werden ldsst. Es ist die bacchantische Stimmung, zum Schénheitskultus
vergeistigt.

36) Arist. Frosche 886 sagt Aeschylos von sich Adfunrep 4 Fgépaca vy duip pedve, elval pe 1oy 0dv Efwov
HvoTNiwY.

37) zur monotheistischen Einheit der Zeusreligion, Agam. lo4 Zijva 0¢ wg mgopedves émwinia wlifov
redferar PEEVaOY TO MOV,

8) fr. 245, 265 K; Psyche II 258.

8y Ps, II 261; Hel. 1013 ff. 6 vodg rav xardavdvrov {y ptv of, yvduny §&ge dddvarov, els dddvasay
aldé dumeodw.

1) Der spitere Platonismus und die Neuplatoniker verstanden seine Philosophie denn auch durchaus
im Sinne einer mystisch einseitigen, auf das letzte Ziel gerichteten Frommigkeit.

11) Kratyl. 400 C. sagt er es mit Beziehung auf die Orphiker selbst xal pio ojud swés paow aded elva
tijs Woyds, b5 tedapuivng év te vy wagdvre . doxodoL wévior wor udliora $éodar ob dupl *Ogpéa tobro T6 dvoua,
@g Stuny didobang Tijg Yoy, v O &vena dldwow x. . A. (vgl. Plut. de Is. et Os. p. 361, Dieteridh Nec. 155)
und ganz aus dem Geist der Mystik geboren sind Vorstellungen wie die im Phaidros 246 B ff,, in deren
Entwicklung sogar mit Worten darauf angespielt wird 249 C. zois 02 09 zowodroig dvip bmouviuaow dpdds
godpevos, Tedéovs el televis teloduevog, téheos Svrwg mdvos yiyverar vgl. fr. Orph. 221.

12) Ps, Il 214 — Zur Liuterung der Seele s. Phaidr. S. 248 C, Repl. X S. 621 D und dazu Orph.
fr. 222 fg.
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Sympos 210. E deduevog épefijs 1e nai 603ds v¢ nadd, meds vélog ijdy iwv Tdv dowtindy
éalpvng narderal w davpaorov why @bow xeidy, medvoy utv dei Oy xai olive yiywpbuevor.t?)

Wie dem Mystiker ist darum auch Plato asketische Weltentsagung der einzige Weg
fiir die gottihnliche Seele, sich wieder mit der Gottheit zu vereinen. Wie er schaut er die
Welt des Unsichtbaren, wenn ihn der Eros aufwirts reisst, v sis 200 vontdv wémov dvodov
(Rep. VII 517), und auch fiir ihn schwingt sich die Seele nach der Tritbung durch das leibliche
Leben aufwirts zu héheren Welten. Phaid 84. B (wuyd) dvdgds pilogdpov) dmeiddy veleverjoy,
eig 10 Evyyewts xal elg 0 towodToy dpuoudvy drnnildydar todv dvdownivoy wexdy Phaidr. 2468
whGoa 4§ Ppoyy-ndvra- 00gavoy meguwolsi-tedéa-dnregwutyy petewgoTogel TE nal mwEvTe 1OV 1lo-
wov drownel.  D. mépurey 4 mreeod dvwams w0 Eufordts dyaw dvw pevswoilovea, § 0 vHv Fdv
- yéwog olusi * nexolvyne 66 my pilore vov megl 16 odpa vod Jelov.

In freier dichterischer Phantasie und: mit Entfaltung seines ganzen kiinstlerischen Ge-
staltungstriebes malt er diese Bilder aus, die sich ihm im Aufschwung des Sehers und
Propheten zum Mythos verdichten. Dann wird er zum religiésen Dichter, ernst, schwermiitig
und tiefsinnig in seinem Charakter, und der Mythos ein Ausgleich zwischen philosophischem
Denken und religidsem Erlebnis, symbolische Erzdhlung, in der allein das Ubersinnliche sich
bezwingen lisst.")

Die Auffahrt der Seelen im Phaidros S. 248 C.—249 D. (vgl. Eisler 557 und die von
“ihm angefiihrte Parallele im Abu Ezras, Comm. zu Deut. 32, zu der noch die Anschauung der
Naassener, Swoboda Wiener Stud. XXVII 299 ff.,, hinzukommt) und der Mythos des Er in
der Republik X 615 ff. sind diesem Bediirfnis erwachsen, beide durchtrinkt mit orphischer
Lehre und eigen im Charakter durch den ethisierenden Grundzug, beide beseelt von dem
dichterischen Schwung, der Parmenides iiber die menschliche Welt zu den Sternen emportrug.
Der Ikarusflug hoher Gedanken eilt weit hinaus iiber die Enge menschlichen Seins, empor
zum ewigen Licht und den Gefilden hoher Ahnen. Es heisst Plato und den Geist verkennen,
aus dem sein Sehnen Nahrung zog, wenn man aus dem Namen des Er allein auf eranischen
Einfluss bei der Gestaltung dieser Apokalypse schloss.”) Heisst weiter iibersehen, dass schon
vor Plato es oft Wundererzihlung ist, dass einer, dessen Seele den Leib verlassen, wieder
erweckt wird, um zu erzéhlen, was er geschaut. Man sagte es von Hermotimos von Clazo-

1) Dazu Zeller II 1 S. 594 {f,, Phaedr, 246 E 0 §2 deiov ualddy, dyadovr xal mav Orc toodrow. Es ist
zuerst Sache des Philosophen, Phaidon 84 A. Eine fast gleichzeitige Parallele bietet die indische Lehre Buddhas,
die hier dem Charakter des Volkes, seiner Neigung zur Beschaulichkeit und zur Insichgekehrtheit entspricht.
Audch bei dem findet die Gestaltlosigkeit jenseitiger Geheimnisse dhnlichen Ausdruck; Gedanken an metaphysische
Tiefen einer jenseitigen Ordnung der Dinge treten auf, die keine Leiden iiber den Tod hinaus kennt. Leicht
und frei fiihlt er sich im Ather des Jenseits schweben. Dem unbezwinglichen Wollen des weltabgewandten
Weisen offnen sich die Pforten dieser Welt. Der alte, melancholisch-weltschmerzliche Satz des Buddhismus
sLeben ist Leiden“ verliert seine Diisterkeit auf dem lichtvollen Hintergrund, nach dem weltverachtend der
Weise sich sehnt (s. H. Oldenburg Buddha S. 316, William James The Varieties of Religions Experience
S. 166 und dazu Oldenburg Aus dem alten Indien 57) mit jenem Streben altarischer Weltanschauung, das
schon in den Veden und im Avesta zum Ausdruck kommt (Eisler 555).

) s, Tim. p. 20 C, Rohde Roman 261 — A. Doring, Arch. f. Gesch. d. Phil. VI 475 — A, Dieterich Nec.
S. 113 ff,, H. Raeder Platons philos. Entw. 265 ff. — Bousset Himmelsreise, Arch. f. Rel. IV 251,

%) Bousset 257, vgl. Schdll Anecdot. varia graec. lat. II 8. 59 f,, Proclus Comment. in Rem publ. Plat,,
Wundt Eh. I 319 ff. Goededimeyer Gesch. d. g. Skeptiz. 8. 132, Zur Ausgestaltung des Mythos sind freilich,
wie zuletzt Eisler dargelegt hat, babylonische Motive verwendet.
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menae, dessen Seele, nach vielen Jahren zum Leib zuriickhehrend, ungeahnte Weisheiten mit-
brachte (Ps. II. 94 ff.). Epimenides, von dessen Seele Suid. s. v. berichtet &g éEior dmdoow
fidelde nougoy wel mdlw eloper év v oodpan, schliel vierzig Jahre in einer Hohle, und bei
Serv. ad Verg. G. I 34 berichtet Varro, dass Empeditimos, ein Syracusaner in der Ekstase -
am Himmel drei Tore, drei Wege und ndoar w9y megi twr Yvywy dljdear erkannt und von
der Milchstrasse als dem Sitz der Seelen zu erzihlen gewusst habe.) Ahnlich, mit Platons
Ethik durchsetzt, lautet der Mythos vom Er. Er schaut das Totengericht und die Welt der
Seelen und nach vier Tagen des Wanderns das Licht, das sich von der Hohe herab senkrecht
wie eine Sdule durch den ganzen Himmel zieht, seine Seiten mit einander verkniipft und wie
ein Gewdélbe zusammenhilt. Er betrachtet die Weltachse (Awdyxns dvoexvor) und die acht
Wirbel, die wie die Sphéren nach Platons nicht véllig klarer astronomischer Theorie ineinander-
liegen. Wie Parmenides die Aixy, so sieht Er die grosse Awdyxy im Himmel thronen émi & 7av
wxdov ép° Endorov Pefyrévar Sepiva-éddag 0t wadnuévas migef O igov wgels, v Jedve
Endorgw, Jvyatépas vic *Awdynns Moigag Asvyeyuovovoagt’)

Auch Plato hatte so als ,priesterlicher Weise“ dem menschlichen Geiste den Weg ge-
wiesen von der Erde zu ewigem Licht. Er zeigt die Moglichkeit der Verbindung zwischen
sinnlicher und iibersinnlicher Welt durch den Eros, dessen Ziel die xadoxdyadic ist. Schonheit,
Wahrheit und Mass sind seine Ideale, Erdenfremdheit daher der Grundzug dieser Lehre.
Sie strebt zum Uberirdischen. Dort findet sie das hochste und wahre Heil.

Die Wirksamkeit dieser Idee, die hier ihren hochsten Ausdruck und die edelste Prigung
findet, hing ab von der Empfianglichkeit des Gemeingeistes, den sie aufsuchen musste, und von
der Fihigkeit, sie weiterzubilden. Daraus ergaben sich Beschridnkung und Einseitigkeit dieser
Wirksamkeit. Der Unsterblichkeitsglaube, wie ihn Plato aus orphischen Elementen gedanklich
und dichterisch entwickelt, war der Glaube einer Aristokratie des Geistes. Abseits von dem
immer reicher und breiter flutenden Strom griechischen Lebens fristet er ein stilles,
einsames Dasein. Platons moralisch -religiése Gestaltung der Gesellschaft ist herrschend
gebliecben. Der Unsterblichkeitsglaube mit allen seinen Weiterungen tritt in den Hinter-
grund. Die aufbliihende Wissenschaft hilt im diesseitigen Leben fest, und die Philosophie
wird mehr und mehr Mittel zu seiner Fiihrung, mit dem intellektuellen Egoismus “— vor-
bildlich geprigt im Epicureismus — als Losung. Diese Neigung zur Ethik verschirfen die
zerfahrenen politischen Zustinde, bis sie schliesslich Ersatz wird fiir Religion und Er-
16sung zu bieten strebt von den Ubeln der Welt. Erst nach zwei Jahrhunderten ener-
gischen Miihens erkennt man die Unmoglichkeit der Selbstbefreiung ohne Religion. Das Gefiihl
der Selbstgeniigsamkeit ist zerbrochen, die Philosophie lehnt sich an die Religionen und den
volkstiimlichen Glauben an, der in der Unterstromung kaum verdndert weitergegangen
war. Im hellenistischen Osten folgt System auf System; griechische Begriffsbildung wird

4%) Burdo, am Niger S. 98 berichtet von einer alten Seherin, die angeblich von einer Héllenfahrt zuriick-
gekehrt sei und dann die Ansichten der Neger iiber das Fortleben und das Gericht in der Unterwelt bestitigt
habe. Ihre Erklirung findet solche Ubereinstimmungen in dem Streben des Menschen, sich Gewissheit iiber
seine Jenseitsvorstellungen zu verschaffen. Selbst bei Plato schimmert diese Auffassung noch durch: Plat.
repl. X 614 D savrod 02 mpooedddvros eimeiv, Gre déor adrov dyyelov dvdodmows yevésdar viwv &nel wal duaxe-
Aedowtd oi duodery te nal dedodus mwdvia té dv 1) témp. Zur griech, Anschauung vgl. noch Herod. IV 14, Plin.
n. hist. VII 174, Paus. 1 22 3, Heraclit. Ponticus bei Diog. VIII 72, der einen Mann vom Mond fallen liess, um
durch einen Augenzeugen von den himmlischen Dingen berichten zu lassen.

17) Die Lichtjungfrauen (levxzdorodos fr. 258) der Orphiker, Dieterich Abraxas S. 102, zu denen auch die
Sibylle der spiteren Literatur in Beziehung tritt, vgl. Pistis Sophia ed. Schwartz und Petermann 295, 194.



17—

benutzt, um aus den Religionsvorstellungen theologische Systeme zu konstruieren.  Der Kampf
-der Religionen wird Kampf der Theologien.

Fiir uns spiegelt sich dieser Wandel nirgends klarer, als in den philosophischen Schriften
Ciceros. Entwachsen jenem kleinen Kreis auf der Hohe des Lebens wandelnder Médnner, die
um den jiingeren Scipio in Rom zuerst um Seelenbildung rangen, ein Schiiler jenes Posidonius,
der die Gottheit wieder zu den Menschen herniederzieht und selbst ihr Prophet ist, und der
Zeitgenosse einer in sich zerrissenen Zeit, die der Frage nach dem Schicksal der Seele wieder
mehr Interesse entgegenbrachte als je'®), klammerte auch er sich an den Felsen des Erlosungs-
glaubens seiner Zeit. Das Somnium Scipionis, von Platons Erapokalypse angeregt”) und
mit Ideen und Vorstellungen der eigenen Zeit verbunden, gibt dem bezeichnenden Ausdruck.
Fiir die Vorstellung der Himmelfahrt ist es nach Plato das néchste — aus dem griechisdi-
klassischen Boden im wesentlichen noch allein hervorgegangene — Beispiel.

Ciceros Somnium Scipionis.

Von Plato iibernimmt Cicero zuerst die mythische Gestaltung der Eschatologie und den
ihr eigenen Grundgedanken, mit dem dieser, sinnvoll und eng das Werk umrahmend, zum
Eingang des Staates zuriickkehrt (p. 331 B; — 608 C.): dem Gerediten zu zeigen, welche
Belohnungen seiner im Jenseits harren (Repl. p. 614 sedea voivvr (@-Lowvw ©) dwaie magl
Sewr 12 nal dvdodnmwy YA te nai wodol xai dwoa yiyverar) 0d0év dovw mipder 000E ueyéder
wedg &ueiwa, & vedeveoavre Endvegoy meguuéver.) (vgl. Heracl. fr. 1221)

Dieser Gedanke an die sittliche Vergeltung im Jenseits erhilt —- nach der vollkommen
romischen Umprigung des Platonischen Staatsideals kein Wunder™) — bei Cicero sein per-
sonlich individuelles und roémisches Gepridge. Plato hatte gezeigt, dass die Seele nur durch
die Gerechtigkeit zum Frieden mit sich komme, und zur hdéchsten Bestétigung im feierlichen
Ton des Propheten die Hoffnungen auf ein gerecht abwégendes Jenseits verkiindet. Dem
niichternen, praktisch gerichteten Romer boten diese Hoffnungen zuerst die Aussicht auf die
letzte grosse Belohnung fiir die Arbeit im Staat und zum Woh! des Vaterlandes.”) Er mocate

48) g, Norden Aeneis Kommentar S. 8. Cicero ist auch darin in seinen philosophischen Schriften populir,
dass er diesen Neigungen seiner Zeit entgegenkommt (vgl. Kant Reflex. VIII 48). Die Vorstellung des un-
sterblichen Lebens hat bei den Rdmern von Anfang an bestanden und ihre eigene Gestaltung gefunden.
Schon vor Ciceros Zeit war dann dieser Glaube mit griechischen Ideen durchsetzt worden, sodass scion Cicero
auch hier fast mit nur griechischen Vorstellungen arbeiten kann und nur gelegentlich die rémischen An-
schauungen — mehr unbewusst als bewusst — durchleuchten lisst, vgl. leg. II 36 nam mihi cum multa eximia
divinaque videntur Athenae tuae peperisse atque in vitam hominum attulisse, tum nihil melius illis mysteriis —
neque solum cum laetitia vivendi rationem accepimus, sed etiam cum spe meliore moriendi.

#) Denselben Ermythus ahmen weiterhin Plutarch (de sera num. vind. 22) in der Erz#hlung von
der Hollenfahrt des Plespesius aus Soli und Lucian in den Nexgopdvreie nach, s. auch Ebert Gesch. der
christl. Lit. 522.

%9) Rep. II 1, 3.

81y 8. Sc. 13 13 (habeto) omnibus, qui patriam conservaverint, adiuverint, auxerint, certum esse in caelo
definitum locum, ubi beati aevo sempiterno fruantur, 16 16 iustitiam cole et pietatem — ea vita via est in
caelum et in hunc coetum eorum, qui iam vixerunt et eorpore laxati illum incolunt locum, 24 26 si quidem
bene meritis de patria quasi limes ad caeli aditum patet. (dazu 13 13 nihil est enim illo principi deo, qui
omnem mundum regit, quod quidem in terris fiat, acceptius quam conecilia ecoctusque hominum iure sociati,
quae civitates appellantur. (= de fin. III 53, off 1 12, R. T 39, vgl. R.II 46, off T 159, 123, III 3, Tusec. I 32 vgl.
Aen. VI 600, Ov. Met XV 843, Hor. C III 3, 10 allgemein erweitert schon bei Seneca ad Mare. ¢ 25 pessima
(filii tui) et ipsi molestissima istic iacent, ossa cineresque, non magis illius partes quam vestes aliaque te-
gumenta corporum. Integer ille nihilque in terris relinquens sui fugit et totus excessit paulumque supra nos
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dabei an sich selbst denken, der damals, als er die Biicher de re publica schrieb, auf der
Hohe politischer Wirksamkeit stand™) und bei seinem Selbstbewusstsein auf besonderen Dank
Grund genug zu haben glaubte.®) Und er mochte zugleich von jener von Osten her kom-
menden Strémung sich treiben lassen, die innigere Verbindung des Menschen mit der Gottheit
mit sich brachte. Denn es ist nicht Platos Lehre allein, die er vertritt und rémischer An-
schauung anpasst, -auch ein ethisierender Stoiker seiner Zeit ist von ihim herangezogen, treu
seiner Gewohnheit, philosophische Vorlagen nach cigenem Urteil zu {iberarbeiten und it
einander zu verkniipfen (de off. 1 2, 6; II 17, 60; de n. d. I).

So hat er gleich von Plato wohl den Gedanken die Eschatologie durdh einen Gestorbenen
verkiinden zu lassen, aber er hat ihm eine wesentlich verschiedene Einkleidung gegeben.
Dazu braucht ihn nicht allein der Spott der Epikureer veranlasst haben, dass Plato einen
Gestorbenen auferstehen lasse, um iiber die jenseitigen Dinge zu berichten (Cicero bei Augustin
de civ. d. XXII 28: ut eum lusisse potius, quam id quod verum esset, adfirmet dicere voluisse).

Audh darin zeigte sich eben nur der niiciterne Sinn des Réiners,”) dass er der Wunder-
erzihlung die Verkiindigung jener héchsten Wahrheiten durch einen Verstorbenen im Traume
vorzog. Das entsprach den volkstiimlichen Anschauungen und der Bedeutung, die die Stoa
der Divination beilegte (de div. I 6, II 134, 163; Diog. L. VII 31),%) und ihn als natiirliche Er-
scheinung zu deuten, hat Cicero noch das Seine hinzugetan.”) Es-sollte begreiflich sein,
dass einem schlafend Daliegenden der Vorfahre, mit dem “er sich in Gedanken zuvor viel
beschiftigt, als seliger Geist ea forma, quae éx imagine eius quam ex ipso erat notior, erschien,
um ihm von dem Seelenlande, der Milchstrasse aus, (de excelso et pleno stellarum, illustri et
claro quodam loco)™) die Geheimnisse des Weltenbaus zu erkliiren.

commoratus, dum expurgatur et inhaerentia vitia situmque omnem mortalis aevi excutit, demde ad excelsa
sublatus inter felices currit animas, Scipiones Catonesque, interque contemptores vitae et mortis beneficio
liberos. Wundt Eth. T 819 ff. Goededkmeyer, Gesch. d. gr. Skeptiz. 132. Cicero ist darum in seiner Weise
ebenso aristokralisdh in seiner Anschauung, als es Plato gewesen, Dabei klingt das Grundmotiv der
ciceronianischen Philosophie an, seine menschenbildende Tendenz 13 13 quo sis alacrior ad. tutandam rem
publicam, sic habeto==24 26 nunc tamen tanto praemio exposito enitar multo vigilantius. Vg]. die grosse Rede
des Anchises im VI Buch der Aeneis und dazu Norden Aeneis 48.

5¢) div. IT 3 his libris enumer'mdl sunt sex de re publica, quos tum scripsimus, cum gube1 nacula rei
publicae tenebamus.

) Vgl. Cic. Att. XII 18. 36. 12.

) Cicero bei Favon. Eulog. Comm. ad Somn. Sc. p 438 Graev. haec, quae de animae immorialitate
dicerentur caeloque, somniantium philosophorum esse commenta nee fabulas incredibiles; quas Epicurei deri-
dent, sed prudentium coniecturas.

5%) .Die Maganja begriinden ihren Glauben an ein zukiinftiges Leben mit der Gewissheit, ihre toten An-
gehdrigen im Traume gesehen zu haben (Lubbodk die Entstehung d. Civ. S.180), und die malayischen Galela
und Tobeloresen sind der Meinung, dass sie mit ihren A}mengeistern durch Triume in Verbindung -treten.
Vgl. Wundt Vélkerps. 11 98, .

%) Nicht einmal die rehglonspsydw]oglsdl 50 wichtige Bemerkung fehlt: quem ubi aguovi, equidem
cohorrui; — zur Einwirkung des Posidonius auf die Traumvision s. Norden Aeneis 48, Reitzenstein, Hell
Mysterienr. 203, — Eine Parallele ist die bei Philon de somn. I 22 beschriebene Vision des Jakob, der von
der Himmelsleiter aus die Wanderung der Seelen schaut.

57) III 8 erat autem is (locus) splendidissimo candore inter flammas circus elucens — quem vos, ut a Grais
accepistis, orbem lacteum nuncupatis. Ex quo omnia mihi contemplanti praeclara cetera et mirabilia vide-
bantur aus Plato 16 B—C mit der auch sonst charakteristischen Umwandlung des mystisdien Tons. des
griechischen Philosophen zu der geliufigen und verstindlicheren Auffassung der Milchstrasse als Totensitzes
(Boeckh. KI. Schr. III 304 ff. Vgl. Eisler 482 ff.). Schon Empedolimos wusste von dem Sitze der Seelen in der
Milchstrasse zu erzihlen (Ps. II 95).. Weil Cicero nur hier davon spricit, mag er auf diesen Gedanken zuriick-
gegriffen haben. Er reicht weiter, als sich bei der vereinzelten Erwihnung vermuten lidsst. Denn auch er ist



, ‘Tn- diesen “éigenen Rahmen spannt Cicero platonische™) und stoische Gedanken. Aus
Plato (Phaidros 245 C) stammt der ontologische Beweis fiir die Unsterbhchkelt der Seele aus
seinen Lehren weiterhin eine Reihe von Einzelziigen. ‘ :

14 4.ii vivunt, qui®) . . Cratyl. 400 B, Phaid. 62 B.

16 16 iustitiam cole et pletatem . . Sympos. 209%) (damit freilich verbunden die Einwir-
kung der Lehre des Posidonius. Manil. IV, 876. Norden Aeneis 35).

17 17 novem tibi orbibus . . (Dieterich, Abr, 41 f£.) umgewandelt, und wieder des mythischen
Wundergewandes entkleidet, aus Repl. S. 617, B. if. .

Dazu treten stoische Elemente, deren Zugehorigkeit zu der Phllosophxe des Posidonius
schon Corssen (de Posidonio Rhod. Diss. Bonn 78) bewiesen hat. Er ist der Stoiker, der den
aufgeklirten Rationalismus des Panaetius mit Hilfe der platonischen Psychologie gebrochen hat,
der den Menschen wieder zuriickfihrte zu seiner natiirlichen Gemeinschaft mit der Gottheit,
und der, indem er sich feinfithlig den Bediirfnissen seiner nach Erlosung sich sehnenden Zeit
anpasste,”") das Eingehen der Menschenseele in die Weltseele lehrte. Von ihm hat Cicero den
Gehorsam gegen das Sittengesetz, seine Parallelisierung von Mikrokosmos und Makrokosmos
und sein Streben, die natiirliche Gemeinschaft der Gottheit und der Menschen zu zeigen und
in einem pantheistischen Monismus jeden einzelnen Teil der verniinftigen Weltkraft teilhaftig

entstanden aus jener Sehnsucht, die ihre Fiden dort ankniipft, wo die Ergebnisse der strengen Forschung
ihr Ende haben, wo, das Sehnen. erweckend und erhebend, allméchtig in den Raumtiefen ferne Welten ge-
heimnisreich autleuchten. Andrian (Hohenkultus VII) hat auf den engen Zusammenhang zwischen Himmels-
und Sterngeistern und dem Manenkult hingewiesen, und wenn auch nach den Zeugnissen Tylors die Natur-
volker die Welt der Toten hiufiger auf und unter die Erde als in den Himmel verlegen, so zeigen doch zahl-
reiche Beispiele die weite Verbreitung auch dieser fiir den entwickelteren Stand menschlicher Kultur ebenso
natiirliche Vorstellung (Usener, Gottern. 178). Schon die Sénger des Rigweda lassen die abgeschiedenen Seclen
in das Reich des unendlichen Lichtes eingehen (Oldenberg, Rel. d. Veda 534), freilich, wie Andrian XIX f. glaubhaft
macht, nur die der hécsten Volksschichten und der bevorzugten Menschen. Die dgyptischen Toten gehen auf
- Leitern zum Himmel (dhnlich bei den Persern Anz, “Ursprg. d. Gnost. 37. Vgl. die Jakobsleiter der Bibel, den baby-
lonischen Stufenturm Ziqqurat und die Stufen des Danteschen Reinigungsberges, iiber die man zum Paradies
vordringt; dazu Eisler 299, Breasted Aeg. 62, Maspero Rev. de V'hist. des rel. XV 1897 279) und es ist z. B.
ozeanischer Glaube, dass die Seelen der Sonne folgen (Frobenius Weltansch. des Naturv. 15). Fiir die Kenntnis
derselben Vorstellungen bei den Griechen geben Rosdier IL. Sp. 1260, Gruppe Mythol. 1035', Rohde II. 3847
Dieterich Nec: 106 zahlreiche Belege, und Bruno Schroeder hat Bonn. Jhb. 56 aus romischen Grabsteinen nach-
gewiesen, wie hiufig darauf die Vorstellung des Himmels und der Sterne als Aufenthaltsort der Seelen wieder-
kehrt. Fiir Pythagoras bezeugt es Jamblich vit. Pyth. 18 82 #/ ot al mandowv wvijoor; darauf Pyth, Acws xal
aedivy (vgl. Zeller I 366 ff.), und dem verwandt ist Platons Mystik im Phaidr. Der Mond nimmt darunter — be-
greiflich bei dem Wunder seiner Bewegung und dem geheimnisvollen Weben seines Lichtes — eine Vorzugs-
stellung ein. (Roscier Selene 121 ff, Plut. gen. Socr. 22, fac. in orb. 1. 27. 30, dazu Heinze Xenocr. 123 ff.
Sext. Emp. IX 71 f. (Posidonius) Schrader Keilinschr. 361, Hirzel Dialog 328, Gundel de stellar. appell. et rel.
Rom. Ardw. f. Rel. W, 1II 242, daraus entwidkelt die Sage vom Mann im Mond, Grimm Jr. Mérchen 225, D. M. 679,
Mannhardt G. M. 33 ff, W. Grube Rel. u. Kultur der Chinesen 197. Aber auch Helios ist Seelenherrscher
(Gerhard Ant. Bilder I Tf. 934, Rapp b. Roscher s. v., und die Milchstrasse ist Empedotimus bei Heracl. Pont,
0005 puydv tav ddyy wov év 0dpav( Swamopevoudvay [Ov. 1 168 Macr. 1 12. 12. Manil. 1 758, dazu Moéller stud.
Manil. 19]." Uber die allg, Bedeutung dieser Vorstellung s. A. Kuhn und W. Schwartz Norda. Sagen 497; A.
Kuhn Z. f. v. Spr. II 311, Tylor Anf. d. K, I. 353, Miiller Am. Urrel. 54. 254). Zu Ciceros Zeit war dieser Glaube
durdh die Einwirkung orientalischer Vorstellungen besonders lebendig (Ps. II 320). Cic. ad Att. 14 143, leg II 19
datur homini ascensus in caelum, phil. frg.v. 97, Lael. 13; ac. 2 122; Tusc. I 24 etc. Friedlinder zu Petron 37.

"% Dazu gehort gleich die Begriindung desJenseitsberichtes1010 quae dicam trade memoriae Repl. 614D (§cq-
uedebowweo ol dnodew ts nal Jedodar udvia v v v wémy — 24 26 (Macr. I 4.2) 614 A, Tusc. I 49 118, Lael. 14.

%) vgl. Sen. ep. 120 14, 102 22. .

%) sogar die Weltfremdheit des Weisen wird gestreift 19 20.

%) s. Posid. bei Schwartz Charakterkdpte, Reitzenstein Humanitit 19, Hell. M. R. 63, Wendland 85.
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zu machen.”) Zum ersten Male sind damit zugleich orientalische und jiidische Vorstellungen
in die philosophische rémische Literatur eingedrungen,®) freilich ohne zunéchst noch viel Einfluss
zu iiben. - Wichtig bleibt auch fiir die Folgezeit allein die Einwirkung des Posidonius, dessen
Metaphysik massgebend wird (Schmekel 450). Vergil und Seneca®) stehen unter seinem Bann,
und auch sonst ist er ,geradezu der Lehrer aller sozusagen positiven Religionsphilosophie der
hellenistischen und hellenistisch-rémischen Welt geworden“ (Dieterich, Mithrasl. S. 202).

Als Nebenerscheinung zeitigte die unter seiner Einwirkung so reich aufbliihende Apo-
. kalyptik in derselben Zeit zuerst die Satire. Nach dem Muster Menipps®) hatte schon Varro
die Himmelsreise verulkt (Biicheler fr. 272). In seinen Endymiones heisst es: animum mitto
speculatum tota urbe, ut quid facerent homines, cum experrecti sint, me faceret certiorem
(Helm, Lucian und Menipp 108 ff.), und wie spéter Lucian, so befordert auch Varro seine

%) Und von ihm hat er schliesslich all die physikalischen und geographischen Auseinandersetzungen
iibernommen, die er — gelegentlich selbst im Widerspruch mit dem Grundgedanken (19 20!) und gezwungen
in der Einfligung (liber Ungeschicklichkeiten der Komposition s. Norden 43) — das Werk zum grossen Teil er-
filllen (des Pos. Vorliebe fiir astronomische und mathematische Kenntnisse — selbst aus der triimmerhaften
Uberlieferung noch klar — hat Schmekel Phil. d. mittl. Stoa 281 ff. auseinandergelegt).

15 15 hominibus animus datus est (vgl. Manil I 798). Diog. L. VII 138 [d. n. d. I 24, T 30].

Wesen der Gottheit 15 15. Stob. ecl. M. p. 14 — Diog. L. VII 148, 138/39.

Natur der Sterne 15 15 Stob. E. Ph. I 23 p. 54 — Bake p. 64/656 — d. n. d.
I 88, II 52.

Weltuntergang 21 23. Diog. VII 141/42 — Bake p. 53.

15 15 Homines enim hac lege generati. Clem. Alex. Strom. II p. 416 B., d. n. d. II 140, Tusc.
1 45, Cat. 77.

i7 17 summus ipse deus. Diog. L. VII 139, d. n. d. II 65; ac. 1I 118; Div. IT 91,

17 17 sol. . Diog. L. VII 144, Bake 65 sqq., ac. II 128, d. n. d.
11 102.

18 18 Sphirenharmonie. Auch hier kénnte P. Quelle sein, weil er auch sonst

die Pythagoreer benutzt hat, Galen p. 478 K,,
Roscher Hebdom. Lehre 104, Lex. s. v. Planeten
Sp. 2519. Zeller I 3 370. Norden Aeneis

VI 35.
19 20 Grosse der Erde. ' B Cleom. Cycl. Theor. I p. 395 — R. I 26. o
20 21 Zonen (in der Ausfiibrlichkeit nur ch, sonst Strab. II p. 150 C,, Cleom. Cyecl. Theor. I p. 395,
noch Tuse. I 40) Bake 87 ff.
ZSE:M velocms in hanc sedem . . . Norden Aeneis VI 25.

Aus 16 16 (Terra ita mihi parva visa est) ausserdem noch Beeinflussung durch Menipp anzunehmen
(Helm Lucian und Menipp 107), ist die Stelle zu selbstverstiindlich; sie findet sich ebenso- bei Dante Holle 24,
115 in iiberraschender Gleichartigkeit. Zum« Einfluss des Posid. auf Vergils Eschatologie s. Norden
Aeneis VI 24,

%3) Cumont Arch. f. R. IX 332, Mithra I 87 1f,, Wendland 166, Reitzenstein 4, 5. Die jiidische Apokalyptik
ist um etwa 150 v. Chr. in Fluss gekommen, und von da an hatten die Zeitverhilinisse und die Erwartung auf
das nahe Ende ihre Bedeutung in gleicher Weise gesteigert.

s1) dieser schon durch das stolze Bewustsein, durch eigene Kraft wie sein Herkules iiber das Niveau
der Menschen erhoben und den Gottern nur unterlegen zu sein durch die Dauer des Daseins, jener durch die
Mystik seiner Necyia. — Senecas Sdwift ist das #lteste Beispiel der sogenannten Himmelspfortenliteratur,
die im Zeitalter der Reformation so reich aufbliihte. Herford the literary relations of Engl. and Germ. in the
sixteenth century 273.

63) Thr Ursprung ist freilich in anderer Richitung zu suchen als der bisher behandelten.
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Himmelsfahrer jimmerlich schnell zur Erde hinab; sic ad vos citius opinione vertilabundus
miser decidi (fr. 108). Nodch bezeichnender fiir diese Richtung ist Senecas Apocolocynthosis, das
bekannte, in der Form der Menippea gehaltene Pamphlet auf Claudius,) mit dem der Philosoph
sich entschiddigt fiir die laudatio funebris, die er, dem Zwang gehorchend, geschrieben hatte.
Glithender Hass gegen den Totén stromt durch -das Buch. Mit grimmigem Behagen schildert
es, wie der Kaiser zum Himmel hinkt, um dort gleich den Vorgingern ein Gott zu werden
und statt dessen Schméhung auf Schméhung zu erleiden, bis er schliesslich hinausgewiesen
wird aus dem Rate der Gotter. Nicht weniger Spott spricht aus Lucians drolligen Himmel-
fahrten, in denen er, wie im Icaromenipp, den Glauben seiner Zeit verspottet. Er, der ein-
mal launig erkldrt, Ambrosia und Nektar seien teuer geworden, seitdem unter den Gottern
sich solche befinden, die nicht griechisch verstinden, wenn man in dieser Sprache ihnen zu-
trinke, malt in bunter, burlesker Parodie die Fahrt des nach Ikaros’ Beispiel”) befliigelten
Menipp nach dem Himmel, wo er sich bei Zeus Rat holen wolle {c. 10 0o wipw &lydr vye, ot
1wy Adywv voamduevos dvemiinmrdy wb adedy efgouu ned Ymd Favéoov widawi] megurgenduevoy),
um uns am Ende mit der Ungewissheit zu entlassen, ob er sie wirklich gefunden. Und
aus Lucianischen Motiven hat Julian in seinem himmlischen Jwvundocor ein buntschillerndes
Mosaik witziger Pointen gegen die Vergdtterung der rdmischen Kaiser zusammengesetzt
(dariiber Helm, 74 ff.). :

Es wire freilich ein falscher Schluss, daraus allgemeine Folgerungen zu ziehen. Wie die
ihr vorangehende, so war auch die Augusteische Zeit wie die Kaiserzeit {iberhaupt — im
letzten Grunde eine Folge jener platonischen Mahnung zur Flucht aus dem Dasein (v. Domaszewski
Geschichte der rom. Kaiser S. 7)%®) — empfinglich fiir Magiertum und Wundertaten.”) Und gerade

%) Hirzel Dial.II 33; Birt zwei polit. Sat.30; Bruns Rh. M. 43 1888 S. 86 ff.; Vortr. S.228; Helm 107 —
(deutet der Anfang nicht auf Ciceros Somnium ?)

%) 70 AauddAeiov yop dnsivo odpiopa TGV mreedy nal wbrdg dunyevnoduny vgl. de morte Peregr. 89, wo er
in dhnlicher Weise die Apotheose und die Leichtgldubigkeit seiner Zeitgenossen verspottet, denn wioadaldv
sl nol piooyons wal wielrvpos wal wiod mav TO Toovtddes eldos TéV wicgew dvdedrwv sagt er (Pisc. 19) ein-
mal von sich, und dem Aberglauben seiner Zeit yel@v ddxwvwr die Ideen des Wahren uud Guten entgegenzu-
setzen, war letztes Ziel seiner Schriftstellerei.

%) Die Stelle ist so ausserordentlich treffend, dass ich sie hierhersetze: ,Jene Mahnung zur Flucht aus
dem Dasein in die iibersinnliche Welt, die der Orient in jenen Tagen mit tausend Zungen lehrte, sie fand
freudigen Widerhall bei den Miihseligen und Beladenen in allen Teilen des Reiches. Sie stieg empor in immer
héhere Schichten und triibte den Blick selbst der Denkenden fiir die wahre Bestimmung des Menschen, auf
der Erde, fiir die er gesSchaffen, Zweck und Inhalt des Daseins zu sucien. Schon in den Tagen Hadrians er-
hebt sich die dunkle Wolke, die die Tatkraft und das Streben im Leben, die Freude am Erkennen und am
Schonen allmihlich in . Nacht begréibt, Dieser ungeheure Umschwung, der in wenigen Menschenaltern die
ganze Auffassung der Welt in ihr Gegenteil verkehrt, ist es vor allem, der die antike Kultur in ihrer
Wurzel zerstorte.«

%9) Ahnlich wie nach der franzosischen Aufklirung der Glaube an Spuk und Gespenster neu aut]ebte —
Wendland hell.-rém. Kultur 127, Maurenbrecher, Von Jerusalem nach Rom 155, s. Vergil 6 790, 718, 7 768,
12 795; besonders interessant fiir das Weiterwirken der alten Himmelfahrtsvorstellung ist C. VI 2152 = Br.
1109, ein Gedicht aus der Flavierzeit, dessen Verfasser im Traum der Verstorbene in gtttlicher Gestalt er-
scheint und ihn anredet: adfinis memorande, quid o me ad sidera caeli ablatum quereris? desine flere deum,
vgl. C. I. G. 3019 (Ephesus) 2161 b (Thasos), VII 115 (Megara-Kaibel epigr. gr. 462; C. VI 8 21521, 27 nam me
sancta Venus sedes non nosse silentum iussit et. in caeli lucida templa tulit, vel. VI 1779/80). Aus dem
2./3. Jahrh. stammen Kaibel 463 @iloozpdea féfyna mnyds eis duds, Acimovoa dcoudv, § qpdows ovveiyé we = C, 111
6384. — Von Bedeutung fiir diese Vorstellungswelt ist auch der phrygische Attis-Kult, woriiber Hepding,
Attis 123. Die Magi des Arnobius konnen einen Menschen durch Zauberformeln zum Himmel faliren lassen,
so dass Theorie und Praxis von der Himmelsreise der Seele ihr Eigentum geworden scheint, Dieterich 190,
Reitzenstein, Hell. Mysterienrel.70 ff., Dio Chrysost. 219, Juv. 3, 77. Ilr typischster Vertreter ist Apollonius von Tyana,
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die Vorstellung von der Himmelfahrt der Seele hat — ganz abgesehen von der Kaiserapotheose
— in dieser Zeit, deren einziges Streben es war, das menschliche Wesen in hdhere Daseins-
formen zu erheben, und deren einziges Sehnen auf Erlésung und Gotterbeistand gerichtet
war, ununterbrochen weitergewirkt. Ausser dem Mithraskult, in dem die Auffahrt zum Himmel
durch verschiedene Hauptstationen hindurch das wirklich agierte dodue pvounxdy ist (Dieterich
Mithrasl. 179), haben der neuaufgebliihte orphisch-dionysische Geheimdienst und derihm verwandte
Isisdienst die Vorstellungen propagiert, und nicht minder begiinstigt sie die griechische Philo-
sophie der Zeit, der die Verschmelzung mit neupythagoreischen, platonischen und stoischen
Ideen das Geprige gibt.”) Die religiose Grundstimmung dieser Zeit — gesteigert durch die
Verbindung mit dem religids erregteren Orient — war fiir diesen Einigungsprozess bestimmend
gewesen.. Die Sehnsucht nach Autoritdten griff hinaus iiber die sinnliche Welt, das Erldsungs-
bediirfnis der Zeit hat auch da die Philosophie zur Theologie gewandelt. Der Hang zum Uber-
sinnlichen schlingt um sie das einigende Band. Ein spiter Sieg hatte der platonischen Welt-
anschauung mit ihrer metaphysischen Grundrichtung zu ihrem Redit verholfen.

Unter dieser Einwirkung kleiden die Neupythagoreer die alte Mystik der Schule in neues
philosophisches Gewand. Die jiidisch-alexandrinische Religionsphilosophie ldsst orientalische
und occidentale Vorstellungen ineinander iibergehen, und Philo™) fithrt mit Verfliichtigung
des alten echten Judentums die Immanenz Gottes in der Welt zu weltentriickender Verziickt-
heit und endlicher Erlosung durch Vergottung. Noch ernster mit der Richtung zum Uberwelt-
lichen hat es im Wetteifer mit ihr die Patristik genommen, die die stark ausgepriigten escha-
tologischen Vorstellungen der ersten christlichen Gemeinde vertrat, und die Lehre vom Aufstieg
der Seele in die sieben Himmel™ und der Vereinigung mit der Gottheit und die damit zu-
sammenhéingende magische und sakramentale Ubung ist wichtigste Lehre der Gnostik.”)

Bis zum Ausgang der griechisch-rémischen Kulturwelt hat die Mystik dieser Philosophien

der Triger neuer Offenbarungen, der Sittenlehrer und Wundertiter, der nach dem Tode — .auch darin der
Christus des Heidentums — zu den Gottern entriickt wird (Ps. II 377 3). Der charakteristiche Ausdruds jener
Stimmung sind die sog. hermetisdien Schriften aus dem Anfang des 3, Jahrh.,, die einer Nebensekte entstammen,
aber darum nicht weniger typisch sind flr diese religise Erregung. Wie um dep Mittler Mithras und den
Weltheiland Osiris, so schliessen sie sich um Hermes, der aus dem Seeclenfithrer (daraus der Begleiter im Jen-
seits, den wir auch in der chr. Apokalyptik, bei Vergil und Dante {reffen s. Radermacier 15, damit verwandt
Christus als Himmelsfiihrer (Stob. ecl. I 4959 20) Reitzenstein Poim., S. 338) ein ¢wesie geworden ist, der die
Ordnung vom Himmel bringt und danach wieder zu ihm emporsteigt.

%) Reitzenstein zwei rel. Fragen 93. Die Mithrasliturgie, die Dieterich interpretiert hat, stammt aus der-
selben stoisch-peripatetischen Popularphilosophie, und auch da weisen nur Einzelheiten, vor allem in der Be-
deutung der Siebenzahl auf den Orient und Agypten (Cels. Orig. VI 22, Cumont Mithras, II 54, Bousset,
Hauptprobl. des Gn. 25, Wendland d. hellenist.-rém. Kultur 166). Auch im jiingeren Avesta steht an mehreren
Stellen die Lehre von der Auffalrt der Seelen durch eine Reihe von Himmelsstationen, wie iiberhaupt Bousset
— nicht mit Recht (Dieterich 190) — der eranischen Religion die eigentliche Prioritit und den ausschlag-
gebenden Einfluss zuschreibt.

) Er ist Prophet dieser Lehre wie Celsus, der im Ton der jiidischen Propheten von sich sagt éyw ¢
Deds elur 7) Feod wals ) wvedpae Felov - oWoar Félw (buds) nal Sweedé pe addig wer’ odgaviov Svvduewns Emo-
vedvea Reitzenstein Poim., 222, Schiirer 111 544 ff,

) Der Lehre entspricht, dass die Seele vom Himmel niedersteigt und die Eigenschaften der Planeten-
sphiren annimmt, wenn sie durch sie hindurdigeht. Beim Durchgang durch sie gibt dann die Seele wieder,
was sie beim Abschied empfangen hat. Serv. Aen. VI 51, Plut. de fac. et orbe lun. 28, Bousset Gnosis 363,
Schmekel Phil. d. mittl. Stoa 256, Schrader Keili, 389.

) CL Strom. VII 3 10, IV 17, die gnostischen Hymnen bei Celsus (Anz Ursprung des Gnostik, Atzberger
Gesd. d. chr. Esch. 358, Gunkel Relig. Verst. d. N. T, 19, Wendland 174 f.) — dazu die chaldiischen Orakel
V 17, Kroll de oraculis Chaldaicis 50 ff.
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die Welt beherrscht. - Und dariiber hinaus hat der Neuplatonismus, das Abendrot griechischen
Wesens und das letzte Leuditen hellenischer Lebendigkeit — zuvor noch im Kampf mit dem
Manichdismus und dem katholischen Christentum, dem ,Universalerben antiker Mystik® — in
der Ethik Augustins den letzten Triumph gefeiert, der ihm die Dauer iiber das Altertum
hinaus gesichert hat.

Von ihr ausgehend, fluten die beiden Strémungen der Scholastik und Mystik durch das
mittelalterliche Denken.") In jener gewinnt — alle Dinge von Gott herleitend und in ihm
zusammenfassend — die Erkenntnis der Welt in ihrer Beziehung zu Gott ein objektives
Interesse, hier wirkt inneres Erlebnis zur Steigerung der eigenen Frommigkeit. Der Einfluss
der Kirche hat diesem mystischen Sichversenken Boden und Nahrung geschaffen und die Sehn-
sucht geweckt, das Zeitliche zu verewigen und nach Erkenntnis ihres gemeinsamen Ursprunges
zu sinnen.”) Aus dem Geist der Antike und der Stimmung der Zeit erhaben gestaltet und
mit dem Ethos reichbeseelter Dichtersprache geformt, hat dem Dante Ausdruek gegeben, die
- Lebendigen in diesem Leben aus dem Zustand des Lebens heraus- und zu dem Zustand
der Gliickseligkeit emporzufiihren. In grossartiger Vision erhebt er sich aug der Holle und
vom Liuterungsberge hinauf zum himmlischen Paradies.

Es ist die strahlende Kuppel zu dem Wunderbau der antiken Mystik. Sie spiegelt seinen
lichten Glanz und die erhebende Schénheit der diditeriscien Sehnsucht in tausendfiltiger
Strahlung. Breit und voll flutet dies Licht hiniiber in die italienische Renaissance. Und wie
dadurch die dichterische Mystik bis zum zweiten Teil des Faust, bis zu den Erldsungsdramen
Richard Wagners und der Lyrik Momberts ist auch die Alleinslehre des Platonismus lebendig
geblieben durch die Jahrhunderte: von Plotin zu Goethe,”) von Nicolaus Cusanus zu Hegel
und herab bis zur Gegenwart, in der die Mystik neue Anziechung zu iiben beginnt.") Denn
die grossen, ewiggiiltigen Fragen sind zeitlos, und ihre Probleme kehren wieder im jeweiligen
Gewande der Zeit.

Entriickungen zum Himamel.

‘Mit der Frage nach dem Seelenaufstieg der Mystiker ist indes die Frage der Himmelfahrt
nicht vollstindig gelést. Als selbstindige Reihe tritt neben sie die Entriickung der Sterblichen

zum Himmel.
Den ersten Grund zu dem Glauben legt auch da Homer, wie Erwin Rohde es klar und sicher

erschlossen hat. Es entspricht dem homerischen Glauben, wenn die Gotter bevorzugten Sterb-
lichen selbst zur Unsterblichkeit verhelfen kénnen. Wie sie sie mit dichiten Wolken im Kampf
dem Feinde zu entziehen vermégen, so konnen sie nach dem Tode ihre Seelen im Sturmwind ™)

") Das Bild des Orpheus, wie er mit den Tonen seiner Leier das wilde Getier bezaubert, ist die einzige
mythologisdie Darstellung, der wir wiederholt in den Katakomben begegnen, s. Reinach, Orpheus préface.

%) Dante Com. 1 cap. 9, Parad. 25 67.

") Bewusst ldsst auch er uralte morgenlindische Esoterik im westdstlichen Divan aufleben

»Und so lang’ du das nicht hast, .
Dieses: Stirb und Werde,

Bist du nur ein triiber Gast

Aut der dunklen Erde.“ "

") Iucken, Einfiihrung in eine Phil. d. Geistenslebens 75, charakteristisch dafiir die zahlreichen Neu-
angaben der Mystiker (Meister Eckchart, Angelus Silesius, Suso, Svendenborg usf.); zu oben s. K. P. [lasse,
Von Plotin zu Goethe.

™) in den Harpyien plastisch dargestellt s. Rohde Rh. M. L 2, 2, Ps. 71, Mon. VI tav. XLITL — iiber die
damit zusammenhiingende Bedeutung dés Seelenvogels iiberhaupt s. Wundt V. Ps. I 72, Frobenius W. d. N. 6,
Weicker der Seelenvogel.




in fernes Land oder hinauf in den Himmel fiihren. Unter den Entriickungen der’éiltérenv Zeit
ist die des '

Ganymed

die bekannteste und charakteristischste.”) Nach der #ltesten Vorstellung dviomace éomig
delde (hymn. Ven. 208). Spédtere Zeiten haben daraus den Adler™) des Zeus gemacht, der
ihn liebend umfingt, ihn aufwirts zu tragen zum allliebenden Vater.

Hatte dem Ganymed seine korperliche Schénheit die Auffahrt zum Himmel eingebracht,

so haben wir in
Herakles

das erste Beispiel fiir die Vergottung des um die Menschheit verdienten Helden. Er ist Mensch
gewesen und Gott geworden, er hat Mithen erduldet und den Himmel erworben.®) Denn die
Volksphantasie dichtet nicht nur die Naturkrifte in iibermenschliche Personen um, sie webt
auch um die grossen Helden den Glorienschein des Wunders. -Noch fiir Homer (2 117) ist er -
nur Mensch, und Odysseus trifft sein Schattenbild im Hades. Aber schon bei Hesiod heisst
es Theog. 957: dfiog, ds péya Eoyov v ddavdroiow drvicas waler dmipuavvos xal dyjoaos
qpere wdvee. Ein Einschub in die Odyssee 4 602 weiss von ihm zu berichten: adrog & uev’
aJavavoror Jeoloy régmerar. Und danach bildet auch der Individualismus der melischen Lyrik,
der heisse Personlichkeitsdrang nach Unsterblichkeit*) den Preis des Helden mehr und mehr
zur Vergdttlichung um. Je mehr er Mittelpunkt eines eigenen Sagenkreises wird, je erhabener
darin seine Gestalt — seit dem 7. Jahrhundert nimmt selbst Delphi regen Anteil an ihr, und
aus begreiflichen Griinden setzt er auch in den Mysterien sich fest®) — desto allgemeiner wird
auch der Glaube daran,

Mit einem uralten Zuge der dorischen Sage sich verbindend, wird die Hohe des Oeta

) Verwandt ist die Entraffung des Melampus durch Eos, Ps. 75, der Asteria durch Zeus, Ov. met, VI.
108; zur Entrlickung durch Nymphen s. Bloch bei Roscher s. v. 554; babyl. Parallelen bei Haupt, der keil-
inschriftl. Sintfiutbericht 97; aus der germ. Mythologie gehdrt hierher die Entfihrung der Idun durch den
Riesen Thiassi, der in Adlergestalt mit Adlerwind davonfliegt. Entfiihrer ist oft der Herr des Totenreichs.
(Gegenbeispiel d. Walkiiren). Kaufmann Jens. H. 42, Radermacher S, 112, Martha Vart étrusque S. 417.

80) Der Adler, der heldische Vogel, ist von Zeus zum Begleiter erwihlt 6ui 70 6&dcaror vodro 6y muquiy
elrae (Pind. I Pyth.) s. Keller, Ticre des Altert. 236 ff. In mandien Visionen ist der Adler = Jupiter selbst
(Propert. III 28, 30) {entsprechend der Glaube auf Sumatra, die Gdtter senkten sich als Vogel herab., Frobenius
W. d. N. i1). Parallel der babylonische Etanamythos, der die Auffahrt des Etana zu Istar schildert. Schrader
Keili. 564, der Bericht im Rigveda vom TFalken Indra. Gegenbeispiele der Raub der Vibia durch Sabazios.
Seine Verwandlung in Stern Verg. Aen. I 394 — Hygin. astr. II 16. Zur hiufigen bildlichen Darstellung auf
Vasen s. Lucas Osterr. Jahrb. IX 1906, auf Reliefs Jahrb. XVI 145, Arch. Anz. 1904 28, Ost. Jahrb. 1903
18, Miiller-Wieseler ant. Denkm. I 87, Archdol. Ztg. 1877 85. Helbig, Camp. Wandm. 319. Im spiteren Alter-
tum wird der Adler mit Ganymed zur Darstellung der Himmelfahrt eines Verstorbenen verwendet. Keller
Anm. 193 (S. 438) — vgl. Euseb. pr. ev.534 6, p. 265 3 ff. D. —

81 Diese Auffassung ist massgebend geblieben fiir das Altertum. Cic. Tusc. I 32 abiit ad deos Hercules;
numquam abisset, nisi, cum inter homines esset, eam sibi viam munivisset = Tusc. IV 50, IT 20, Eleg. in
Maec. 69 (P. L. M. I p.125) vgl. Dio LII 85 5, LIII 95, Tac. ann. IV 38. Vgl. Schillers Distichon Zeus zu Hercules
und die Schlussstrophe in ,Das Ideal und das Leben*, Serv. ad. Verg. Georg I 34, -abgeschwiicht in Wendungen
wie Arist. Nub. 459, Athen. I p. 19¢, S. H. A, Gd. 18 8 usf.). Hiufig ist auch die Entriidcung des Herakles
als Sternbild. Vgl. Byz. Excerpt. Cramer Anecd. Paris II p. 380 zodrow — werd whw «drod — vedevvipy éndleoav
aoripa odedvior vduare adrod Tov dorpoyndive Hoarléa.

) Heracl. fr. 24 coqupdrovs deoi cruwre nel dodpwmor vgl. frg. 25 1f, Empedocl. fr. 15,

%) Preller-Robert Gr. Myth. T 521, 790, Overbecdk Kunstmyth. Atlas XVIII 19, Gruppe Myth. 385, Hepding
Attis 203.



Ausgangspunkt seiner Himmelfahrt (s. Friedlinder Heracles 121 ff.). Von dort entschwebt er
aus dem Scheiterhaufen,. dessen Flammen die Sterblichkeit von seiner gottlichen Seele hinweg-
liuterten — aus ihm entrafft auch Thetis ihren Sohn (Procl. p. 842,5) — ins Gétterland.
Athene, die liebste Tochter des Zeus, geleitete seinen liebsten Sohn im. Viergespann®) zum
Olymp, und sein Einzug ist — wie seine Fahrt — vielbehandelter Vorwurf der Kunst.*)

Alte Religions-Vorstellungen haben bei der Wahl des Ortes mitgewirkt. Nach der
hesiodischen Kosmogonie ist das Firmament aus der Erde hervorgegangen, so dass das
Himmelsgewolbe einfach die Fortsetzung des Gebirges ist. Die Berge tragen den Himmel,
sie sind die natiirliche Briicke zwischen Himmel und Erde und ihre Spitzen der natiirliche
Eingang in den Himmel. (Andrian Hohenkultus XV.)*) Der vergéttlichte Herakles ist von da
an stehende Figur des Gotterolymp. Von ihm erwartet man tdtiges Eingreifen in der Not.”)
Er wird Mittler zwischen den Gottern und Menschen, wie schon die naive Darstellung des
pseudohesiodischen Heraklesschildes es anbahnt, den Stoikern, die auch sonst die Wohltéter
der Menschheit der Verehrung wiirdigen, das Idealbild des Weisen. Senec. dial. II, 1 hos eunim
(Ulixem [Ps. I, 350] et Herculem) Stoici nostri sapientes pronuntiaverunt, invictos laboribus,
contemptores voluptatis et victores omnium terrarum. Ihm ist er der vornehmste der Helden,
die in Kampf und Miihsal die hochste Tugend sich erwarben, und — wie spiiter wieder in der
Renaissance - ein zweiter Christus, der Gottessohn, der Kdmpfer und der in den Himmel Auf-
genommene, der mater dolorosa gleich seine Mutter (Sen. Herc. Oet. 1948), fiir die der Volks-
-glaube bezeichnenderweise das Erweckungswunder erdichtet. In Rom ist er Genius des Mannes
geworden (Schwegler R. G. 1. 367), Commodus nennt sich »éog ‘Hoaxlijs. (Heer Commodus 54 f.,
94), und die Allmacht des Gottheros verkiinden Titel wie Heracles invictus und die Bedeutung,
die er im romischen Heere, vor allem seit dem dritten nachchristlichen Jahrhundert, sich errang
(v. Domaszewski, Rel. d. rom. Heeres 7 f.). Sein Einfluss reicht indes noch weiter zuriick.

Wohl nach seiner Apotheose wurde die des

Romulus

gestaltet. Dass die Romulussage spites literarisches Kunstprodukt und nicht uralte Volks-
weisheit ist, wie man es lange annahm, ist durch die neueren Forschungen zur Geniige fest-
gestellt (s. Soltau Arch. f. Rel. XII. 99, Trieber Rh. Mus. 48, 569). Was im allgemeinen, gilt
auch von diesem Besonderen. Nichts lag niher, als den Stadtheros, an dessen Grab in alter

8) Der Wagen ist in der Himmelfahrt hiufig (Elias, Parmenides, Plato im Phaidros, Mithras, die rém.
Kaiser, Dieterich M. 183, 198). )

5%) Belege siehe bei Roscher, das Neue besonders b. Furtwingler-Reichhold gr. Vasenm. I 87 ff., II 254 ff.
Kekulé Hebe 4, Baumeister Denkm. I 668 ff., Weldier ant. Denkm. 3 298, Reinach Répertoire p. 130, Furt-
wiingler die ant. Gemmen S. 209, Festschrift fiir Brunn 79, Pagenstecher Calen. Reliefker. S. 186. Die spiter
ausgebildete Gleichsetzung mit Dionysos (Jahn Bilderscir. S. 42, Sen. ep. 94, 63) lisst ihn hiufig im bacchischen
Thiasos erscheinen. Benndorf gr. n. sie. Vasen, Bull. arch. N. S. III 14, 44 usf. Verwandt die Darstellung
auf dem Altar von Amyclae, wo Hyakinthos mit seiner Schwester Polybia in den Himmel getragen wird
(Ps. I 138). S

%) Dort auch die Wohnsitze der abgeschiedenen Seelen bei vielen Vélkern. Ein altertiimliches Fragment
bei Suidas sagt dazu: pandewy wvigos § *dugdrmotic 1@v év Bowwrig Onpév o madaww, ds TMaguevidne (s. Usener
Sintflut 198, O. Sciroeder Hyperboreer Arch. f. R. VIII 84); Elias soll auf dem Gipfel eines Berges wieder
erschienen sein, um die Ankunft des Messias zu verkiinden, die auf dem Olberg erfolgen werde. (Petermann
R. i d. Orient I 159). Dante denkt sich das Paradies als Bergheiligtum, die Parsivallegende verlegt den
heiligen Tempel auf die Héhe des Mont Salvage (vgl. Eisler 300). .

87) Vit. Soph. p. 129, Cic. de div. I 25, 541, Sen. apoc. V 3, v. Wilamowitz Heracl. 37.
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Zeit die Leichenziige der Patrizier Halt ma(hten, um die laudatio zu halten, als zwelten Heracles
zu feiern®) Seit Ennius fahrt er gleich diesem zum Himmel A. 115: Romulus in caelo .
cum dis genitalibus aevum degit.”) Bei einer Heerschau verschwand er und ward nicht mehr
gesehen. Sein Vater Mars hatte ihn auf seinem Wagen zum Himmel emporgefithrt. Es ist .
das erste Glied der langen Kette, die die Himmelfahrten des romischen Kaisers darstellen.

Noch freilich waren hierbei andere Einwirkungen aus dem griechischen Osten titig ge-
wesen. Sie gilt es zundchst noch festzustellen, bevor sich diese letzte Ausserung und hochste
Steigerung der Himmelfahrtsvorstellung fassen ldsst.

Neben der Himmelfahrt des Herakles ist da zunichst die des

Bellerophon

in der Gestaltung, die Euripides ihr gegeben, wichtig geworden.”) Sie findet sich zuerst bei
Pindar, der dem Ungliick Bellerophons, wie es Homer Z 200 ff. erzihlt, zuerst ethischen Grund
gegeben hat. Bellerophon stiirzt herab, weil er sich auf.dem Pegasos”) zum Olymp hatte
emporschwingen wollen. Isthm. 7, 46 & wor mwepders, &ddupe Iliynoog deomdrav 83éAove’ &g o0d-
pavod oraduods A%y uedy Sudyvow Bellegopbvray Znvds. o 0k mdg Olmxv yluxd muoordra
uéver vedeved (dazu die schol. zu der Stelle dmddayua 700 uy deiv émaigeour wov drIowmor
wéyots 0dgavod-Elafer™) w..l.)

Den tragischen Kern seines Schicksals hat nach ihm Euripides gezeigt, der Dichter, der das
Grosse und Erhebende im Menschen selbst sucht, und der die Tragik des leidenden Individuums
geschaffen hat. Dem faustisch mit sich und der Welt seiner Gedanken und Gefiihle Ringenden,
der selbst immer griitbelnd und mit dem tiefen Blick das Menschenleben sah, der von seinem
Portrédt her lebendig ist, mochte es ein Stiick Selbstbekenntnis sein, als er seinen Bellerophon
die -engen Grenzen menschlichen Seins so bitter fithlen und den Widerspruch zwischen Ideal
und Wirklichkeit so schmerzlich empfinden liess. Denn auch bei ihm fliegt Bellerophon auf
vnég nepaldijs aidéy’ idéoa, um in schméihlichem Fall zu enden.”)

Noch zeigt fiir uns der Spott des Aristophanes, wie neu und eigen im Athen seiner Zeit
der griiblerische Ernst und die tiefe Tragik des Werkes wirkten, wie man den Herzschlag
eigenen Erlebens herausfiihlte aus dem fremden Geschick. Dem unbeliebten Euripides liess
man das nicht hingehen. Aristophanes, der schon so viel bittere Lauge {iber die Euripideische
Tragédie ergossen, war auch da der Sprecher: auf einem Mistkifer ldsst er den Trygaios zum

) Mommsen Hist. Schr. I 6 f.

89) Cic. Tuse. I 17, R. VI 24, fr.'V 54, Serv. Aen. VI 764, Buecheler c. epigr. p. 823, Lactant. div. inst. I
15. 30, August. de civ. dei XVIII 21.

0 iiber B. s. Bethe P. W. s. v.

") Hes. theog. 276 ff., Pind. Ol. XIII 131 — Schol. XIII 9; Eur. frg. 30, 31, Schel. H. 6 155, Ov. fast. 3
457, Manil. 599, Hannig, Pegasos in Breslauer Philol. Abh. VIII 1902 — Relief aus palazzo Spada in Mon.
ined. VII 26 — Gerhard Apul. Vasenb. 11 n. 4.

%) vgl. Hyg. poet. astr. II 18 — Cyneg. I 231, Ant. Lat. I 97, Lucian wmegi doz. 13, E. M. s. v. AAsjow.

%) Ahnlich Lucian im Traum 15, wo die.JIa:deic den Dichter auf ihren Wagen steigen lisst deffacd 70
Symua dmomtépwr Ixmov twadv tp Inydep fomdrov - &rel 0% avijAdov, 4 piv fjAavve wnal qwidye:, dpdels 82 &is
Byos €yar Emeondmovy and tijg £ Gofdumevas dypr mods te Somépin wnal modeig nal £dvy nal dfpovs, naddneo & Toumrd-
Aspos  dmoomelowy e & wiw yiw (vgl.  Baruch apoc, Hippol. p. 216 ff, Dieterich, M. 6, 9) und
die Auffahrt des Phaéton, woriiber G. Knaack, Quaest. Phaetont. Philol. Unters. VIII, 381, und die
Luftreisen des Icaros, s. M. Kuhnert Daidalos 221, Schroeder Gr. Gétter und Heroen 112, Grimm D. M. 312,
Kuhn Z. f. v, Spr. IV 96, Meyer Z. f. d. d. A. 1887 30, des Aristeas Her. IV 24, des Musaios (Paus. I 27 7)
und des Alexander im Alexanderroman.



‘Himmel-'fahren.”) Wenn Euripides Bellerophon den Wahn alles Irdischen so tief fithlen lisst,
als:er’ ihn selbst erlebt, so weckt er ernste und schwere tragische Klinge. Von dieser Tragik
zu. der Heiterkeit des Aristophanes war es nur ein Schritt. Auch er, der Dichter und Denker
. -de§ Lebens, hat den Wahn des Menschendaseins geschaut. Aber er hat mit verbissenen Zihnen
sich dariiber lustig gemacht. Am Grabe des ungeheuren Ernstes entdeckte er das befreiende Lachen.

Er hat einen Nachhall damit gewedkt, der in den letzten Schwingungen iiber Eubulos
(Kodk II. 171) bis zu Menipp, bis zur kynischen Burleske und zu Lucian fiihrt.

Die Himmelfahrt im Hellenismus.

~ Dieser Nachhall freilich verlor sich in dem starken Fliigelschlag anders gearteter Zeiten.
Was wollte er bedeuten gegen den ins Masslose gesteigerten Individualismus, den Alexander
der Grosse herauffithrte’ und den seine kleineren Nachfolger gierig aufgriffen, ihrer eigenen
Personlichkeit durch den falschen Glanz iiberirdischer Kraft Gewicht und Adel zu geben?
Alexander hatte dem cisaristischen Zug der Zeit sich willig gefiigt und ihm Dauer und Kraft
gegeben. -Er hatte ihn von den Anfingen des Vaters iibernommen, dessen gottlicher Ver-
ehrung die Auffassung des Konigtums bei Plato und Isocrates, nach der gottgleich der
Herrscher unter den Sterblichen wandelt, die Heroisierungen — vor allem solche, wie die des
Brasidas (Ps. II. 356) — und Kulte wie der des Tyrannen Klearch von Heraclea und des
Dionys d. J. den Boden bereitet. Und steigernd und férdernd war dazu die asiatische An-
schauung getreten, die Monarchie als die irdische Verkérperung der Gottheit zu betrachten.
Alexander konnte dieser Stiitze seines Staatssystems nicht entraten. In romantischen Ideen
war er herangewachsen; seine Gefithlswelt war zu tief, der Schwung der Ideen zu hoch, um
ihn nicht mit freiem Geist in den Ather iiber ihm greifen zu lassen. Ihm bei der Ver-
gotterung seiner Person eine mehr duldende als titige Rolle zuweisen, wie Kornemann (Klio
I 56), und sie nur aus politischen Griinden erkldren, wie Beloch es tut, heisst einer wesent-
lichen Seite jeder genialen Persénlichkeit und dem Charakter Alexanders iiberhaupt zu wenig
.Rechnung tragen. Aus beidem miisste man auf eine Ausnahmestellung schliessen, wenn sie
sich nicht aus den Quellen ergibe. Den Mann, der sich als ein geborener Herr der Welt
und mit der Macht begabt fiihlte, die gigantische Idee des Weltreiches zu fassen und zu ver-
wirklichen, trieb es auch ohne #ussere Einwirkung zur Ausnahmestellung unter den Menschen.
Um wie viel mehr erst in einem Reiche, das dem Erben der Pharaonen und der persischen
Konige die dgyptische Auffassung von der Fleischwerdung der Gottheit und den persischen
Glauben an seine Gottlichkeit und die Stellung als Mittlers und Gottmenschen geradezu auf-
dringte. Die Heroisierung seines Freundes Hephistion, der Pomp und der Uberschwang
seiner Verherrlichung — die gewaltigste Steigerung der Totenfeier, die Homer den Achill er-
sinnen lidsst — war nur das kleinere Vorbild dessen, was er selbst fiir sich verlangte und
erwartete. Der indisdie Feldzug — an sich ein schwerer politischer Fehler — ist die Tat des
véog Awbvvoog (Curt. VIII 10, 1). An ihn heftet sich nun der uralte Glaube an die
messianische Erscheinung des koniglichen Gottmenschen, den Peaotleds ocweie, der in einer
Zeit, die die Autarkie des Individuums predigt, die zudem so sensitiv als empfinglich war
fiir romantische Schwéirmereien, neuen Inhalt und neue Bedeutung gewinnt. Euhemerismus
(Diodor VI Fr. 2) und Apotheose werden zu typischen Erscheinungen der Zeit, die vergttt-
lichten Herrscher in der Gebrochenheit des ausgehenden Altertums Nothelfer fiir alle Menschen.
Griechischer Heroenkult™) und &dgyptisch-orientalischer Gotterglaube treten zu neuem Ganzen

) Auch die Heroen — besonders seit dem Ende des fiinften Jahrh. — steigen nach Vollendung des
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zusammen. Es entspricht dessen Wesen, wenn in ihm an .die Stelle der von den Géttern
vertretenen Gesetze der Herrscherwille tritt (Plut. Alex. 52), seinem Geiste,  wenn Antiochus
seinen Vater als Jélevnog Feog Nimdrwp konsekriert und selbst nach seinem Tode ’dwefoyos
*Andliwy Swotp heisst und wenn Ptolemaios Philadelphos seinen Eltern einen Kult als Jzol
- Sowipes grindet (Diod. I 15, 3). Auch dazu hatte Alexander Anhalt und  Ausgangspunkt.
gegeben. Nach der urspriinglichen Vorstellung ist Alexander nur als der =wlowsns von
Alexandria gefeiert worden; noch bis in spite romische Zeit erbt sich die Sitte fort, die
Griindung eines neuen Reiches durch die Erbauung einer Stadt zu krénen. Ptolemaios I hat
den Leichnam Alexanders in Memphis beigesetzt, Ptolemaios II. ihnin das neuerbaute Mausoleum
nach Alexandria gebracht, wo der Glanz des Kultes in einem Teil der Uberlieferung die urspriing-
liche Beisetzung in Memphis in Vergessenheit gebracht hat (Jakoby, Rhein. Mus. LVIII 462),

Aber schon bei Arrian, anab. VII 27. 3 kehrt auch fiir ihn der Entriickungsgedanke
wieder (Ps. II 875), und Diod. XVIII 56 2 heisst es mit dem fiir die Entriickung gebriuchlichen
Ausdrudk™): °Alefdwdpov peralldfavtos 85 dvIpdmov wal i faocidelas els Hudc waInmodong.
Nach diesem Vorbild schildert schon Theocrit (17 46) die Entriickung der Berenike, der
Gemahlin des Ptolemaios Soter.

Es ist von hier aus nur ein Schritt, wenn der Alexanderroman (Ausfeld 120) erzéhlt,
dass bei Alexanders Ende in dichtem Nebel die feurige Gestalt einer Schlange und mit ihr
ein Adler herabgekommen sei. Das Bild des Zeus in Babylon habe dabei gewankt, und als
dann die Schlange wieder zum Himmel sich erhob, da habe, ihm folgend, der Adler einen
Stein getragen und kaum sei er im Himmel verschwunden, habe Alexander die Augen ge-
schlossen. Und es ist gleich verstindlich, wenn es bei Pseudocallisth. II 41 heisst dvijdde pev’
avrér (Adlern) 6 *AAéEavdpos v v dépe el TO Do

Diese Fahrt zum Himmel ist nur ein Beispiel jener Apotheose, die, eine Folge der im
Hellenismus wirksamen Herrschaftsbestrebungen und der notwendige Bestand des helle-
nistischen Herrscherkults, die hellenistische Welt beherrschte, und sich in der Literatur wie in
der Kunst, auf Inschriften und Miinzen spiegelt.””) Die mit Heroisierungen der Toten immer
freigebiger werdende Zeit hat sie auch da auf grossen literarischen Personlichkeiten iiber-
tragen. Alexandria hatte einen eigenen Homerkult, als dessen Ausdruck nicht nur das auf
der Stdtte des alten Bovillae unweit Roms gefundene Relief des Archelaos von Priene aus
dem dritten Jahrh. v. Chr., sondern auch der bekannte Silberbecher von Herculaneum anzu-
sehen ist, der Homer auf einem Adler zum Himme! fliegen ldsst. Auch hier mischen sich alte
Anschauungen in den Geist der neuen Zeit. Schon Pythagoras war als Ubermensch verehrt
worden (Empedocles fr. 129, D). Als Wundertiter haben Porphyrius und Jamblich sein Leben
zur Erbauung ihrer Leser geschildert, und Philostratos rechnet ihn zu den Gottern. Em-

irdischen Lebens in hdhere Kreise als die gewdhnlichen Sterblichen, und die folgende Zeit hat sie mehr und
mehr den GoOttern angeniliert. Das ist wohl zu begreifen und hat viele ethnologische Parallelen. (Jung,
Australien III 30, Hochstetter, Neu-Seeland 227, Jickel, Stud. zur vergl. Vilkerkunde 51, Jordanes Gotengesch
c. 6). Das Material fiir die hellenische Zeit in den Grundziigen bei Kornemann, dazu Kaerst, Geschichte des
Hellenimus 219 ff., Jacoby P. W, VI 952 if.; Reitzenstein, Poim. 102, 103.

9%) ygl. Ephippos’ Werk = meg} vis dAsfdvdgov nal “Heparwsiovos velevris (1) peraldayis), Kaerst Rh. Mus.
LI 55, Krispi Mitt. d. ath. Inst. XII 186.

2%) Beurlier de divinis honoribus, quos acceperunt Alexander et successores eius, Klio VII 278, Neue
Jahrb. f. d. klass. Altert. XXI 365 — Knipper Theol. Callim. 129 ff., Ehrlich de Callim. hymn. quaest. chronol.
Bresl. phil. Abh. VII, 1894, 57, Kaibel ep. 821, Loch, Festschr. fiir Friedlinder 282 ff., Deneken bei Roscrer
1 2587 — Miiller-Wieseler 11, 1 f. LXIX, Letronne Inscr. de 'Eg. I p. 241, Bergmann, Hierogl. Inschr. S. 36, 49,
Emped. fr. 146, Heracl. fr. 24/25.
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pedocles’ wird entrafft, und in" den als religiose Jicoor organisierten Philosophenschulen
Athens werden die Meister durch évayiouese verehrt, dort ihre und der grossen Dichter”)
Geburtstagc feierlich begangen.

Damit war aber zuglelch auch das Vorbild gegeben fiir den rémischen Kaiserkult (Kaerst,
Hellenismus, Beilage II). Die géttlichen Ehren Cisars schon erwuchsen dem hellenistischen
Vorstellungskreise. Seine Gleichstellung mit Jupiter ist Nachbildung des Beschlusses der
Pergamener zu Ehren des Attalos III, und es war Césars eigenster Wille, der neuen
Monarchie das Geprige des hellenischen Konigtums zu geben (v. Domaszewski, Phil. N. F.
XXI 1 ff), das in der gesteigerten PersOnlichkeit das Wesen der Gottheit hervortreten liess.
Diese fremde Einwirkung freilich traf auf verwandte Anschauungen, auf den rémischen
Genienkult, auf jenen Brauch der Republik, den Feldherrn auf der Quadriga den Stadtberg
hinaufzufithren,®) und auf die Anschauung wie sie sich bei Cicero findet (S. Sc. 24): animus
Romuli haec ipsa in templa penetravit. Um so mehr musste so der Komet, der bei den zu
seiner Ehre gefeierten Spielen am néchtlichen Himmel aufleuchtete, der Beweis dafiir sein,
dass der Geist der Diktators zu den Géttern entriickt sei”) Die sacrale Verklirung wirkt
weiter nach Césars Tod. Die ganze romische Kaiserzeit beherrscht der Glaube an die Gottlich-
keit des Herrschers, die Himmelfahrt der Kaiser auf dem. Adler und der Kaiserinnen auf dem
Pfau.*™) Ja sie, die mit leidenschaftlicher Gewaltsamkeit auf die orientalischen Religionen sich
warf und durch das Sehnen nach Erlésung die Mystik neu aufblithen liess,”™) hat dariiber

) vgl. Usener Epicurea 165 ff., v. Wilamowitz Antigonos v. Carystos’263 ff. Plato wird schon zu
Speusippos Zeiten als Sohn Apollos verehrt (Usener, Weihnachtsfest 70, W. Schmidt, Geburtstag 43, Immisch
Philol. XLV 1 ff)) deus ille noster heisst er bei Cic. ad Att. IV 16 13; vgl. Cie. S. Se. 18 qui praestantibus
ingeniis in vita humana divina studia coluerunt (redeunt in caelum) (= Cic. bei Lactant. div. inst. III 19 6);
Vergil Aen. VI 664 ff. quique sui memores aliquos fecere merendo: omnibus his nivea cinguntur tempora
vitta (Hor. ¢. III 2, 21).

%) Mommsen, St. R. I 372 ff., Eisler, Weltenmantel 40.

%) Gardthausen Aug. II' 1 S. 24 if, Mommsen H. Schr. I 180, vgl. Manil. I 798, Verg. VII 765 ff., Gundel
destellarum appell. et relig, Rom. 222 ff,, Arch. ep. Mitt. Osterr. XI 189 yoyd ¢ wev wpds Govga nal Feods &a
Ermann, Aeg. R. 104 ff., Sterne auf Grabmilern s. Conze, Att. Grabrel I T f VIII, auf Miinzen Mion. I pl.
III n, 120, Cohen Faustina 185.

100) Ich beschriinke mich auf den Nachweis der Literatur: Dio LVI 74, LXXI 5 (Eckhel d. n. VIII p. 465;
Cohen, Pertinax 28), Hor. carm. I 2, 45, III 3, 11 = Vell. IT 124 (dazu C. VI 1080, Cic. de imp. Cn. P. 41, Aen.
1 289, Theod. Claud. VII 162 ff.), Sen. apoc. 2, Luc. de morte per. 39 — die staatsrechtliche Grundlage bei
Mommsen II 755 ff., dazu Hirschfeld, Zur Gesch. d. r. Kaiserkults, Ber. d. Berl. Ak. 1888 883, Kornemann, Klio
I 95 ff., Wendland 87 ff. — Die bildlichen Darstellungen bei Boissier, Daremberg-Saglio s. v., Altmann, Rém.
Grabaltére, Furtwingler Gemmen III 323 (vgl. Overbedk Kunstmyth. 264 f.). Sie zeigen die Herrscher auf
Adlern emporschwebend. Augustus z. B. fihrt auf dem grossen Cameo der Sainte Chapelle in Paris auf dem
Pegasos zum Himmel (Gardthausen II 3, 870 ff.), der Titusbogen zeigt, wie die Seele des Kaisers von einem
Adler zum Himmel getragen wird, Jordan-Hiilsen III 15, und auf der Antoninus Pius-Sdule schweben {iber
dem Kaiser und Faustina zwei Adler als Sinnbilder der Consecratio (Petersen-Amelung, Skulpt. d. Vatik.
Mus. 1 887 ff.). — Wie der Hellenismus (Diod. XIX 55, 17 ff) hat auch diese Zeit die zukiinftige Herrscher-
stellung des Kaisers in Vorzeichen angekiindigt, die sie zum Himmel fahren lassen, vit. Sev. Alex. ¢. 14, vit.
Sev. 22. — Uber die Bedeutung im Kaiserkult s. v. Domaszewski R. R. 11. — Noch im Christentum ist der
Adler Sinnbild der Himmelfahrt und der Auferstehung des Herrn (Ezech. 1 10), wie auch der Pfau — Junos
Vogel — da noch Symbol der Auferstehung des Fleisches und des ewigen Lebens ist (August. XXI 4), und
wenn in der Kirche S. Vitale in Ravenna starren Blickes Justinian und seine Gemahlin von Mosaiken
herunterschauen, so ist das ein Zeugnis fiir das Nachwirken dieser Herrschervergétterung.

1°) Hauptzeugnis die heiligen Reden des Aristides von Smyrna. — (Trede, Wunderglaube im Heident.
194 ff.), Cumont, die oriental. Relig. im rém. Heidentum 48 ff., 103 ff, Reitzenstein, Hell, Myst. 12 ff.
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-hinaus selbst gewdhnliche Sterbliche als Gottheiten verehrt und Gestorbene als Venus und
Diana, als Apoll und Herakles, als Amor und Apollohios bildlich dargestellt. _

Weiterhin hat dann — hauptséchlich die Zeit des César und des Augustus — eine Vor-
stellung aus demselben Hellenismus iibernommen, die weniger fiir Rom als fiir den Orient wichtig
ist — die Auffassung des Herrschers als des owwjp. Cisar und Augustus vor allem ist
der Welt Erretter und Erléser geworden. Die erschdpfte Menschheit atmete auf unter seiner
neuen Herrschaft, die nach den Greueln des Ubergangs von dem Freistaat zur Monarchie
Ruhe und Ordnung geschaffen (Wendland, 89 ff.). Der Osten besonders konnte sich nicht
genug darin tun, ihn als cwwfp zu feiern.®) Auch da kreuzen sich wieder griechische mit
orientalischen Vorstellungen. Nach jenen sind die Heroen Schiitzer und Retter (Lact. I 15).
Diese lassen den Konig als Bringer der Erlésung in Babylon erscheinen, Osiris und Isis
werden nach ihnen von Gott als Menschen zur Erde gesandt, um nach getroffener Ordnung
zum Himmel zu fahren.'®)

Bei dem Bestreben der Christusreligion, die in der Mittelmeerwelt geldufigen und gerade
auf die vergdtterten Kaiser iibertragenen Kultworte Christus vorzubehalten (Deissmann,
Bibelstud. 247), kann es nicht auffallen, das auch Christus bei Joh. (4 12) dindas & cwrhp Tob
wéouov heisst.)

Das N. T. entstand — bei den nahen Beziehungen der Voélker untereinander und bel dem
Weltverkehr der Zeit begreiflich — in enger Verflochtenheit mit der Religion der umgebenden
Vélker und Kulturen. ,Lange, bevor die Wellen der orientalischen Propaganda nach’ Rom
schlugen, hat der orientalische Syncretismus in seiner Verbindung mit hellenistischer Speku-
lation auf den Osten, besonders auf Syrien, stetig eingewirkt® (Wendland 177). Zarathustrische
Lehren und hellenistische Vorstellungen traten zusammen mit den Einwirkungen babylonisch-
eranischer Religion, vereinzelte Ankldnge an den Buddhismus, vor allem in den apokryphen
Evangelien, mit der Beeinflussung durch die altorientalische Vorstellung vom Tode und Wieder-
aufleben des Gottes, an die die Hoffnung auf menschliche Unsterblichkeit sich schloss. Der
Kult des Osiris ist von ihr beherrscht. Mit ihm ,dem ersten Toten“ muss sich der Mensch
vereinigen, um den Tod, wie er, zu iiberwinden (Reitzenstein, Wundererz. 106) und #hnlich
lag auch dem Eingeweihten der anderen Mysterien im Tode und der Auferstehung des Gottes'™)

109 Kroll, Wien. Stud. V 315; Mommsen-Wilamowitz, Ath. Mitt. XXIV 289; Wendland, Zeitschr. f.
neutest. W. V 375 if.; Hor. I 2, 42 sive mutata iuvenem figura ales in terris imitaris, almae filius Maiae patiens
vocari Caesaris ultor. — Nach hellenistischer Anschauung kommt Hermes vom Himmel, Friede und Ordnung
zu bringen und steigt danach wieder zum Himmel empor. Darum haben auch die Ptolemaeer als irdische
Abbilder des Hermes gelten wollen (Reitzenstein S. 176). ’

1o%) Schrader 381/82; Bousset, Rel. d. Jud. 258 ff.; Kaerst 378. — Uber die hellenistische Verehrung,
z. B. des Seleukidenreichs s. Kornemann-Klio I 95, im allgemeinen Gutschmid, Kl. Schr, IV 108. Es hingt
damit zusammen, wenn im Anfang des 3. Jahrh. n. Chr., als die Sehnsucht nach seiner Epiphanie, beeinflusst
wobl durdh den Wahnwitz Caracallas (vit, 2 1), besonders gross war, ein Alexander in Moesien auftrat
und mit einem Gefolge von Bakchen die Linder durchzog. (Dio 79 18; Gardthausen, Oriental. Stud. f. Noldeke
II 856 f.; Ps. II 856; Longpérier, Rév. num. 1868 309, Morat ib. 1903 1).

04) 5. Wendland, cwrig 349; so kommt es, dass spitere Zeiten Christus und Augustus parallelisieren
352 ; Reitzenstein, Hell. Myst. S. 213,

105) Mardeck und Tammuz bei den Babyloniern (Schrader 370 ff,, 397 ff.) und Adonis der Phéonizier, Hermes,
Dionysios (mit Ariadne, Lact. Dir. Just. 110; it Semele, Paus. I 31. 37) und wichtiger noch Mithras, dessen
Kult die Mittelmeerwelt beherrschte. Bezeichnend fiir ihre Beziehungen zu Christus ist die Feier seines Him-
melfahrtsfestes im heutigen Italien. Zacher, Romisches Volksleben der Gegenwart S. 250. ,Das Volk ist fest
iiberzeugt, dass Christus in der lauen Friihlingsnacht vom Himmel zur Erde niedersteigt und iiber die Felder
geht, um das Getreide zu segnen, Sein Segen aber verwandelt das in die Ahren aufgestiegene Wasser in
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die Biirgschaft fiir sein Fortbestehen nadr dem Tode. Indem man.den einzelnen Menschen' der .
Gottheit gleichsetzte, liess man ihn dasselbe Schicksal und dieselbe Wiederauferstehung er-
leben. Diese Einfliisse mussten bestimmend sein fiir Jesu Rolle als Mittlers. Wie Osiris,
Hermes und Mithras'™) — diese Einwirkungen liegen niher als babylonische des Istar und
Nergal (Schrader 389) — fihrt auch er zum Himmel empor, um emzugehen in das Reich der
Gottheit.

Schon der Urgemeinde ist er so der himmlische Chrlstus geworden schon ihr gewiss,
dass er einst wiederkommt als Richter iiber Lebendige und Tote. Denn schon sie musste
von dem, was ihr selbst feststand, die Juden und Heiden erst iiberzeugen, den ausserjiidischen
Erldsungsreligionen ebenso Geniige tun wie der ausserordentlichen Spannung. der jiidischen
Messiaserwartung, um Jesu Lehre Werbekraft zu verleihen. Und Paulus ist seine Mission
gar ein Kriegsdienst. Als Sendbote Chrlstl zieht er hinaus, fiir ihn zu streiten (Harnack
militia Christi 14 ff.). Mehr als zuvor ersteht da die christliche Lehre im Ausgleich mit den
heidnischen Mysterien zu fester Form. Soeben hat Reitzenstein in seinem neuen Buche kiar-
gestellt, worauf Harnack in seinem Werlke ,Mission und Ausbreitung des Christentums in den
ersten drei Jahrhunderten“ schon im allgemeinen gewiesen hat, wie genau er — der ,grosste
Gnostiker” -— Sprache und Anschauung der hellenistischen Mysterien kannte — kennen musste,
um sich der hellenistischen Welt verstindlich zu machen — wie viele seiner Worte und Ge-
danken dem Synkretlsmus der Religionen und ihrer ,,schongefarbten Erbauungs- und Offen-
barungsliteratur® entwuchsen. So iibt sie bei ihm ungleich tieferen Einfluss als auf das Jesus—
bild der Urgemeinde. An dessen Stelle tritt — wozu die Ansitze in der Urgemeinde’ vor-
handen waren — der schon vor aller Welt existierende Sohn Gottes in metaphysischem Sinn
(Gal. 4 4, Phil. 2,56—11). Seine Erhébung zu Gott nach dem Tode war da nur das not-
wendige Ergebnis dieser Auffassung. Was Petrus ddmmernd geahnt (I. Kor. 15 8—8) und die
Urgemeinde danach mihlich erst ‘aufgenommen, hat erst Paulus zu fester Form gestaltet.
Seinem Christus musste nicht allein zuteil werden, was Moses und Elias vor ihm erreicht'®),
seine Verklirung musste die der Propheten selbst {iberstrahlen. So ist zu vermuten, dass
er herrschenden unbestimmten Vorstellungen auch da Richtung und Ziel gegeben hat.

Milch, wodurch das Mehl kornhaltig wird. Manche gute Alte in den Gisschen ‘von Travestere scwdrt auch
Stein und Bein darauf, dass jedes Korn in dieser Nacht das Bild des Erlésers zeigt. Auch die Madonna
" verlisst den Himmel, um das gute Menschenvolk zu begliicken.* (Eine #hnliche Nachwirkung altheidnischer
Vorstellung im dristlichen Glauben schildert Trede, Heident. in d. kathol. Kirche II 359, dazu Eisler 86.)
i Zmwwfouévy heisst das Himmelfahrtsfest Chrysost. Hom. XIX ad pop. Ant. u. s.
108) Uber ihre Apocalypsen ist in letzter Zeit viel gehandelt, iiber die assumptio Mosis aus herodianischer
Zeit s. Bousset, Rel. d. Judent. 21; Schiirer, Gesch. d. Jud. IIT 213; Volz, Jiid. Eschatol. S. 378 u. a., iiber die
des Elias (und des Henoch) Bousset 220, Er ist der wiirdigste Vertrete1 des Prophetentums, neben Moses,
und so geleitet auch ihn ein Wagen feuriger Rosse zum Himmel. Sein Aufstieg erscheint schon wie der
eines auf der Zwischenstufe zwischen Gott und dem Menscen stehenden Wesen (vgl. Ps. 139 8, Deut. 30 12,
Gen. 28 12). Das entspricht der Tendenz des spiteren Judentums, das aktive Eingreifen Gottes in die Welt-
herrschaft durch Mittelwesen zu ersetzen, die von Gott ausgehen (Lueken, Michael; 4. Esr. 13 25 ff.). Gerade
die Einheit und absolute geistige Unkéorperlichkeit Jahves hat einen solchen Glauben aus sich entstehen lassen.
Denn ,bei dem unendlichen Missverhiltnis des Menschen zu Gott, um es zu heben und aus dem Wege zu
rdumen, muss der Mensch entweder seiner gottlichen Natur teilhaftig werden, oder auch die Gottheit Fleisch
und Blut annehmen“ (Hamann, Golgatha und Scheblimini). So sind entweder die Propheten selbst die Ver-
mittler zwischen Gottheit und Menschen oder sie weisen auf deren kiinftiges Erscheinen. Das sehnsiichtige
Verlangen nach Befreiung von der Fremdherrschaft, nach Erldsung aus den Banden der Leiblichkeit fliesst
dann hiniiber in diese Apocalypsen, und je grosser der Druck von aussen war, je mehr das heimgesuchte
Land ein Spielball wurde fiir die Launen der Grossen, desto mehr flichtete man in die Religion, die Gewihr
gibt fiir eine bessere Zukunft. Zu Jesu Zeit war die Erwartung auf das Erscheinen des Messias, die daraus




- Ein Zeugnis dafiir diirfen - wir vielleicht in der Darstellung dér Himmelfahrt .erblicken, die
bei Lukas vorliegt.. Auf den springenden Punkt.hat Maurenbrecher (von Jerusalem -nach
Rom 212) hingewiesen: Das Evangelium schliesst mit der Nachricht: "Eé‘ﬁyayw 08 abrodg Ewg
meds Bndaviav, woi émdpus whg yelpug ol ebddynosy adrove. wal Fyévevo by ¢ edloysiv abudy
adrodg Giéowy dm abiay™). Danach erdffnet die Apostelgeschichte folgender Bericht: xui sadva
endy (lemdviwy adtav énfedy, (vom - Olberg ausl) wal vepédn dmédafey abudy dnd viv 6pFadudy
widy — [0od dvdpse V0 mapsioriumicay abroic iy bodfoeor Asvwais, of wil elmoy w. w. A
Diese Himmelfahrtschilderung ist wohl sicher auf den Einfluss des Paulus zuriickzufiihren.
Dazu stimmt der mystische Ton, dazu die folgende Verheissung: ofizog 6 Inoods 6 dvalqupIeis
ag duwy ey Ty ovpwy 0ftwg idsvoerar By Tpbmey iFedoacde altdy mogevduevoy ely Ty o0dgavly.
Lukas wollte alles vereinigen, was seine Zeit iilber Christus wusste und sprach. So musste
‘ihm — zumal dem Schiiler und Begleiter des Paulus — diese Ausmalung des Himmelfahrtberichtes
wichtig"™®) genug erscheinen, ihn in neuer Fassung oder itberhaupt ganz neu aufzunehmen.
Und weil er fiir die Folgezeit die Uberlieferung bestimmte (Maurenbrecher 265), so war auch
ihr Gewicht und Nachdruck gegeben und das Weiterwirken gesichert.®)

Die Folgezeit hat sie auf Maria iibertragen,’™) die selbst wieder Mittlerin zwischen der
leidenden Menschheit und Christus geworden ist, damit die Wunder zu héufen, und von da
aus ist es begreiflich, dass auch Heiligen und Mirtyrern — den Heroen der christlichen Welt
— die Himmelfahrt der Lohn fiir ihren irdischen Lebenswandel geworden ist.

erwuchs, besonders gross geworden, und so waren selbst viele der paldstinensischen Rabbinen der Zeit
der Ekstase und Mystik nicht mehr fremd (s. dariiber Bousset, Rel. d. Jud. 474 ff.; Wendland, hell.-rém. Kultur
106 if.; Walter Bauer, Das Leben Jesu im Zeitalter der neutestamentlichen Apokryphen, Tiibingen 1909 — die
in 7usammenhang damit stehende Baruchapocalypse behandelt Reitzenstein, Mysterienreligionen 96 ff. — Zu-
sammenstellung der apokal. Literatur bei Norden, Aeneis 6 ff., vgl. Encycl. of Rel. and Eth. s. v. assumptio,
wo auch auf die Parallele des Mohammed gewiesen wird, transported by night from Mecca to Jerusalem,
then through the seven heavens to the presence of God).

107y Die folgenden Worte xal dwepégero eis zov odgavdy konnten immerhin aus Mare. 16 19 dvedijuepdy
eic tov odbgavdy umgebildet sein, zumal auch sonst Ubereinstimmungen hervortreten. (éedddvies - dméovgepar
els Tegovoaldiu; EnfjovEav mavrayod - doav sdAoyodvres tov Fedv). — Spétere Erweiterung (und weiterer An-
gleich an Hermes) machi daraus Christus den Himmelsfiihrer (Reitzenstein, Poimandres 338, 171).

108) Schon dass sie auch Apollonius von Tyana, dem Christus des Heidentums, zuteil wird, ist dafiir
Beweis. '

109) Jren. 1, 10, 1; 38, 12 5; 3, 16 8; Aug. civ. 22 5 p. 560 D; Tert. carn. 15; Vulg. Mare, 16 19 u. s. f. —
Die Himmelfahrtfeier wird zum glinzenden Fest. — In der Kunst zeigt sich das Motiv schon auf einer Silber-
schiissel des 5. bis 6. Jahrh. (Byz. Z. IX 605), auf einem Miinchener Diptychon und Holzrelief in S. Sabina, wo
ilber dem Olberg in sdiréiger Richtung, von Engeln emporgezogen, der Heiland emporsciwebt (Schulte,
Archiol, d. altd. Kunst 338) und es ist eine der Altesten Kompositionen fiir die Kuppeln (Agia Sophia Thessa-
lonich, Nea Moni auf Chios; Byz. Z. V 151, VII 329). — Sie 'spielt darum auch in der Byzantinischen Er-
zihlungsliteratur eine Rolle und wird heliebtes Mirchenmotiv (Byz. Z. IV 247; de caelo et infernis ep. ed.
Radermacher, Leipzig 1898, zu der ein slavisches Henochbuch, die apoc. Mar, Virg, die Petrus-, Paulus-,
Esdras- und Johannesapocalypse und der apokryphe Brief Jesu Christi iiber den heiligen Sonntag Quelle waren).

1oy Sje ist in Ephesus oder Jerusalem gestorben (woriiber zuletzt St. aus M.-Laach, 1901, 344). Dass
sie auferstanden sei, ist sententia pia. (Scheeben, Dogmatik IIT 1754; Newmann, Disc. to mixed Congr. XVIII;
R.E. f. prot. Theol. s. v.) Die #ltesten Apokryphen-Dokumente entstammen dem 4. (so die dem hlg. Johannes
zugeschriebene Schrift de dormitione Mariae) oder 5. Jahrh. (Scheeben 1736 ff.). Uber das Fest s. Reinach,
Orpheus 265 (dtsche Ausg.). — Wie lebendig die Legende blieb (vgl. Conybare, Arch. f. Rel. VIII 381), bewei-
sen z. B. ,Mariengarn“ und ,Marienfiden¥, die Maria bei ihrer Himmelfahrt von dem Gewande hat herab-
fallen lassen, wie viel Innigkeit sie birgt, die Darstellungen der Malerei, die seit Franz v. Assissi jubelnde
Festesfrende durchwogt.







