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Erste Abteilung.
Archiv fiir Religionswissenschaft.

I. Abhandlungen.

Zur Gemma Augustea.'

Von A. v, Domaszewski +.

Unter den Inschriften aus Ephesus ist die Laufbahn eines Beamten
bekannt geworden, die zum erstenmal die Stellung des Procurator lori-
catae in der Amterfolge erkennen lifit.

Forschungen in Ephesos III 1923, 132 n. 46:

A. Ovelfiov TI'wiov vidy Aluthle Aéviovdov Emitgomov avroxgdrogos
Néofo Tociavoi Koai6ugog Zefacrod Isguavinot Auxixod &md tdv Adywv,
Awoexdrng, Aolug, Iovvoving, Aulpating, wovitng, éxagyov silng Oluoving
B molerzdv ‘Popaiav, yAixgyov Aepdvog § epbvmg Dididswg, Emogyov
tentévov, Bondd? A ITopmyiov Odmelonov Kaveldiov Kédegog 60dv vadvy
icoddv témov ve dnuosiny. Klavdiog Zretuwy, Klavdiog "Emiyovog, Kieddiog
Eddjusgog, Krevdlov Srevuovog viol dmelevdégov Kiuvdiov 'doiorimvog tov
idsov evegyrTNY.

Von den militiae equestres gelangt der Geehrte zuerst zu der cen-
tenaren Stelle eines procurator monetae?, dann zu einer Reihe ducenarer
Amter, die in der trecenaren Prokuratur ,a rationibus“ gipfeln. Die
Prokuratur von Pannonia (und) Dalmatia ist damals noch, vor der

! [Wenige Wochen vor seinem Tode schickte mir mein verehrter Lehrer
diesen Beitrag, dessen Sonderabziige er ,Den Freunden, die meines 70. Geburts-
tages so freundlich gedacht haben, zur Erinnerung“ ibersenden wollte. Trotz
des schweren Leidens, das ihn plagte, hatte er neue Arbeitspline: ,lch denke
mich nun wieder mehr mit rémischer Religion zu beschiiftigen. Nun hat der
Tod beide Absichten vereitelt, und so muB dieser letzte Aufsatz des treuen
Mitarbeiters unseres Archivs in tieferem und schmerzlichem Sinne ein Blatt
én memoriam werden. O. W.]

? Fehler des Steinmetzen statt fonddv. 3 Rangordnung S. 129, 159.
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2 A. v. Domaszewski

Teilung der beiden Pannoniae, ein Amt.! Hierauf folgt die gleichfalls
ducenare Prokuratur von Asia; endlich Procurator loricatae. Durch die
Stellung iiber der Prokuratur von Asia ist es ersichtlich, daB es sich um
eine Zentralstelle von Rom handelt, die Bedeutung hat fiir alle Pro-
vinzen.?

Der Sinn von loricata, ergiinze etwa classis, kann nur aus dem Gegen-
satz zu levis armatura®, der Gesamtheit der Leichtbewaffneten, begriffen
werden. Es sind dies die Schwergepanzerten, also in der Kaiserzeit
die Biirgertruppen der Legiones, Cohortes praetoriae und urbanae.
Deutlich ist diese Personifikation durchgefiihrt auf dem unteren Relief-
streifen der Gemma Augustea. Die Loricati richten das Tropaeum auf,
wihrend die levis armatura und die classis, am Schifferhute kenntlich,
die Gefangenen herbeifiihren.

In der Inschrift aus Ephesus wird die loricata als ein gesonderter
Teil der Finanzverwaltung genannt, weil der Sold der Biirgertruppen
aus dem Aerarium bestritten wurde, das diese Betrige dem fiscus Cae-
saris zuwies.* Aber es ist kein Zufall, daB dieses Amt hier allein unter
Traian auftritt, frilher und spiter in dem Geschiftskreise des a ratio-
nibus verschwindet.® Es ist dies dann eine bewufite scharfe Abgrenzung
der konstitutionellen Schranken des Principates, ganz in der Art des
Princeps optimus.

Der Schild des Tropiums der Gemma Augustea trigt das Zodiakal-
zeichen des Skorpions. Es ist die Nativitit des Tiberius®, ersetzt also
den Namen des Feldherrn, der sonst bei Sterblichen auf dem Beute-
schilde steht.” Dadurch wird das Wirken des Mannes iiber das Irdische
emporgehoben. Der ganze Vorgang ist in eine ideale Welt versetzt.
Daher sind nicht einfach Soldaten dargestellt. Sondern die Heeresteile,
welche die Siege erfochten haben, sind als Personifikationen gestaltet.
Entscheidend war im Kampfe die Siegeskraft der cives Romani, der lo-
ricata. So errichten sie das Tropium, zu dessen Filen Gefangene
jener Vilker erscheinen, deren Niederwerfung den Sieg erzwang. Die
Hauptgegner der Rémer in dem grofien Aufstand der Illyrier wihrend
der Jahre 6—9 n. Chr. sind die Pannonier. Auf ihre Besiegung bezieht

! Rangordnung S. 149, * Rangordnung S. 150.

® R. E. armatura levis. 4 Neue Heidelb. Jahrb. 10, 234f.

® Hirschfeld Verwaltungsb. 8. 4 sind nur Unterbeamte genannt,
& Abh. z. r. Rel. 8. 14. 7 Polyb. 2, 2, 8. Vergil Aen. 3, 288.



Zur Gemma Augustea 3

Otto Hirschfeld mit Recht den Siegestag vom 3. August des Jahres 8
n. Chr.! Das zweite Volk, dessen Gefangene von den Auxilia heran-
gefiihrt werden, sind dann die Dalmater.

Ich folge bei dieser Deutung der herrschenden Ansicht, daB die
Gemma Augustea den Triumph feiert, den Tiberius im Jahre 12 n. Chr.®
abhielt.

Diese Auffassung ist in Frage gestellt worden durch Willrich®, der
vielmehr den Triumph des Tiberius vom Jahre 7 v. Chr. erkennen will.
Uber die drei Triumphe des Tiberius berichtet Velleius 2, 96, 3 im
Jahre 9 v. Chr. luius victoriae compos Nero ovans triumphavit; 97, 4 im
Jahre 7 v. Chr. tum alter triumplus cum altero consulatu ci oblatus esi;
121, 2 im Jahre 12 n. Chr. continuatione bellorum dilatum ex Pannoniis
Dalmatisque egit triumphum. Sueton Tib. 9 quas ob res et ovans el curru
urbem ingressus est. Da Augustus selbst im Jahre 8 v. Chr. den Triumph
abgelehnt hatte?, so erscheint es wahrscheinlich, da Tiberius im Jahre 7
v. Chr. den grofien Triumph, curru, gefeiert hat.?

Der entscheidende Grund fiir Willrich, in dem jugendlichen Prinzen,
Gaius Caesar, den Sohn des Augustus zu erkennen, liegt in dem Kriegs-
dienst, den Gaius im Jahre 8 v. Chr. am Rhein geleistet hitte. Cassius
Dio 55,6,4: 6 8 odv Alyoveros tolté ve ofitmg molnss, xi Toig GTow-
Tedbtenng doyvgLov, oly Gg xal xEexQUTNXOGL, xeitor 10 TOT avtexgdrogog voua
xol adrdg AaPv xel 1) Tifegio dovg. GAN Bzt ov Tdrov év tais yvuvaciog tére
medToV ovveLeralopeviy opiowy Eoyov Eynoioato. Niemand wird doch annehmen
wollen, dafi der zwolfjihrige Knabe, ein Prinz und Erbe des Thrones,
sich um die Ausbildung der Soldaten bemiiht hitte. Vielmehr muB es eine
decursio ganz eigentiimlicher Art gewesen sein. So berichtet Sueton
Nero 7, 2 deductus in forum tiro populo congiarium, militi donativum pro-
posuit indicta decursione praetorianis scutum sua manu praetulit. Es ist
also eine Parade, bei welcher der Prinz sich an die Spitze setzte und
durch ein Schildzeichen die Bewegungen leitete. Von wirklichen Ge-
fechtsiibungen in Gegenwart des Kaisers sagt Sueton Galba 6, 3 ipse
maxime insignis, quod campestrem decursionem scuto moderatus. Es ist dem-

1 C I L. 1* S. 324. * Wissowa Hermes 58 (1928) S. 377,
3 Geschichte der rom. Kupferprigung (1909) S. 176f. E. Loewy Rendiconti
della pontificia Accademia Romana di Archeologia 8 (1925) S. 49f.
* Dio 55, 5, 2.
5 Mommsen Staatsr. I, 186. 466, Fiir eine Ovatio entachied sich Wissowa
Hermes 58 (1923) S. 877.
1*



4 A. v. Domaszewski, Zur Gemma Augustea

nach rémischer Brauch, wenn Vergil von Aeneas singt Aen. 10, 261
clipewm cum deinde sinistra extulit ardentem. Bei Gaius’ jugendlichem
Alter mufl man fiir dieses Feldherrnspiel nach einer tieferen Veranlassung
suchen. Da berichtet Sueton Claud. 1, 3: Ceterum exercitus honorarium
el (Druso) tumulum excitavit, circa quem deinceps stato die quotannis miles
decurreret Galliarumque civitates publice supplicarent. Die erste Leichen-
feier ist eben die des Jahres 8 v.Chr. gewesen, und bei dieser hat Gaius
die Scheingefechte der decursio® geleitet.

GewiB eine sinnige Ehrung des Toten und im Geiste des Augustus.
Aber aus diesem Vorgange konnte der Kiinstler nimmermehr die Be-
rechtigung herleiten, den Knaben als Sieger bei dem Triumphe des
Tiberius erscheinen zu lassen.

Da die Triumphszene im Himmelsraume sich abspielt, so muBite der
Kiinstler den Augustus und die anderen Glieder der domus divina gleich
den Gottern in ewiger Jugend bilden?, und auf die Art, wie er sie ge-
staltete, hatte die Zeit des Triumphes keinen Einfluf.

1 Heidelb. Sitz.-Ber. 1910 Abh. 4.
2 Oder sollte der Kiinstler den Augustus, der wie Juppiter im Kreise der
Gottheiten thront, als gebrechlichen Greis von 74 Jahren bilden?



Religiose Anschauungen der Semang iiber die
Orang hidop (die Unsterblichen).

Von P. P. Schebesta S.V.D. in Modling bei Wien.

(Fortsetzung und SchluB zu Bd. 24, 2091F.).

5. Die Orang hidop bei den Kensiu.

Die Kensiu sind der nérdlichste Stamm des zusammenhingenden
Semang-Gebietes. Uber einige religisse Anschauungen der Kensiu von
Siong berichtet W. Skeat (Pagan Races, London 1906, p. 290ff.). Man
informierte ihn iiber einen gewissen Ta Ponn (= Ta Pedn), den Er-
schaffer der Welt, der das Aussehen eines malayischen Raja habe, iiber
dem niemand stiinde. Er sei der Gemahl des Mondes, er lebe zusammen
mit der Krihe, Ag-ag, die wiederum die Gemahlin der Sonne sei. Ta
Pedn sehe aus wie ein Mensch; er sei aber weil wie Wolle. Ta Pedn
soll vier Kinder haben. Wenn die Riang-Riangzikade ihr Zirpen er-
schallen laft, dann sei es die Stimme der Kinder Ta Pedns. Ta Pedns
Mutter ist Takell. Sie wohne mitten in der Erde. Der Vater Ta Pedns
soll ein gewisser Kuka sein. Ein grofier Feind Ta Pedns sei Kakuh, der
im Westen wohnt. Dieser sei schwarz wie Holzkohle. Darum sei der
ostliche Himmel hell, der westliche dunkel. In jenem Himmel, wo Ka-
kuh wohnt, sitze auch ein Riesenaffe als Torwichter, damit er alle ab-
wehre, die in den Himmel eindringen wollen, um zu den dort wachsen-
den Friichten zu gelangen. Am Ende der Welt solle alles diesem Affen
als Beute zufallen. W. Skeat sagt, dafl er keine jener Himmelsbewohner
habe identifizieren konnen, von welchen Vaughan Stevens berichtet; ge-
meint sind Kaei (Kayei) und Ple.

Ehe ich meine Forschungen iiber die Kensiu-Religion vorlege, schicke
ich einige Erklirungen zu dem Berichte von Skeat voraus. Kakuh ist
ein Vogel (Berenicornis comatus, white crested hornbill), nach den Aus-
sagen der Kensiu ein bdser Vogel. Ta Pedn hat ihn darum nicht gern.
Er schneidet ihm den Hals ab. (Der Totengeist wird zum Kakuh!).
Ahnliche Anschauungen, wie sie Skeat erzihlt, habe ich bei den Semai
am Ulu Bertak in Pahang angetroffen. Wihrend einer Unterhaltung
iber Enku (Karei der Negrito), der auch den Sakai bekannt ist, begann
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die Zikade zu zirpen. Sofort verstummten alle Insassen der Hiitte und
lieBen die Kopfe hiangen. Als ich mich mit einer Frage an meinen
Nachbar wandte, stieB mich dieser an und sagte leise: Sei still! Nach-
her klirte man mich auf, daB, wenn diese Zikade zirpe — es ist nim-
lich das Kind Enkus —, man nicht reden diirfe, sonst miifite man sterben.
Bei den Semang selber habe ich nirgendwo etwas iiber die Zikade als
Verwandte der Gottheit finden kénnen.

Meine Gewihrsleute bei den Kensiu waren in einem Lager am Siong
mehrere Ménner, an deren Spitze der alte Timun, ein Mann von etwa
70 Jahren. In einem andern Lager auch am Siongflusse traf ich auf
einen etwa Fiinfzigjihrigen, den Chef des Lagers, dem ich iiberaus
wertvolle Kenntnisse in der Semang-Religion verdanke. Uberaus frischen
Geistes und groBer Ausdrucksfihigkeit, redete er sehr freimiitig mit mir.
Ich weilte schon lingere Zeit unter den Kensiu und hatte einiges be-
reits in Erfahrung gebracht. Mit diesen Kenntnissen und jenen, die ich
bei den anderen Stimmen gewonnen hatte, trat ich an Djelei heran, so
hieB der zweite Kensiu-Gewidhrsmann. In der Unterhaltung fiihrte ich
dann das mir bekannte Wort Kaei in dem mir bekannten Sinne ein.
Djelei ging auch darauf ein. Er berichtete mir von Kaei, daﬁ er allein
sei mit seiner Frau Manoid; er sei etwas grofler wie die Cenoi aber
weill von Farbe; er sei wie ein raja.

Diese Schilderung legte mir die Frage in den Mund, was es mit
Ta Pedn und Begjig sei — und wie es sich damit verhalte, was mir die
Kenta erzihlten, daB Kaei im Osten, Ta Pedn aber im Westen wohne.
Darauf sagte Djelei: Dann haben sie dich betrogen (typu). Kaei das ist
Ta Pedn, das ist ein und derselbe. Driiben am Perak sagt man Kaei,
wir Kensiu sagen aber Ta Pedn, das ist der gleiche. Ta Pedn wohnt
oben und macht den Donner (Kaei). Da ich ihn darauf anfmerksam
machte, daf auch er mir stets von Kaei erziahlt habe und nicht von Ta
Pedn antwortete er: eben, weil du damit schon bekannt warst (sudah
besah). Uberall, wo ich Kaei geschrieben habe, miite es aber Ta Pedn
heifien. Auch sagte er, daB das Ta vor Pedn soviel wie 70 (GroBvater)
heiBe, ebenso wie man vor Manoid das ja (GroBmutter) setzt. Manoid
sei die Frau von Ta Pedn.

Spiter erzihlte Djelei, daB Pedn einen jingeren Bruder habe, ge-
nannt Kaléegn. Dieser wohne an einem Orte oberhalb Pedn, welcher
Ort Uw: heiBe und das Reich der Finsternis sei. Kaléegn halte eine
Liane fest, an welcher die Sonne befestigt ist, welche er im Kreise
schwingt. Pedn habe Angst vor seinem jiingeren Bruder Kaléegn, er
mochte die Liane aus der Hand lassen. Die herabfallende Sonne wiirde
alles zertriimmern und zu einem grofien Wasser machen. Kaléegn ist
ein Hala,
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Pedn und die Cenoi wohnen unterhalb der Sonne, wo alles Licht
sei, wihrend oberhalb derselben dichte Finsternis herrsche. Im An-
fange war schon Pedn. Er hatte keinen Vater und keine Mutter, nur
eine Frau mit Namen Manoid. Beide wohnten anfangs in der Hohe.
Auch die Sonne war schon da, aber keine Erde. Da machte der Tahobn
(malayisch Kumang — Mistkiifer) die Erde, indem er sie aus dem Schlamm
zog. Die Sonne trocknete sie aus und machte sie fest. Da Pedn und
Manoid die Erde sahen, stiegen sie auf sie herab. Als die Erde war,
wurden auch Biume aus ihr. Tiere gab es noch keine und keine
Menschen. Pedn und Manoid erhielten zwei Kinder, und zwar auf fol-
gende Weise. Manoid triumte von einem Kinde. Sie bat Pedn um das
Kind. Pedn ging aus, um eine Frucht zu holen. Er breitete ein Tuch
aus und lieB die Frucht hineinfallen, welche zu einem Kinde wurde, das
zu schreien begann. Es war ein Knabe. Manoid triumte abermals,
diesmal von einem weiblichen Kinde. Sie bat ihren Gemahl um das
Kind. Pedn machte es ebenso wie das letzte Mal. Die Frucht, welche
in das Tuch fiel, wurde zu einem Médchen. Der Knabe hieB Capon (in
der Fabel ist er identisch mit dem Kakuh-Vogel, dem gefleckten Nashorn-
vogel) das Midchen Pa‘ig. (Diese ist identisch mit bawl, der Schild-
krote in der Fabel) Beide waren natiirlich Cenoi-Hala. Da keine an-
deren Menschen da waren, heirateten die beiden einander und erhielten
Kinder. Von diesen sind besonders bekannt En‘og'n und Kadjegn, beide
sind Enkel Ta Pedns. Da En‘ogn an einen Felsen kam, hérte er in
seinem Inneren Rauschen. Er schof einen Pfeil hinein, so daB das
Wasser hervorquoll. Dadurch ist er beriihmt geworden.

Pedn verlieB spiter die Erde und ging in den Himmel hinauf,
wihrend sich Manoid ins Innere der Erde verzog. Als Pedn diese Erde
verlieB, verordnete er, daB verschiedene Meni (Menschen) zu Tieren
werden sollten, was auch geschah. Alle Tiere waren frilher Mens
gewesen,

Es scheint, da Pedn ungehalten iiber das Benehmen der Menschen
diese Erde verlieB und zwar deswegen, weil sie Heiraten unter den
nichsten Verwandten eingegangen waren.

Die Fabel hierzu ist folgende:

Kakuh-baul (Capon-Ps'ig)

Kakuh baul doch dign wogn Pedn
Kakuh Vogel und Schildkréte kamen sehen Kind v. Pedn und GroBmutter

Manoid. Pingog  menato,  timul  bawul djawab,  kedoch: Cemam !
Manoid. Ehelichte Geschwister, als Schildkréte anrief, sie sagte: Cemam!

Gies peklemin ep baul wogn  mabe, wogn  temkal peklemin
er lieB ab Heirat mit Schildkrote Kind weibliches, Kind minnliches Heirat
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ep Kakuh. Bharu bja ma Cemam. Doch  dign bawaid,
mit Kakuh. Sogleich ~kein Cemam (mehr). Es kam sehen der Berokaffe,

ddign wich baul  wogn Pedn ep Kakuh.
sehen die beiden Schildkréte Kind Pedn’s mit Kakuh.

Pio  Pedn picies dai Kaku . Bawaid dign dign kelamin.
Es befahl Pedn solle trennen von Kakuh. Berok Affe sah Heirat.

Timul kelamin ep  bawaid hentd meni  djemu. Ta Pedn, dign
Als Heirat (Paar) mit Berok Affen ? Menschen viele. Ta Pedn, als er

dign  pensedn  pensedn ciwe kdpign de.
es sah gab Auftrag, stieg empor nach oben.

In diesem etwas unklaren Mythus scheint ausgedriickt zu sein, daB
Pedn mit den Menschen unzufrieden geworden war, und darum die
Erde verlassen habe. DaB er einen Teil der Menschen in Tiere ver-
wandelte, mag wohl eine Strafe gewesen sein.

‘Wie bereits erwihnt, ist Ta Pedn wei von Farbe, ebenso auch
Manoid. Capon (oder Kakuh)ist schwarz, wihrend Pa‘ig (oder Baul) auch
weih ist. Pedn befindet sich mit seinen Enkeln im Himmel, wihrend
Manoid mit der Lepei in der Erde wohnt. Woher die Lepei stammt,
wird nicht gesagt.

Aus den Angaben Djeleis geht folgendes deutlich hervor, daB an-
fangs Pedn allein ‘da war mit seiner Frau Manoid. Sie haben nicht die
Erde geschaffen und auch nicht die Sonne, die auch schon da war.
Pedn hat aber den Menschen gemacht, und zwar aus Friichten, Tiere,
indem er sie aus Menschen verwandelte. Er lebte eine Zeitlang auf
Erden und ging dann zum Himmel empor, wohin er auch seine Enkel
mitgenommen hatte, die beiden ersten Generationen, wie es scheint;
Manoid ging aber in die Erde. Neben Pedn steht kein ihm Ebenbiirtiger,
da sein jiingerer Bruder, der Herrscher im Reiche der Finsternis
(Kaléegn), ein Hala ist. Alle anderen Himmelsbewohner sind Geschpfe
Pedns.

‘Was mir Timun, der erste Gewihrsmann der Kensiu, iiber die Ver-
wandtschaft der Himmelsbewohner sagte, fiige ich der Vollstandigkeit
halber hier bei, obwohl es verwirrend wirkt. Timun selber war sich
nicht klar und gab mir zu verschiedenen Zeiten verschiedene Angaben.
Zeitlich liegen sie vor demen Djeleis. Timun hatte die Gewohnheit von
Pedn zu sprechen, wihrend ich stets nur von Karei redete. Er ging
dann auf meine Sprechweise ein, doch fiihrte er immer wieder den
Pedn ein. Damals waren mir die Kensiuanschauungen noch nicht klar
geworden. Er nannte: Begdjeg mit Djamoi als Frau, Kaei mit Calog
resp. Djalan, Eg'ong mit Djalan, Kelbé mit Baig. Ta Pedn mit Djamoi
resp. Minang. Manoid steht allein. Sie ist die GroBmutter von Calog
und Cakoi.
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Ein andermal nannte er folgende Paare: Begdjeg mit Djalan, Ta
Pedn mit Tibss. Capon (der Jiingste) mit Djamoi und Kaei mit Minang.

DaB bei solchem Widerspruch keine Klarheit moglich war, liegt
auf der Hand. Zur Klirung half auch der Mythus nicht, welcher er-
zéhlt, wie Minang die Frau Kaeis wurde.

Ja Minang w bai takob, w dign wogn u ciwe
GroBmutter Minang sie grub Wurzeln, sie ‘sah Kind ihres, es stieg

Ldpign. Dja ale djenter, kob wogh. Dign diign Kaei, Kamin
?
empor hoch. (Ja Minang) stieg hoch, folgte Kind. Er sah  Kaei, ?

kurd Knech Kaes.
wurde Weib Kaeis.

Das erinnert in etwas an die Erzihlung der Kenta von Kaei, der
Krihe und ihren Kindern.

Timun sagte auch, daf Pedn bei sich eine Katze habe, welche, wenn
er sie auf die Erde lieBe, ein groBes Ungliick anrichten wiirde, wovor
sich die Semang sehr fiirchten. Pedn macht den Donner und schleudert
die Blitze, wenn er auf die Menschen bose ist. Um ihn zu besinftigen,
bringen die Meni' das Blutopfer dar.

Djelei klirte mich ausfiihrlicher auf. Unter Kaei verstehen die
Kensiu das Donnerrollen, welches von Capon, dem Enkel Pedns verur-
sacht wird, indem er auf den galogn (Balken) dinwes schligt und klopft..
Alle Enkel Pedns, die mit ihm im Himmel sind, spielen derart auf dem
galogn, wodurch groBies Gettse verursacht wird. Pedn selber tut nicht
mit, er schaut nur zu. Der Blitz ist der Menany (Glanz, Leuchten) von
Capon. Wenn es donnert, dann hat nach der Anschauung der Kensiu
irgend jemand ein Vergehen gegen Pedn begangen. Dieser ermahnt
die siindigen Meni unverziiglich Bufie zu tun. Wenn man mit dem Blut-
opfer zégern wollte bis zum vierten oder fiinften Donnerschlag iiber
dem Lager, so setzte man sich der grofiten Gefahr aus, daB Wasser-
fluten (das Henwe) aus der Erde aufsteigen und Béume iiber die Menschen
fallen wiirden. Die Furcht davor driickt den Kensiu schnell das Messer
in die Hand.

Bei den Kensiu hatte ich dem Blutopfer wiederholt beigewohnt,
so dafB ich die Zeremonie genau verfolgen und die dabei gesprochenen
Worte héren konnte. Ich war eben daran, unter meinem Wetterschirm
die am Tage aufgenommenen Lichtbilder zu entwickeln, als Donnerrollen
horbar wurde, wie so oft in den letzten Tagen. Das Gewitter kam
schnell heran. Wie ich es vermutete, hob die Zeremonie des Blut-
werfens bald an, obwohl das Gewitter nicht besonders stark war, es
war aber iiber uns. Die Frau unter dem Wetterschirm nebenan rief
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immer wieder: Od, od! Das veranlafite mich alle Schalen stehen zu
lassen und herauszutreten. Die Frau saf in der Hiittenecke vorn und
warf mit einem Loffel aus Kokosnufischale die Blutmischung in die Luft.
Das Erste goB sie jedoch auf die Erde, wobei sie sagte:

Odn ja bo da kejobm, je loi  dusa  je pe Pedn; je
Du dort GroBmutter, du dort unten, ich werfe Schuld meine zu Pedn; ich

bajar, bja je ma od.
zahle, nicht ich bin iibermiitig.

Darauf warf sie die Mischung wiederholt in die Hohe und rief Od’
Od! und murmelte dann

Jje bajar dusa  je, Dbo ma kedn  dusa, je bajar.
ich zahle Schuld meine, du (nimlich Pedn) nimm weg die Schuld, welche ich zahle.

Nun redete sie abermals Manoid an, indem sie den Rest auf den
Boden gof:

Odn ja bo da kejobn, bach adjer kedjegn entegn
Du dort GroBmutter, du dort unten, ‘geh teile mit, mdge héren mit Ohr

Ta Pedn, je bajar.
Ta Pedn, ich zahle.

Die Frau wandte sich zunichst an Manoid, indem sie sie um Hilfe,
resp. Fiirsprache bei Pedn anging; sie solle oben bekannt geben, da sie
das Siihneblut bereits ausgegossen habe. Dann erst wandte sie sich
an den Donnergott selber, um schliefilich nochmals Manoid anzuflehen.

Das Blut wurde derartig aus der Wade hervorgeholt, daff die Frau
mit dem Stiele des Loffels die Wade klopfte, dann ein Taschenmesser
mit der Spitze ansetzte, auf welches sie mit dem Loffelstiel klopfte.
Das Blut quoll stark hervor. Das Messer hatte ich dem Manne der Frau
gelegentlich geschenkt gehabt. Mit dem Messer schipfte sie das Blut
von der Wade ab und mischte es mit Wasser in einem bereitstehenden
Bambus. Von dem Inhalt goBi sie in den Loffel und vollfilhrte das
Blutwerfen, wie ich es eben beschrieben habe. Ich untersuchte sogleich
auch die Wunde, die einen ziemlichen Ritz darstellte. Im Falle, daf
kein derartiges Messer vorhanden ist, greift man zum Buschmesser, er-
klirte man mir. Es war nur diese Frau, welche das Opfer darbrachte.
Man erklirt mir, daf eine Person das Opfer fiir alle im Lager darbringt.
Fremde Personen aber, die zufillig im Lager sind, bringen es fiir sich
selber dar. Hért der Donner trotz des Opfers nicht auf, dann geht eine
weitere Person ans Werk. Es soll einerlei sein, ob eine Frau oder ein
Mann das Opfer zuerst darbringt. Im Anschlub an diese Zeremonie
lese ich in meinem Tagebuche: ,,Es wundert mich, dafl hier keine grofien
Gewitter niedergehen, wenigstens habe ich noch keine solchen erlebt.



Religiose Anschauungen der Semang 11

Es ist darum kaum angebracht zu sagen, dab die Furcht vor dem Donner
die Semang zu dieser Blutzeremonie treibt.*

Bei einer anderen Gelegenheit saflen Manner und Burschen bis spit
in die Nacht vor meiner Lagerhiitte und plauschten. Kaum waren alle
zur Ruhe gegangen, da wurde Donnerrollen in der Ferne horbar. Das
heranziehende Gewitter war nur schwach. Schon beim zweiten Donner-
schlag machte aber die namliche Frau unter dem Wetterschirm nebenan
Anstalten um das Blutopfer darzubringen. Von meinem Lager aus
schaute ich bequem zu, wie sie beide Waden zunéichst mit einem Bambus
schlug und mit dem Messer auf die vorhin genannte Weise das Blut
abzapfte, welches an der Wade herniederrann. Mit dem Messer schabte
sie das Blut in eine KokosnuBschale. Inzwischen bemiihte sich der
Mann, ein Feuer anzufachen. Mit einer anderen Kokosnufischale schopfte
die Frau von der bereiteten Blutmischung, goB zunichst etwas zur Erde
fiir Manoid, dann begann sie es in die Héhe zu schleudern, wobei sie
aber in der Hiitte hocken blieb. Laut erténte nur das Od/ Od! im
Lager, so oft sie das Blut hochwarf, wihrend sie den Rest des Spruches
mit gedidmpfter Stimme vor sich hinmurmelte. Was mir diesmal auffiel,
war, daBl die Frau Manoid bat, sie mdchte hinaufgehen und Ta Pedn
mitteilen, Ta Pedn der bei der Sonne ist.

Ich fragte den Ehemann der Frau, warum denn wieder gerade seine
Frau das Blutwerfen vornehme und nicht jemand anderes. Der Mann
erwiderte, daB sie heute abermals ein felaidn (Siinde) begangen habe.
Da sie im Walde auf der Wurzelsuche war, habe sie einen Blutegel
gequilt. Dann fuhr er fort, dal auch er die Blutzeremonie werde vor-
nehmen miissen, denn auch er habe eine Siinde begangen. Als sein
Hund némlich um die Mittagsstunde unter meiner Hiitte herumstsberte
und nach Nahrung suchte, war ihm eine Ameise in die Niistern ge-
krochen, was den Hund veranlaite, den Kopf wie rasend zu schiitteln und
zu prusten. Dariiber hatte der Mann gelacht, derart hatte er ein Gebot
Pedns iibertreten. Ta Pedn ist erziirnt liber seinen Enkel, darum donnert
er, bis er die Schuld gut gemacht habe. So ging auch er daran, die
Blutzeremonie auszufiihren. Auch er zapfte sich das Blut von beiden
Beinen ab. Beim Blutwerfen gebrauchte er #hnliche Worte wie auch
seine Frau, nur daB er laut seine Siinde nannte: dusa les d. i. Schuld
der Ameise wegen.

Noch ehe der Mann mit dem Blutwerfen begonnen hatte, war das
Gewitter voriiber, trotzdem dispensierte er sich nicht von der Aus-
fithrung. Dieser Umstand und der andere, daf die Frau mit der Vor-
bereitung fiir das Blutopfer begonnen hatte, da das Gewitter noch in
weiter Ferne war, brachte mich auf den Gedanken, daf das Donner-
rollen nur als Mahnung Pedns an den Siinder aufgefafit wird, sein
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Gewissen zu erforschen. Das Opfer hat jedoch nur indirekt den Zweck,
das Gewitter zu bannen; Pedn soll besidnftigt werden. Ist er es, und
er wird es durch das Blutopfer, dann gebietet er gewil dem Donner
Einhalt.

Sonderbarer Weise machte ich die Erfahrung, daf der Donner nicht
lange nach vollfibhrtem Blutopfer nachlifit. Das mag eine Eigenart der
Gewitter im Innern der Halbinsel sein, daB sie nicht lange anhalten.
Bei den Semang mag dieser Umstand dazu beigetragen haben, dab sie
das Blutopfer und das Aufhoren des Gewitters in einen ursichlichen
Zusammenhang zueinander brachten.

Auch mit Djelei hatte ich Gelegenheit gehabt, ausfiihrlich iiber das
Blutopfer zu reden. Wihrend des Blutwerfens betete er also:

Odn ja ja je Manoid, bah loi pantodn cudo  bo
Du dort GroBmutter, ja mein Manoid, geh hin zu sehen Enkel dein

dalog, éakoj, Puegn, Sud-Kelbo.
(Calog, Cakoj, Puegn, Sud-Kelbs.

od, 0d, samud blab, kedjegn letelwel entegn  bo, bja mja
Oh, oh, nimm auf du selbst, hore genau zu (mit) Ohr dein, nicht ich

od, je bajar dusa  bo, je entegn hapach bo, kedj hobn
liige, ich zahle Schuld deine, ich fiirchte Donnerrollen, dein, nicht lasse stark
(bei dir)
bo ilpal, manjebn  kejobn  entegn, . Puteu Cenoi.
werden du Strickschwingen, Enkelkinder unten firchten sich, die Puteu Cenoi.

Kedj hobn gir, menang bo. Ha bja bo madign  dign,
Lasse nicht stark werden Donner, Blitz dein, Nicht Du mogest schauen,

bja lai kejobn bo? Ha bja bo ma djemagad, Cenoi penjeb
=nicht zusehen unten Du? Nicht magst Du geriihrt sein, Cenoi Enkel

entegn tagd bo. Jabobn entegn hapach tagi  bo. Odn ja,
fiirchten Getose Dein. Wir hier fiirchten Donnergetése Dein; Du dort

ja da kejobn, loi pantodn wogn &uco  bo, C"alog, C”akoi,
GroBmutter dort unten, geh nachsehen Kind Enkel Deine, Calog, Cakoi,
Ta Kelbé.
Ta Kelbs.

Demnach richtet sich auch bei den Kensiu das Gebet bei der Dar-
bringung des Blutopfers zuniichst an Manoid, die Frau Ta Pedns und
Grofmutter der Himmelsbewohner, die den Donner verursachen. Sie
wird angefleht, hinaufzuziehen und die Himmelsbewohner, zumal die
Enkel zurechtzuweisen, daf sie mit dem Donnern aufhdren sollten und
Ta Pedn anzuzeigen, dal man die Siihne fiir das Vergehen dargebracht
habe. Es ist Ta Pedn selber, der das Blut in Empfang nimmt. Er
kocht es und gibt es in die Fruchtdolden resp. Fruchtbiume, woraus
viele Friichte hervorwachsen.



Religiose Anschauungen der Semang 13

Wie die Djahai lawaid Karei sagen, so die Kensiu lawaid telaidn.

Der Siindenkatalog bei den Kensiu ist wesentlich der gleiche wie
bei den Kenta. Wihrend man bei den Kenta alle Affenarten nicht
verspotten darf (soweit sie gefangengehalten werden, natiirlich), be-
schrinkt sich dieses Verbot bei den Kensiu nur auf den Berok (Kokos-
nuBaffen) und daiau (Kerah)-Affen. Ebenso kommt kein telaidn zustande,
wenn man den Vogel saguoch totet.

Bezeichnend fiir die geistige Regsamkeit Djeleis und die Anschau-
ung der Kensiu iiberhaupt ist seine Antwort, die er mir auf die Nach-
frage gab, wie Ta Pedn die Siinden der Menschen sehen kénne. Wir
batten gerade mitten im dichtesten Bambusbusch, der ringsherum mit
Hochwald umringt war, ein neues Lager aufgeschlagen. Nur nach einer
Seite hin konnte man iiber das Kleinholz in die Ferne blicken. Es war
nahe am Siongflub. Djelei fiihrte mich in die Anschauungen iiber das
Blutopfer ein. Ich fragte ihn, wie denn Ta Pedn, der doch oben am
Firmamente sidfie, wahrnehmen konne, da jemand eine Siinde begeht.
Da wir doch im dunklen Walde darin sitzen, verdeckt durch ein dichtes
Bliitterdach, konne uns Ta Pedn doch unméoglich sehen. Darauf erwiderte
Djelei mit feierlich ernster Miene: ,Siehst Du den Berg dort driiben?
er ist sehr weit von hier und zu den anderen dort ist es gleichfalls sehr
weit. Fiir Ta Pedn sind all die Berge ringsherum und iiberhaupt alles
ganz nahe aneinander, wie die Wetterschirme unseres Lagers hier. Ta
Pedn geht zwischen durch und er sieht alles. Darum weifl er alles und
kennt alle Siinden.”

Ahnlich wie fiir Ta Pedn der Raum nicht besteht, so auch fiir die
anderen Himmelsbewohner und selbst fiir den Hala. Diese gleiche An-
schauung war mir frither schon bei den Kenta begegnet. Hempelabn
erzihlte bei Gelegenheit iiber die Altvordern, daf fiir Ta Piago, welcher
der Stammvater der Kenta ist und ein grofier Hala, der Batu Ribn ganz
nahe am Berge Jerei gelegen war. Beide Berge liegen heute mehrere
hundert Kilometer auseinander.

Auch fiir den Kensiu ist es undenkbar, daf er beim Herannahen
eines Gewitters das Blutopfer verweigern konnte, sobald er sich eines
Vergehens bewuBt ist. Im Widersetzungsfalle ist ihm und allen Menschen
der sichere Untergang angedroht. Er glaubt bestimmt, daB das Henweh,
die grofe Wasserflut, kommen und alles verschlingen wiirde, Béume
wiirden iiber das Lager stiirzen und alles zertriimmern.

Hier anschliefiend seien die kurzen Nachrichten angefiigt, welche ich
iiber die Anschauungen der Djahai von Jarum in Patani sammeln
konnte. Obwohl sie in Sprache den Perak Djahai gleich sind, #hneln
ihre Sitten und Anschauungen doch mehr den Kensiu, denen sie auch
niher wohnen, als ihren eigenen Stammesgenossen und mit denen sie
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lebhaften Verkehr unterhalten. Das hochste Wesen heifit Ta Pedn,
nicht etwa Karei. Es gelang mir nicht, Klarheit dariiber zu bekommen,
ob Ta Pedn und Karei iiberhaupt zwei verschiedene Personen sind. Ta
Pedn steht jedenfalls im Vordergrunde, Karei scheint nur den Donner,
das Naturereiguis zu bedeuten. Ta Pedn sitzt oben am Firmament, seine
Frau aber, mit Namen Takel, wohnt in der Erde. Der Grundunterschied
in den Anschauungen der Kensiu und der Jarum Djahai liegt darin,
daB letztere Takel, erstere Manoid als Frau Ta Pedns nennen.

Das Blutopfer bringt man Ta Pedn dar, nicht etwa Karei, und zwar
in der gleichen Art, wie ich es schon wiederholt beschrieben habe. Zu-
nichst werden einige Tropfen auf die Erde gegossen fiir Takel, dann
erst beginnt das Werfen des Blutes gegen Himmel, wobei gerufen
wird :

0, todn 1a, ba pensegn Ta Pedn, dusa adjin. 0d, od,

Oh, du dort GroBmutter, geh sage Ta Pedn, Schuld (ist) klein. O, o,

lawaid, tentu lawaid ie', dusa adjo’, brenti-le!
Siinde, gewiB Siinde mein, Schuld klein, halte ein!

Ta Pedn nimmt das Blut in Empfang, reibt es mit den Héinden und
legt es auf seine Brust, wodurch es zum Cébuchsteine wird. Er haucht
auf diesen Wunderstein wie der Hala zu tun pflegt und legt ihn dann
beiseite. Daraus werden Baumfriichte fiir die Menschen.

Als Vergehen gegen Ta Pedn zihlten die Jarum Djahai auf: Ver-
spotten des Berokaffen, Lachen iiber den Blutegel, die Mosquitos,
Wasserschépfen mit einem Topf usw.

Im Anschlusse sei eine eigenartige religiose Zeremonie, der ich in
Jarum begegnete, erwdhnt. Wenn auch nur selten, kommen in diesen
Gegenden Hagelwetter vor. Wenn es hagelt, sammelt man schnell
einige Hagelkorner und verschluckt sie, wobei man in der Kehle einen
eisigen (bitteren) Geschmack verspiirt, wie die Semang sagen. Darauf
wirft man einzelne Hagelkérner gegen Himmel fiir Ta Pedn, welcher
sie auffingt und sie in die Fruchtdolden hineinlegt. Dadurch wird ein
ausgezeichnetes Fruchtjahr, ein sogenannter tahudnr, erzielt.

6. Die Orang hidop bei den Menri, Mos und Batek.

Die Menri, ein Semangstamm der ostlichen Hilfte der Halbinsel,
steben sprachlich den Djahai am nichsten. Die Menri wissen, so weit
ich unterrichtet bin, von Ta Pedn gar nichts. Sie kennen nur Karei,
seine Frau Takel und deren Sohn Hanei, den Tiger. Kareis Name war
urspriinglich Rindjen, mit anderem Namen heifit er auch Puteu. Karei
ist sehr groh von Gestalt, hat zumal lange Gliedmafien. Er kann seine
Gestalt nach Belieben #ndern und klein werden. Von Hautfarbe ist er



Religitse Anschauungen der Semang 15

schwarz. Einmal traf Karei, damals noch Rindjen genannt, mit seiner
Frau Takel und seinem Sohne Hanei zusammen. Er war von der Ge-
stalt des Amang (Siamang)-Affen. Nachdem er ein Feuer angefacht hatte,
wiirmten sich alle drei daran. Bald drehte Karei dem Feuer den Riicken,
bald die Vorderseite zu, bis er ganz durchwirmt war, dann stieg er
zum Himmel hoch, wo er bis heute wohnt. Von dieser Zeit an hat er
den Namen Karei. Seine Frau ging in das Innere der Erde, wo sie
ihre Wohnung aufgeschlagen hatte, wihrend Hanei die Wilder auf-
suchte und zum Tiger wurde. Karei wird alt und wieder jung, wie der
Mond; er kann nicht sterben. Einige Hala haben es sogar versucht,
Karei zu toten, was ihnen aber nicht gelang. Wenn Karei seine Stimme
erschallen lift, dann donnert es. Das ist gewifi ein Zeichen, daB in
jener Gegend, wo es donnert, irgend jemand ein lawaid (Siinde) be-
gangen hat. Karei ermahnt die Stinder durch den Donner, ihre Schuld
mit dem Blutopfer zu siilhnen. Wie es Karei gewahr wird, dafl jemand
ein Vergehen begangen hat, scheint den Leuten nicht klar zu sein. Sie
sagen aber, daB Karei einen Strick schleudert, den Blitz ndmlich, durch
dessen Leuchten er alles sieht; derart wird er auch die Siinde gewahr
und beginnt zu briillen, d. i. zu donnern. Karei straft einzelne Siinden,
sei es durch den Tiger, der den Ubeltiter zerreifit, oder durch be-
stimmte Krankheiten, andere miissen durch das Blutopfer gesiihnt
werden. Der Tiger (ab) ist Sohn Kareis und als solcher heifit er Hanei.
Wenn irgend jemand vom Tiger zerrissen wird, so ist das Beweis genug,
daB ein lawaid vorgelegen hat. Der Ungliickliche war halt ein Bose-
wicht. Der Tiger gilt nimlich als Polizist, Henker Kareis, den dieser
aussendet, um die Todesstrafe fiir einzelne Vergehen auszufiihren. Wenn
nach einem solchen Ungliicke der Donner horbar wird, miissen alle
Lagerinsassen das Blutopfer darbringen. Diese Siinde nennt man
lawaid ab.

Das Blutopfer wird genau in der gleichen Weise dargebracht, wie
bei den anderen Semangstimmen auch. Man spricht dabei gewisse
Formeln, wobei die Siinden, deren man sich erinnert und derenwegen
man das Opfer darbringt, laut genannt werden. Ich habe dem Blut-
opfer bei den Menri niemals beiwohnen konnen. Eine beim Blutwerfen
gesprochene Formel, die ich notieren konnte, lautet also:

B, bs, b6! lawaid, lawaid, lawaid, lawaid talugn,
Bo, bo, bg! Siinde, Siinde, Siinde, Siinde wegen des TausendfuBes,

lawaid lawen, lawaid djelau, lawaid
Stinde wegen des Blutegels, Stinde wegen des Blutegels, Siinde wegen des

kasa, lawaid ab; je bajar lawaid!
Hirschee, Siinde wegen des Tigers, ich zahle die Siinde!
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In dieser Formel sind eine Reihe von Vergehen genannt, die jenen
gleichartig sind, welche wir bei anderen Stimmen bereits kennen ge-
lernt hatten.

Das leglug (Verspotten) des lawen (Wegblutegel), des djelaw (eigent-
licher Blutegel), des bawaid (Berokaffe), des djcleu (Krahaffe) des
talugn (TausendfuB) wurden mir als Vergehen namhaft gemacht, die mit
dem Blutopfer gesiihnt werden miissen. In der obigen Blutformel ist
auch der Hirsch genannt und auch der Tiger. Letzterer aber nur in
dem bereits erwidhnten Sinne, daf, nachdem jemand vom Tiger zerrissen
wurde, das Blutopfer dargebracht werden muB und zwar von allen,
wihrend in allen anderen Fillen nur der Einzelne dazu verpflichtet ist.
Dazu kommt noch als Neues das lawaid koh. Koh (Kura-Kura mal.)
ist eine Art Schildkrote. Auch das lawaid cermin wurde ausdriicklich
genannt. Cermin ist der Spiegel. Alle Semang kennen das Verbot, daf
man im Freien nicht im Spiegel sich beschauen darf. Im Schatten des
Windschirmes darf man es tun. Auf Ubertretung dieses Gebotes steht
bei den Menri das Blutopfer. Die schwarze Wespenart (mal. tebuan)
von den Menri fadjut genannt, welche bei den anderen Semangstimmen
durch ein Gebot des Donnergottes geschiitzt ist, wird von den Menri
nicht respektiert. Man kann das Insekt ruhig tdten, ohne sich zu ver-
fehlen. Der Specht (djelato) ist ein heiliger Vogel, der nicht getétet
werden darf, da er den Menschen die grofite Wohltat erwiesen hat, in-
dem er ihnen das Feuer verschaffte.

Der anderen Kategorie von Siinden, welche Karei mit Krankheijten
straft, begegnete ich auch hier. Irgendwelche Anniherung zwischen
Schwiegereltern und Schwiegerkindern verschiedenen Geschlechtes wird
mit Cemam oder petis sob (Art Nierenleiden) bestraft.

Gebete an die Gottheit kennen die Menri ebensowenig, wie die an-
deren Stimme auch. Nur der Hala versteht es zu Karei zu beten,
welcher in jedem Falle herbeigerufen werden mufl Sein Gebet besteht
darin, daB er einen Spiegel oder Ring zum Himmel wirft und dabei
jauchzt. Das ist unser Semaian (Gebet), sagte mein Gewihrsmann.
Wortgebete sind mir nicht bekannt geworden. Der Glaube an die
Cenoi und den Hala ist Gemeingut aller Menri.

AnschlieBend folgen noch einige kurze Bemerkungen iber die reli-
giosen Anschauungen der abgetrennten Semanggruppen.

Die Moni Tonga oder Mos im Gebiete von Patalung-Trang kennen
ein Wesen mit Namen Kagei. Er ist wie ein moni (Semang) und
wohnt oben. Sie firchten Kagei, weil er den Kilad (Blitz) sendet;
wenn es donnert, so stopfen sie sich die Ohren zu. Auch schneiden
sie sich das Schienbein auf, gah komiegn, bei welcher Gelegenheit sie
das Blutopfer darbringen. Das Blut werfen sie gegen Himmel. Bei
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dieser Zeremonie wird Kagei angerufen. Leider war ich nicht in der
Lage, nihere Informationen zu erhalten, da meine Gewihrsleute zu sehr
aufgeregt waren, und ich auch die Sprache nicht kannte. Auch das
Siamesische als Dolmetschsprache war mir fremd.

Uber den Glauben der Semang im siidlichen Pahang, die Batek
Nogn, zwischen Cheka und XKraufluf, kann ich mehr melden. Das
hichste Wesen nennen sie Kefo. Diese Semang kennen weder Ta Pedn
noch Karei. Karei wird aber sonderbarer Weise von den anwohnenden
Krau Jakudn zur Bezeichnung des Donners gebraucht. Den dortigen
Semang jedoch ist das Wort vollig unbekannt. Keto ist ein Batek
(Semang), groB von Gestalt und von schwarzer Hautfarbe. Seinen
Korper bedeckt langes Haar; auch trigt er einen langen Bart. Er hat
zwei Augen, die Sonne (med Keto Auge des Lichts) und den Mond.
Keto wohnt oben; er ist gut. Man kann ihn nicht sehen, nur der Hala
(hier Puteu) kann ihn treffen. Keto hat den Taogn und Tegn, zwei
Briider geschaffen, welche wiederum Berge und Steine machten. Aus
den Steinen wurden Menschen. Naheres iliber die Erschaffung konnte
ich uicht herausbekommen. Keto _hat den Batek Gebote gegeben, die
sie beobachten miissen und deren Ubertretung er bestraft. Keto macht
Regen und Sonnenschein; er macht den Tag und die Nacht. Er ist
es, der auch donnert: Kefo o koff oder Keto o gigui = Keto er
donnert.

Den Batek hat Keto verschiedene Gebote gegeben, iiber deren Be-
obachtung er wacht und deren Ubertretung er bestraft. Die Uber-
tretung eines der Gebote nennen sie terlaid’n oder djawaid Keto. Eine
Anzahl solcher Siinden, die ich erfahren konnte, stimmen mit jenen
der Djahai iiberein. Die hier folgende Liste ist natiirlich nicht voll-
stindig.

1. leglug: = (auslachen, verspotten) falog (Kaka Affen),

. leglug kadje (Schildkrote),

. leglug bawaid,

. leglug haiam (Huhn). Dieser Fall steht einzig da!
. leglug wo,

. leglug pacat (Wegblutegel),

. ¢cboh tobn Wasser schépfen mit einem Topf,

kogn o mgog pedeh Ken' aid.

Frau sie sitzt nahe am Schwiegervater.

B W N

™ 3@

Natiirlich gilt auch das Verbot der Anniherung zwischen Schwieger-
sohn und Schwiegermutter.

9. & 0 ngog pedeh wogn . kogn
Vater eg sitzt nahe an Kind weibliches.
Archiv fur Religionswissenschaft XXV 9
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Damit ist das gleiche gemeint, was wir auch bei den anderen
Stimmen gefunden hatten, daB das angeschmiegte Schlafen der Eltern
mit ihren erwachsenen Kindern verschiedenen Geschlechtes verboten ist.

Hat jemand ein derartiges Vergehen begangen, so mufi er beim
herannahenden Gewitter das Blutopfer darbringen. Die Ausfiihrung ist
nach der mir mitgeteilten Beschreibung und Vorfihrung genau die
gleiche wie bei den anderen Stimmen auch. Das Blutopfer nennen sie
bis oder aloi = werfen, schleudern. Aloi mehom werfen Blut.

Die Blutzeremonie wird mit folgenden Worten begleitet:

mehom, med Keto sekiadn dje opah. Ka mog wun! beremts ka le!

Blut, Sonne viel ich schuldig. LaB es gut sein, halte nun ein!

Der Sinn dieser lapidaren Formel ist etwa: ich zahle meine Schuld
an Dich, Sonne, ich habe vielerlei Schuld. Da ist Blut. Halte nun ein
zu donnern. Nach einem solchen Blutopfer ist Keto zufriedengestellt
und stellt das Donnern ein. Eine andere Art, den Donnergott zu be-
sinftigen, ist Gesang. Wenn es donnert, fangen die Batek nimlich an
zu singen, und Keto wird beruhigt. Meine Frage, was Keto mit dem
Blute mache, beantwortete man: Kelo o am mehom batek. Keto trinkt
das Blut der Menschen. Auch darin néhern sich die Batek den Djahai,
welche ja behaupten, daf sich Karei damit salbe. Von einem besonderen
(Gebet an Keto auller bei Gelegenheit des Blutopfers habe ich bei den
Batek auch nichts in Erfahrung bringen konnen. Sie verneinen es.
Nur der Puteu bringt Keto durch Zuhauchen Spiegel als Gabe dar.

Wie alle anderen Semang kennen auch die Batek die Lichtwesen
oder Elfen, hier cinwai genannt (sonst Cenoi). Sie wohnen beim Keto
und sind gut. Auch der Glaube an den Priestermedizinmann, Puteu
genannt, wird allgemein festgehalten.

7. Die Orang hidop bei den Ple-Sakai.

Eigentlich wiren damit die religivsen Anschauungen der Semang,
welche Bezug nehmen auf die Orang hidop, geschildert. Da aber diese
Wesen der Semang auch unter den Sakai auftauchen, scheint es ge-
boten, die Spur auch dorthin zu verfolgen, da zu erwarten ist, daB neue
Momente, die zu ihrer tieferen Erfassung beitragen, entdeckt werden
konnten.

Schon Keladi, mein Djahai-Gewidhrsmann, hatte einen Mythus mit-
geteilt, den ich erst hier anfiihre, weil er tatsichlich von den Ple-Sakai
stammt. Der Mythus handelt von Karei und Ple.

Im Anfange waren nur zwei Menschen auf Erden, der eine hief
Karei, der andere Ple. Sie wohnten in einer Pflanzung (Waldrodung,
ladang, selai). Karei war falsch zu Ple. Als dieser auf einem Baum-
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stumpf mitten in der Rodung saB, ziindete Karei die Pflanzung an, da-
mit Ple darin verbrenne. (Der Grund dieser Heimtiicke wird nicht an-
gegeben.) Da Ple sich ringsherum vom Feuer umgeben sah, fing er
vor Angst an zu zittern. Da er aber ein grofier Hala (Medizinmann,
Zauberer) war, so sprang er durch das Feuer hindurch und ging gerettet
in seine Hiitte. Karei kam zur Hiitte Ple’s um nachzusehen, ob er etwa
tot sei. Als Karei eines Tages baden ging, stellte ihm Ple eine Falle_,
denn er wollte sich richen. Er stellte einen groBen Fischkorb (Kadar)
ins Wasser. Karei schwamm und fing sich im Korbe, aus dem er sich
nicht befreien konnte. Sieben Tage lang lieR ihn Ple darin, bis Karei
starb. Dann ergriff Ple einen Tapos-Stengel (fapos steht vielfach im
Ansehen einer Medizinalpflanze) und stied damit Karei in den Riicken,
wodurch Karei wieder lebendig wurde. Die Feindschaft war damit
aber nicht erledigt. Karei hinterging abermals den Ple. Da sie beide
am Wagser standen, stieB ihn Karei ins Wasser. Ple paddelte sich
heraus ung verfolgte Karei, der vor ihm davonlief. Die Hetz ging iiber
Berg und Tal. In der grobten Not, als dem armen Karei der Atem
Ausging, stieg er zum Himmel empor. Ple kehrte darauf in seine
Pﬁanzung zuriick, er soll aber spiter auch zum Himmel emporgegangen
Sein.  Zur Erklirung des Mythus forschte ich nach dem Namen des
Ple und was er sei. Keladi sagte, es sei ein Orang bukit. Die Orang
bukit, oder mit dem eigentlichen Namen Ple, sind der Nachbarstamm der
Djahai, ein Sakaistamm. Ple ist demnach der Stammvater dieses Stammes.
Keladi konnte sich anfinglich seines Namens nicht mehr entsinnen.
Spiter nannte er ihn Bungsu. Bungsu ist malayisch und heifit so viel
wie der jiingst Geborene.

Wie aus dem Folgenden klar wird, heiBt er bei den Ple Pel’ uig und
wird von den Ple als ihr Stammvater angesehen, wihrend sie Karei als
den Stammvater der Semang bezeichnen.

In diesem Mythus werden die beiden zwar noch nicht als Briider
geénannt, wohl aber tritt der Gegensatz und der Streit zwischen beiden
bereits in den Vordergrund, wodurch ihr gegenseitiges Verhiltnis stets
gekennzeichnet ist.

Sechs Monate spiter hatte ich Gelegenheit, bei den Ple-Temiar
selber die Anschauungen niher kemnen zu lernen. Am Bukit Le‘ld
Jenseits des Gebirges in Kelantan am Sungei Prias horte ich folgenden
%nythus: Es waren zwei Briider, der #ltere hieB Karei oder Enku’, der
Jungere Pel'uig. Pel'uig war es, der eine Pllanzung anlegte. Auch
Arei hatte sich eine Rodung angelegt. Beide hatten bislang noch
Nichts 8epflanzt. Sie berieten mitsammen. Karei legte Feuer an die
ausgedorrte Rodung, so daB Pel'uig, der mitten darin saf, verbrannte
und zu Boden fiel. Seine einzelnen Korperteile wurden zu verschiedenen

2*
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Knollenarten und Pflanzen. Seine Ohren zu Tabak, seine Augen zu
Mais, seine Knie zu Keladi, seine Zehen zu Zuckerrohr, sein penis zur
SiiBkartoffel. Pel'uig (bereits tot!) schnitt zum UberfluB seine eigene
Brust auf und verstreute sein Blut bald hierhin, bald dorthin, woraus
verschiedene Getreidearten (Reis und Skoe) wurden. Hernach ver-
schwand Pel'uig. Nach seiner Untat kehrte Karei heim, kam aber von
Zeit zu Zeit zur Pflanzung zuriick, um nachzuschauen. In seiner Freude
dariiber, daf alles so prichtig gediehen war, rief er aus: Das hast Du
gut gemacht, Pel'uig! SchlieBlich sehnte er sich aber doch nach ihm
zuriick und rief nach ihm. Da kam der Vogel Berai und schrie: Hehd,
lehi! SchlieBlich kam Pel'uig doch zuriick und beide Briider kehrten
heim. Spiter hat sich Peluig mit Karei iiberworfen, weil dieser die
Menschen in einer Weise begrub, daB sie nicht mehr zum Leben wieder-
kehrten. Das war dem Peluig gar nicht recht und er verlief die Erde.
Seit dieser Zeit will er mit Karei nichts mehr zu schaffen haben. Er
wohnt oberhalb Kareis am Himmel, er ist gut zu den Menschen, wahrend
Karei bose ist.

Bei der gleichen Gelegenheit erfuhr ich, daf Karei schwarz, Pel uig,
der auch Jung Remei genannt wird, braun sei, und zwar ,wie wir*,
sagten die Temiar.

Kareis Frau heift Nago. Seine Kinder sind Tanog (Libelle? und
éebreb (Kl Libelle?), Rasud (Schlange mit rotem Kopf und rotem
Schwanz) und die baai Schlange, die &hnlich aussieht, wie die wlar
sauah (Python). Der (toh mentua) Schwiegervater Kareis ist das taleg
(tebuan Mal.), die uns bekannte schwarze Wespenart. Alle diese Tiere
darf man nicht téten. Das ist mifeg (Siinde).

Am gleichen Orte wurde ebenfalls erzéhlt, wie Karei die Frau Pel uigs
verfiihrte, da diese jung, die seinige aber schon alt war. Deshalb hat
ihm Pel'uig nach dem Leben getrachtet.

Mein bester Gewihrsmann bei den Ple war der Raja Dalem, ein
noch junger Mann, der seine Hiitte am Flusse Djemhegn in Ulu Perak
hatte. Von ihm hatte ich schon verschiedenes iiber Karei erfahren bei
Gelegenheit von Unterredungen iiber das hoéchste Wesen der Ple,
welches némlich nicht Karei, sondern die Ja Pudeu (Grobmutter Pudeu)
ist. Karei ist offenkundig ein Eindringling.

Dalem erzihlte: Als wir Senoi in diese Gegenden kamen, und
nachdem wir unsere Pflanzungen angelegt hatten, kam auch Karei herzu
und seine Briider und sie begannen iiber uns zu herrschen.

Hier ist es mir darum zu tun, die Personlichkeit Kareis kennen zu
lernen, wie sie sich die Ple-Temiar vorstellen, so daf ich auf Mythen,
die andere Personlichkeiten, wie die Ja Pudeu, die Asu oder Semei
zuin Gegenstande haben, nicht eingehe.
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Karei wird von den Ple darum als bose bezeichnet, weil er den Tod
in die Welt gebracht hat. Als nimlich Pel'uig der Stammvater der
Ple (auch Tata Ple genannt), die Senoi allerhand Lebenskiinste gelehrt
hatte, da kam Karei dazu. Er nannte Pel'uig seinen jiingeren Bruder,
obwohl er keineswegs sein leiblicher Bruder war. Er nannte ihn nur
50. Auch damals schon starben die Menschen, da Ja Pudeu mancherlei
Krankheiten unter sie sandte. Peluig trug die Toten jeweils aus der
Pflanzung in den Wald hinaus, setzte sie im Baume aus und kehrte heim.
Am Abend kamen aber die Toten wieder ins Lager zuriick. Das be-
obachtete Karei, und da er dariiber nachdachte, fand er, daB, wenn es
mit dem Sterben und Auferstehen so weiter ginge, die Menschen bald
Zu viele wiirden und keinen Platz mehr finden. Er sann auf Abhilfe.
Als nun beim nichsten Todesfalle, diesmal starb ein altes Weib, Pel'uig
sich anschickte, die Leiche in den Wald zu tragen, da sagte Karei zu
ih.mi Bruder, lasse mich sie begraben. Er trug die Leiche in den Wald
hinein ung begrub sie in der Erde, so wie die Ple heute noch ihre
Toten begraben. Die Tote kehrte nicht mehr zuriick. Karei beweinte
die Tote und ordnete auch die Totenklage fiir alle an, Monate lang
durfte man nicht singen und sich nicht bekrénzen. Erst nach drei
Monaten war die Trauer zu Ende, so daB man wieder sich mit Kridnzen
schmiicken und Feste feiern durfte. Von dieBer Zeit nun kommen die
Toten nicht mehr zum Leben zuriick. Von da an datiert auch das
Hukum Kareis unter den Sakai, friilher war es unbekannt. Als nun
Pel'uig sah, was Karei angerichtet hatte, daB® n#mlich die Toten nicht
mehr zum Leben zuriickkehrten, war er sehr mifgestimmt gegen Karei,
so daB er von ihm weg in den Himmel hinaufging.

Nach Dalem sendet nicht nur Ja Pudeu Krankheiten unter die
Menschen, sondern auch Karei, aber nur bestimmte, wie z. B. das Rheuma.
Karei gab aber auch die Medizin dafiir an. Karei hat die Ple auch das
Herstellen der Ornamente am Blasrohr (Kamme kennen die Ple ja nicht)
gelehrt. Die Herstellung und das Tragen von Waffen haben die Ple
von Karei und Pel'uig gelernt, nur der Bogen ist vor nicht langer Zeit
von den Djahai iibernommen worden.

Urspriinglich hatten die Ple ihr Getreide, das Skoe, in die Hiitten
eingebracht und darauf gewohnt. Derart drosch sich das Getreide von
selber mit der Zeit aus. Da kam Karei dazu und sagte, daB dieses nicht
anginge. Es seien Ménner und Frauen genug da, die sollten das Ge-
treide ausdreschen. Er selber machte den ersten Morser (gul), den man
noch heute, nachdem er zu Stein geworden ist, mit anderen Reliquien
Pel'uigs am Senjotfluf, einem Nebenflup des Kelantanflusses (Nenggiri)
In Ulu Kinta zeigt.
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Dalem redete stets in recht wegwerfendem Tone von Karei. Karei
habe nichts geschaffen, sagte er, Ja Pudeu habe alles gemacht. Am
Ende der Zeiten wird auch Karei zugrunde gehen.

Schon gleich zu Anfang meines Aufenthaltes unter den Ple am Kerlas
erhielt ich Kenntnis von der Zeremonie des Blutwerfens. Ein gewisser
Gemu machte mir diese auch vor. Es ist ein Siihnopfer fiir bestimmte
Verfehlungen gegen Kareis Anordnungen. Gelegentlich schaute ich am
Djemhegn der Jugend zu, wie sie sich beim Baden im Flusse vergniigten.
Nicht lange hernach wurde der Donner horbar, wozu Raja bemerkte,
daB Karei bose sei, weil man im Bade zu ausgelassen war.

Am Bukit Le'la’ fiihlten sich verschiedene Frauen veranlaBt, sich
messen zu lassen, nachdem ich ihnen kleine Spiegel zum Geschenk ge-
macht hatte. Nicht lange hernach kam ein Gewitter heran. Mit sicht-
lichem Vergniigen beobachtete ich, wie die Stimmung unter den Leuten
immer diisterer wurde. In der grofen Kommunalhiitte, wo gegen
sechzig Personen zusammen waren, wurde es immer stiller. In der
Ferne grollte aber der Donner durch die Gebirgslandschaft. Den Haus-
herrn und andere, welche in meiner Nihe safien, fragte ich nach der Ur-
sache des Gewitters. Da erwiderte einer: Das Tier (menatang) dort
oben ziirne, weil die Frauen viele Spiegel erhalten hitten, was ihm
nicht recht sei, und darum donnere es. Ich erkundigte mich weiter
nach dem Namen des (menatang) Tieres. Man weigerte sich anfiinglich,
ihn zu nennen, da man es wihrend des Gewitters nicht tun diirfe. Als
ich aber dringte, nannte man ihn. Sein Name heiBt Enkus'. Als ich
nach Karei fragte, gab man zur Antwort, daB Enku und Karei derselbe
sei. Sein Mund sei sehr grof (man machte ihn vor), seine Stimme sei
der Donner. Der Blitz ist das Offnen seiner Augenlider. Ich wartete,
ob das Blutopfer dargebracht werden wiirde und erkundigte mich auch
danach: ,,Warte nur*, sagte einer, ,wenn es heftig regnet und donnert,
dann wird es geschehen.“ Es kam nicht so weit, da das Gewitter an
uns voriiberzog.

Beim Blutwerfen rufen die Temiar: éb, 6b, biw/, was so viel heiBlen
soll wie: ,,Du, du, es ist schon gut!* Wiirde man das Blutopfer ver-
weigern, so lieBe Karei Wasserfluten aufsteigen, Biume auf die Menschen
stiirzen und er wiirde einschlagen.

Die Ple in Perak kennen den Namen Enku nicht. Ihnen ist nur
Karei bekannt, die Temiar jenseits der Gebirgskette kennen ihn unter
beiden Namen.

Nach Gemu (am KerlasfluB) ist Karei klein und von der Gestalt
eines Affen, dessen Korper ganz mit Haaren bewachsen ist. Wenn die
Sonne scheint, wohnt er auf der Erde, wenn es aber regnet, verzieht er
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zum Himme). Er ist ein groBer Herr, er lifit die Biume stiirzen und
Fluten aus der FErde hervorsteigen.

Ich hatte keine Gelegenheit gehabt, dem Blutopfer bei den Ple bei-
zuwohnen. Hierin muf ich mich ganz auf die Aussagen meiner Ge-
wihrsleute verlassen. Dalem sagte, daf beim herannahenden Gewitter
Jeder, der sich eines Vergehens gegen Karei (nicht etwa gegen Ja Pudeu)
schuldig wei, die Blutzeremonie ausfilhren muB. Geht ein Gewitter in
der Gegend nieder, so wird in der Gemeinde nachgefragt (die Leute
wohnen gewohnlich in einer groBen Kommunalhiitte zusammen), wer
eine Siinde auf dem Gewissen habe. Eine Siinde vergiBt man nicht, be-
hauptete Raja. Die sich schuldig Fiihlenden gehen dann ans Werk. Der
Vorgang der Zeremonie ist genau der gleiche wie bei den Semang
auch. Ist aber niemand da, der eine Schuld zu biifien hat, dann schleudert
irgend jemand Asche vom Herde in die Luft. Karei ist befriedigt und
hért auf zy donnern, es sei denn, daf jemand in der Nachbarschaft das
Stihnopfer darzubringen hat.

Das Blutwerfen wird mit folgenden Worten begleitet:

Ob, Ob,  obdi mideg, ha  leglign, ha degn  ddg, ha perpau

Ob, Ob, werfe Stinde, du verschiingst, du machst die Flut, du stiirzest
(nimlich in der Flut)

bicech, ha perpau  gempas; miseg ie  te, 6b obot,
Baumriesen, du stiirzest Riesenbiume; Stinde mein hier du, ich werfe (Blat),

.t baiar ¢  $emug, darah morln ie baiar, ha lagn esos.
ich zahle ich blase weg, Blut gutes ich zahle, du mogest nicht wiederkehren
(jangan lagi mari).

Eine andere aber #hnliche Formel lautet also:

Ob, 0b 6b ha lig ha Karei, miseg, miseg, ha Karei, ha perpau
Ob, 6b 6b du verschlingst du Karei, Siinde, Siinde, du Karei, du stiirzest
djehu, ha kebds sewoi ha  leglig. 0b, 6b ha hedug ha

Biume, du totest Menschen, du verschlingst. Ob, 6b du stiirzest (Biume) du

rengregn, ha Takel, ha 1§ noign ha Tanogn, ie
stiirzest (sie ins Wasser), du Takel, du sei doch nicht bése, du Drache, ich

baiar, i
zable, ich bitte
Karei, Takel und Tanogn, denen wir hier begegnen, hatten wir schon
bei den Semang kennen gelernt. Nach meinem Gewihrsmann soll
Takel Mann und Frau zugleich sein, die in der Erde wohnt und die
Wasserfluten aufwallen liBt. Mit Achselzucken beantwortete man die
age nach der Verwendung des Blutes seitens Karei. Was Karei mit
dem Blute macht, wird nicht gesagt. Der Blitz ist nach Ansicht der
Pl.e ein Strick Kareis, mit dem er zumal um hohe Biume herumspielt.
1t Vorliebe trinkt er nimlich Baumsiifte, darum findet man oft von
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Karei gespaltene Biume, denen er den Saft abgezapft hatte. Vor dem
Blitz als solchem haben die Ple keine Angst, wohl aber vor der Stimme
Kareis, dem Donner. Ist der Blitz weit, so ist er weiB, in der Nihe ist
er rot. Wenn es in der Ferne donnert, so spielt Karei, sagen die Ple.
Vielleicht sei auch Hochzeit im Himmel und Karei singt. Grofie Wasser-
fluten wiirden die Menschen hinwegspiilen und die batw Kareis (Steine
Kareis — Hagel) wiirden vom Himmel fallen, wenn jemand sich straubte,
das Blutopfer vorzunehmen, falls er sich schuldig fiihlt.

Die Ple glauben gleichfalls an die Cenoi, die Elfen, welche nach
ihnen in Blumen wohnen. Es gibt Cenoi der Gottheit Ja Pudeu, solche
die auf Bergen, im Wasser und iiberall wohnen. Sie wohnen auch im
Hala. Der Glaube an den Hala (Medizinmann) ist gleichfalls allge-
mein verbreitet, doch ist letzterer mit jenem der Semang nicht véllig
identisch. Von Cenoi Kareis horte ich nirgendwo etwas, wohl aber von
einer lingua sacra der Cenoi.

Aufler dem Blutopfer, das im ganzen Plegebiete verbreitet ist, wird
sonst in keiner Weise zu Karei gebetet. Wohl werden Karei Spiegel
zugeschickt, die er angeblich verschlucken soll. Er ist sehr eifersiichtig
auf alle, die sich in der Friihe im Spiegel beschauen, oder die ihn auBer-
halb der Hiitte gebrauchen, dies hat groBe Gewitter zur Folge. Karei
wird iibrigens recht scheel angesehen, als eine Art Feind und Eindring-
ling, der den Ple das goldene Zeitalter geraubt hat. Dennoch konnte
Raja Dalem nicht umhin, von Karei zu sagen, daB, wenn er auch bose
sei zu den Ple, so doch nur dann, wenn sie seine Gebote nicht gehalten
haben. Von Karei redete er aber gar nicht gerne, um so lieber von
Ja Pudeu und Pel‘uig.

Die Grundgedanken der Pleanschauungen sind folgende:

1. Zwei Briider stehen sich gegeniiber, von denen aber ausdriicklich
gesagt wird, dafl sie keine leiblichen Briider sind. Der iltere heilit
Karei oder Enku’, der jiingere Pel‘uig oder auch Tata Ple. Von anderen
Orang hidop, die wir bei den Semang kennen gelernt hatten, ist keine
Rede, aufier von Takel.

2. Karei ist schwarz, Pel‘uig ist braun wie die Ple, er ist auch
ihr Stammvater.

3. Karei kommt von aufien hinzu, dringt sich auf und ein. Er bringt
weder den Ackerbau, noch auch das Handwerk mit, beide haben die
Ple von Pel‘uig. Karei zwingt den Ple aber verschiedene Gesetze auf.

Karei ist der Herr des Donners, der das Blutopfer fordert, wenn
man seine Gebote miBachtet hat.

Unschwer ist aus all diesem in Karei der Donnergott der Semang
wieder zu erkennen, und zwar figuriert er als der Stammvater der Se-
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mang, wihrend Pel‘uig jener der Ple ist. Karei ist der dltere, Peluig
der jiingere, woraus die SchluBfolgerung gezogen werden darf, daB Karei
und die Seinigen schon am Platze waren, als die Ple ins Land kamen,
trotz der wiederholten Beteuerung, daB Karei sich unter die Ple ein-
gedringt habe. Karei und Peluig werden als Kulturheroen zweier ver-
schiedener Vilker geschildert. Karei der Fremdling und Eindringling
ist natiirlich der Bose, der Widersacher, wie es nicht anders zu erwarten
ist bei zwei Volkern, die sich gegenseitig befehden, wie es anfinglich
die Sakai und Semang getan zu haben scheinen.

8. Die Orang hidop bei den Semai.

Verstreute, aber noch gut kenntliche Spuren des Glaubens an den
Gewittergott reichen nach dem Siiden hin bis zu den Semai, und zwar
ist dieser Glaube in Pahang am Bertak-Telobn und Serauflusse greif-
barer als bei den Semai im Batang Padanggebiet. Dort nennt man ihn
Enku'; er soll so groB sein wie ein Berokaffe und schwarz von Farbe.
Andere wieder behaupten, daff er die GroBe des Biren habe und daf
er mit einem schwarzen Fell bekleidet sei, wie der Bir auch. Ubrigens
sei er ein Tier mit zwei Fiifen und zwei Handen.

Im Batang Padanggebiet horte ich folgenden Mythus iiber Enku'.
Auf einem Baume gewahrte Enku viele hiibsche Semaimidchen. Er
verliebte sich in sie, kam heran und versuchte den Baum hochzuklettern.
Obwohl sein Stamm voller Dornen war, kletterte Enku nichtsdesto-
weniger hoch. Als er oben nach den Midchen haschte, flatterten all
die Schonen davon, sie waren némlich zu Vogeln geworden. Enku'
schaute nun in die Tiefe. Wie sollte er da hinunter? Unten gewahrte
er seinen jiingeren Bruder, Pinui (Sturm) stehen. ,Sag, Bruder, wie
soll ich da hinunter?* fragte Enku’. ,,So wie du hinaufgekommen bist“
lautete die prompte Antwort. Zunichst warf Enku sein Lendentuch
(itad) hinab, welches, am Boden angelangt, zur Schlange wurde und
davonringelte. Dann warf er den Kocher hinab. Dieser wurde zur
Bambusratte (dekang). SchlieBlich kletterte er selber hinab, wobei
er sich an den Dornen den Bauch arg zerkratzte. Unten angelangt,
wollte Enku” weiter landeinwiirts. Pinui verlegte ihm aber den Weg
mit einem Balken. Wollte Enku’ dariiber steigen, so hob er sich, wollte
er darunter hinwegkriechen, so senkte er sich. Es blieb ihm nichts
Ubrig, als umzukehren und sich dem Meere zuzuwenden. Pinui aber
Zog ins Gebirge.

Ausdriicklich wird betont, daB Karei schwarz ist, wihrend Pinui,
der Herr ger Winde, von heller Hautfarbe ist.

An der Miindung des Bertak kennt man den Donnergott unter dem

amen Epky’, Balawa und Batango. Sein Riicken ist wie ein Stein,
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seine Front und seine Gliedmafien aber wie die eines Siamangaffen.
Seine Augen sind schwarz wie Kohle.

Als ich im Kreise der Minner in ihrer Mitte sal und den Aus-
einandersetzungen iiber Enku’ zuhorte, lieB sich eine Zirpenart nahe der
Hiitte horen. Es war nicht die gewohnliche riang riang. Die Semai
nennen sie ngrel. Bald zirpte sie hier, bald dort im schrillen Ton, der
durch Mark und Bein ging. Es war gegen elf Uhr vormittags. Die
Manner verstummten wie auf ein gegebenes Zeichen und lieBen die
Kopfe hingen. Die Frauen arbeiteten zwar weiter, redeten aber kein
Wort. Ich ahnte nicht, daf das Zirpen und das plétzliche Verstummen
und sonderbare Benehmen der Insassen in Zusammenhang stinden. Als
ich mich erkundigen wollte, bedeutete mich der Penghulu zu schweigen.
Nachdem das Zirpen aus weiter Ferne horbar wurde, klirte man mich
auf. Der Penghulu lispelte mir den Namen ins Obhr. Man darf seinen
Namen sonst nicht nennen, denn es ist ein Kind Enku's, sagte er. Be-
gegnet man ihm im Walde, so lift man sich sogleich nieder, 1i8t den
Kopf hingen und verdeckt die Augen. Beileibe darf man nicht nach
der Zirpe schauen noch auch reden, wenn sie zirpt. Das wire ein grofies
terlaid (Siinde), die mit dem Tode gebiilt werden miifite. Schon viele
sollen dieserhalb gestorben sein.

Nach Angaben der Semai am Serau sieht Enku wie ein Biar aus,
hat schwarzes Fell und lange Krallen. All diese Stimme kennen Enku‘
als den Verursacher des Gewitters. Beim Heranziehen des Gewitters
muB jedes Vergehen gegen Enku’ durch das Blutopfer gesiihnt werden,
sagen die Serau-Sakai. Enku’ donnert, wenn jemand eine Siinde (terlaid)

begangen hat. Als solche gelten z. B. den Berokaffen verspotten, ein
Ei im Feuer rosten u. a.

In einem solchen Falle nimmt man das Blutwerfen vor. Der Penghulu
machte es mir vor. Mit einem BambusspliB schnitt er sich das Schien-
bein auf, bis Blut hervorquoll. In einen gespaltenen Bambus, der mit
Wasser gefiillt war, tauchte er zuvor die Spitze des Messers ein. Das
Blut mischte er mit dem Wasser und warf die Mischung wiederholt in
die Hohe (emcau behib = schneiden Blut) zunichst gegen Sonnenauf-

gang, dann gegen Sonnenuntergang Zum Sonnenaufgang gewendet
sagte er:

Buka peenglug korkena he terang langit, terang tanah.
ffne ? ? du Schein am Firmament, Schein auf der Erde.

egn mas bor egn mai senmang, egn maz betul.
Ich (bin) Mensch gehorsamer, ich (bin) Mensch guter, ich (bin) Mensch gerader.

Upaha he, he djog!
Tribut dem du verziehe!
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Der Sinn dieser Formel ist etwa: Siehe, ich gehorche gern, ich bin
kein boser, sondern ein guter Mensch. Hier ist dein Tribut, lasse mich
nun in Ruhe und gehe anderswohin. Gegen Norden gewendet rief er:
Buka terang langit: 6ffne, (komme hervor) Licht des Firmaments. Den
Rest der Blutmischung gof er auf die Erde auf sechs Stellen hin, ohne
ein Wort zu sagen. Dieses ist fiir den nanga, den Drachen, der die
Fluten aus der Erde aufsteigen lifit. Vor dieser Blutmischung hat der
Drache Angst und flieht. Ehe man mit dem Blutopfer anhebt, bespricht
ein Hala, falls er am Platze ist, die Mischung, sonst mischt man es mit
dem Pulver der wohlriechenden Wurzel kerdja (mal. halia) und mit
kunjit, Wollte jemand sich weigern, das Blutopfer vorzunehmen, so
kime Enku‘ herab und die Menschen wiirden in Wasserfluten und grofien
Stiirmen umkommen.

Die Batang Padang Sakai glauben, daB Enku zu donnern anfange,
Wenn jemand eine Siinde gegen ihn begangen habe. Als solche gelten:
L. Wegblutegel verbrennen. (Téten darf man sie wohl.) 2. Die Blut-
egel] verspotten (lcglug). 3. Eier im Feuer braten. 4. Eine Siinde ist
€s endlich, wenn jemand, der keinen Kittel hat, einen anderen, der
damit bekleidet ist, deswegen verspottet.

Hat man sich dieserart vergangen, dann muf man gewirtig sein,
daB Enky wahrend des Gewitters sich herablift, um einen zu fressen.
Um sich davor zu bewahren, ziindet man hafap (von der Strohdach-
deckung) an und laBt den Rauch an der Tiir hochsteigen. Dadurch
wird Enku beschwichtigt.

bitot  satras kied Enku‘. Verbrennen hatap fir Enku'.

Der Donner ist das Gebriill Enku's. Wenn er sein Maul aufreiBt,
um zu brillen, geht die rote Mihne unter seinem Kinn auf (wie beim
Hahn), das ist der Blitz.

9. Zusammenfassung.

Indem nun versucht wird, aus diesem Wust von verworrenen und
teilweise sich widersprechenden Gedanken iiber die Oramg hidop den
Grundgedanken zu entwirren, so moge vor allem im Auge behalten
werden, daB die Nachrichten bei verschiedenen Stimmen gesammelt
Wwurden, die teilweise heute keinerlei Verbindung miteinander haben.

Wie bereits eingangs betont, ist die Phantasie der Semang sehr rege
und schopferisch; darum werden wir auf Einzelheiten, auf Nebensiich-
liches weniger Gewicht legen diirfen. Der Kern aber, auf den es hier
ankommt, gcheint durchaus eindeutig zu sein. Der Kern und Mittel-
Punkt, um den das ganze Gewebe von Mythen und Sagen und Zere-
monijen gelegt ist, ist die Donnergottheit, die uns unter verschiedenen
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Namen entgegentritt. Die Stimme vom Norden nach Siiden durch-
gehend finden wir sie unter folgenden Namen: Kagei, Ta Pedn, Kaei,
Karei, Kaiei, Keto, Enku', Bakawa, Batango. Bei einzelnen der nord-
lichen Stimme wird es sehr zweifelhaft, welcher der groBere ist: Kaci
oder Ta Pedn. Diese Donnergottheit konnen wir derart vom nérd-
lichsten Punkte des Semanggebietes bis in das stidlichste Sakaigebiet
hin verfolgen.

Die Semang rechnen den Donnergott zu den Orang hidop, den Un-
sterblichen, von denen es zwei Kategorien gibt. Zur ersteren gehért
der Donnergott und seine leibliche Verwandtschaft, zur zweiten die
Hala und die Cenoiwesen, welche Geschopfe des Donnergottes sind, jetzt
aber mit ihm im Himmel leben. Der Donnergott hat eine Frau, welche
bei den Kensiu, Djahai-Belubn und bei den Sabub‘n Manoid genannt
wird. Bei den Djahai Jarum und den Menri heilit sie aber 7akel. Die
Kenta allein behaupten, daf Manoid die GroBmutter des Donnergottes
sei. Die Perak Djahai sehen Takel als Tochter des Donnergottes und
seiner Frau Manoid an.

Man wird wohl kaum fehl gehen, wenn man unter beiden Namen
nur eine Person vermutet, die nach dem einmiitigen Glauben aller Semang
in der Erde haust. Sie ist die Frau des Donnergottes. Ein Teil nennt
sie Takél, der andere Manoid. Die groRere Anzahl ist fiir den Namen
Manoid. Diese Erdmutter, nennen wir sie Manoid, scheint urspriinglich
mit der Donnergottheit verbunden zu sein, da auch sie mit dem Blut-
opfer unzertrennlich verbunden ist. Sonderbar mutet es aber doch
an, daB sich der Donnergott sonst eine Himmelsfrau zu beschaffen
trachtet, als ob er keine Gemahlin hitte.

Priifen wir weiterhin die Stellung des Donnergottes in der Familie
der Orang hidop, so finden wir ihn nicht nur als den Gemahl der Manoid,
sondern auch als Vater von Ta Pedn, Karpegn, Begreg und Takcl. So ist es
wenigstens bei den Perak Djahai, bei denen er Karei genannt wird. Von
Takel konnen wir fiiglich absehen, da wir sie mit Manoid identifizieren.
Wichtiger ist die Stellung Ta Pedns. Das ist der einzige Fall, daf er
als Sohn der Donnergottheit ausgegeben wird.

Bei den Sabubn sind Karei und Ta Pedn ein Briiderpaar, ebenso bei
den Kenta. Bei letzteren scheint jedoch schon ein Zweifel obzuwalten,
ob es sich um zwei Personen oder nur um eine unter zwei Namen
handelt. Die Kenta widersprechen sich darin. Nimmt man hinzu, daB
in der lingua sacra statt Kaei Ta Pedn gesagt wird und erwigt man
ferner, daB nach Ansicht der Djahai und der Sabubn nicht Karei, son-
dern Ta Pedn der Schépfer ist, so wird man iiber die gegenseitige
Stellung des Briiderpaares noch mehr mifitrauisch. Man vermutet un-
willkiirlich eine Verschiebung der Rollen.
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Die Sachlage verschiebt sich aber durchaus zu Gunsten Ta Peduns,
wenn man bedenkt, daB bei den Djahai-Jarum Ta Pedn der Donnergott
ist, nicht Karei, von welchem iiberhaupt nicht geredet wird, und daB
die Kensiu unzweideutig erklirten, da Ta Pedn und Karei ein und
derselbe sei. ,,Am Perak nennt man ihn Karei, wir aber nennen ihn
Ta Pedn“, sagte Djelei. Karei bedeutet den Donner, der Herr des Donners
ist aber Ta Pedn.

In seinem Eifer verstieg sich Djelei sogar zu dem Ausruf: ,Dann
haben dich eben alle betrogen®, als sie namlich den Donnergott Karei
nannten und Ta Pedn als seinen Bruder oder seinen Sohn bezeichneten.

Betrogen hat mich gewif niemand. Die Sachlage verhilt sich viel-
mehr so, daB der Donnergott bei den Semang urspriinglich Ta Pedn
hieB, wie ihn heute noch die nordlichsten Stimme nennen. Ta Pedn
macht den Donner, jenes Naturereignis, vor dem der Semang die groBte
Furcht an den Tag legt. Allmihlich mag es dahin gekommen sein, daB
man den Donner selber personifizierte (Donner — Karei) und an die Stelle
Pedns setzte. Ta Pedn wurde beiseite gedringt, er nahm die zweite
Stelle ein und wurde entweder zum jingeren Bruder oder zum Sohne
Kareis, des personifierten Donners. Seine ihm von Haus aus zukommende
SChﬁpferkraft ist ihm aber erhalten geblieben; er ist der Erschaffer,
nicht Karei, wenigstens bei den meisten Stimmen.

Das wire ein psychologischer Grund fiir die Umstellung der Rollen
Ta Pedns und Kareis. Ich glaube, es liBt sich noch ein #uBerer Grund
anfilhren. Die Sakai (Ple) reden so viel von den beiden Stammesvitern
oder Kulturheroen Karei und Peluig. Mich will diinken, dab diese An-
schauung auch zu den Semang durchgedrungen ist, und zwar auf der
Westseite der Halbinsel iiber die Sabubn zu den Kenta. Gerade die
letzteren scheinen mir intensiv von der Plekultur beeinflubt zu sein,
auch wenn sie heute durch die Sabubn von jenen getrennt sind. Es ist
gar nicht so unwahrscheinlich, da8 die Kenta friiher einmal mit den Ple
In Berithrung standen am Kinta- (Semang: Genta) Flusse, wo heute ein
Teil der Ple sitzt. Von diesen moégen sie nach dem Norden verdringt
worden sein. Auf Beeinflussung wire eben die Schaffung des Briider-
paares Karei und Ta Pedn zuriickzufiihren; letzterer ist niemand an-
derer als Peluig, natiirlich umgeformt nach den Ideen der Semang. Ta
Pedn spielt ja immer den Gutmiitigen, der den Menschen hilft gegen
den harten und strengen Karei (vergleiche auch die Berichte Vaughan
Stevens iiber Karei und Ple).

~ DaB Ta Pedn bei den Djahai zum Sohne geworden ist, mag noch
°lne Stufe weiterer Entwicklung sein. Weiter nach dem Siiden bei den
enri-S8emang verliert sich Ta Pedn vollstindig. Ebenso auch bei den
Sakai, soweit sie Semanganschauungen iiberkommen haben. Der Donner-
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gott Ta Pedn wird stufenweise abgebaut zu Gunsten der Naturerscheinung
des Donners, den er bewirkt. Aus Ta Pedn wird Karei.

Was die beiden anderen Personen angeht, die als S6hne oder Briider
Kareis genannt werden, so ist im Auge zu behalten, daB sie nur selten
erwdhnt werden. Karpegn wird bei den Djahai erwéhnt und einmal
auch bei den Sabubn als Kapign. Sonst erinnere ich mich nicht, diesen
Namen irgendwo gehort zu haben. Begreg finde ich wieder bei den
Kenta, er erscheint als Bruder Kareis, wo er als der Beherrscher des
Ligoi, des Ortes der Winde und der Finsternis gilt. Von ihm ist aber so
wenig die Rede, daBh man doch zweifeln mufi, ob er nicht der anderen
Kategorie der oramg hidop, zuzurechnen ist. Gelegentlich wird er ja
auch Hala genannt und ist identisch mit Kaléegn der Kensiu.

Somit bleiben uns von der ersten Kategorie der orang hidop nur
zwei iibrig, die sich als Semanggottheiten prisentieren, Ta Pedn (spiter
Karei genannt) und seine Frau Manoid (teilweise auch Takel genannt).
Ta Pedn wohnt im Himmel, Manoid in der Erde. Er sitzt auf dem
galogn, der auch der Sonne als Reiseweg dient auf ihrer Wanderung
vom Osten nach Westen. Pedn ist wohl kaum die Sonne, obwohl er
ihr gewiB nahe steht. Dafiir spricht z. B. was uns Skeat iiber die Auf-
fassung der Kensiu sagt, daB ein grofier Feind Pedns, der Vogel Kakuh
sei, der im Westen wohnt. Das ist der ndmliche Vogel, von dem die
Kenta sagen, daBl er am Abend die Sonne verschlinge, um sie am Morgen
wieder von sich zu geben. Man nehme dazu auch die SchluBbitte bei
dem einen Blutopfer der Kensiufrau: Manoid mdge hinaufgehen zu
Pedn, der bei der Sonne ist. Pedn trigt auch Mondziige an sich, we-
nigstens bei einzelnen Stimmen, so den Kenta, das scheint aber sekun-
dire Beeinflussung zu sein. Bei den Menri heit es ausdriicklich: Karei
wird alt und wieder jung, wie der Mond. Pedu, das hchste Wesen der
Semang, fafit man am besten als Urheber und Lichtgott auf, er wohnt ja
diesseits, wo das Licht ist, wie es ausdriicklich betont wird, wéhrend
Begdieg im Reiche der Finsternis herrscht. Zu dieser Auffassung pabt
auch sehr gut, was die Batek Nogn iiber das hochste Wesen sagen. Sie
nennen es Keto, das Licht schlechthin, wozu die einzigartige Anschauung
unter den Semang hinzukommt, daB er die Sonne und den Mond als
Augen hat. Sonderbarerweise erfuhr ich bei den Batek nichts iber
Manoid. Ob Keto etwa keine Frau hat?

Uber die Eltern Pedns sind Nachrichten recht spérlich und unzu-
verlissig. In einem Falle bei den Kenta ist die Rede vom Vater und
von der Mutter Kareis, obwohl auch wieder von denselben gesagt wird,
daB Karei resp. Pedn schon da war, als noch gar nichts war als nur
seine Frau und die Sonne. Die Djahai und die Menri wufiten nichts
iiber die Eltern Kareis (Pedns), das Gleiche gilt auch von Djelei, der
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mich am besten iiber die Anschauungen der Kensiu informierte und der
ausdriicklich betonte, daf Pedn keinen Vater und keine Mutter habe.

Ist nun Ta Pedn der Urheber des Weltalls und der Schépfer der
Menschen? Mit einem absoluten Ja kann man die Frage nicht er-
ledigen. Die Djahai sagen, daB er alles gemacht habe, Steine, Berge,
Wasser, Biume. Ob er aber den Menschen gemacht habe, das wuBten
sie nicht zu beantworten. Ebenso war auch das Wie der Erschaffung
ihnen unbekannt.

Nach der Meinung der Kenta stammt die Erde nicht von Karei
(Pedn), der Mistkifer hat sie aus dem Urschlamm hervorgezogen. Karei
hat aber die Menschen erschaffen, und er schafft auch die Friichte.

Eine #hnliche Anschauung fand sich auch bei den Kensiu. Die Erde
hat Pedn nicht erschaffen, vielmehr stieg er auf die fertige Erde, die
den Pflanzensamen in sich barg, hernieder. Er schuf aber den Menschen
und die Tiere aus Menschen. Dennoch darf man Ta Pedn nicht als den
Scmjpfer schlechthin auffassen, er ist aber alleiniger Herr, der iiber die

eschopte verfiigt; somit mub er gewifilich den Urhebern beigezihlt
Werden. Ja, er ist auch der einzige dieser Art.

Die Menschen nennen den Donnergott Ta — GroBvater, ebenso wie
ihn auch die zweite Kategorie der Himmelsbewohner — die Stamm-
viter der Semang und die Cenoi auch heiBen. Bezeichnend ist es, daB
man den Titel Ta gerne Pedn vorsetzt, wie Manoid den Titel Ja ( GroB-
mutter), wihrend Karei meines Wissens niemals dieses ehrende Beiwort.
erhilt. Immer und iiberall gelten die Menschen als Enkel Ta Pedns
und der Manoid. Der Grund hierfiir liegt aber nicht darin, daB die
Menschen leibliche Enkel Pedns sind, da Pedn keinen Menschen gezeugt
hat. Er hat die ersten Menschen geschaffen. Sonderbarerweise nennt
ihn auch das erste Menschenpaar, das unmittelbar aus der Hand Pedns
hervorgegangen war, GroBvater, nicht etwa Vater. Pedn ist aber auch
Gebieter und Herr. Er ist Gesetzgeber, iiber welchen der Semang
keinen anderen mehr kennt. Pedn hat auch die Macht, die Beobachtung
dieser seiner Gebote durchzusetzen. Die Strafe, welche er dem Uber-
treter androht, sind sofortiger Tod durch den Tiger, Krankheiten oder
die Vernichtung des ganzen Menschengeschlechtes durch Stiirme und
Wasserfluten. Die Strafe richtet sich nach der Art der Ubertretung.

Die Nichtbeobachtung besonderer Gebote straft Pedn mit Krank-
heiten. Aber nicht alle Krankheiten gehen auf ihn zuriick. Vielfach
zieht man sich eine Krankheit auch auf ganz natiirliche Art zu. So
2. B, Qe Erkiltungen, das Fieber, die Auszehrung. In keinem dieser
Fille hatte ich jemals gehort, daf diese als Strafe von Pedn verhingt
Worden wiren. Wieder andere kommen zwar von Pedn her, ohne aber
als Strafe intendiert zu sein. So z. B. bisweilen das pacog. Die dritte
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Art sind aber von Pedn verhingte Strafen fiir verschiedene Vergehen,
die bekannteste derartige Krankheit ist das Cemam, eine Art Riicken-
oder Nierenschmerzen. Im letzteren Falle, und es scheint iberhaupt bei
allen von Pedn verursachten Krankheitsfdllen der Fall zu sein, ist der
Kranke verloren, wenn nicht ein Hala (Priestermedizinmann) zur Stelle
ist, um ihn zu heilen. Nur dieser vermag die Gottheit zu bewegen, daf
sie ihm den Weg zur Heilung des Kranken und auch die Medizin dazu
angibt.

Die andere Art der Sanktionen besteht in der Forderung des Blut-
opfers, dieser so eigenartigen Zeremonie in der Vélkergeschichte. Sich
dieser Bulie entziehen wollen, bedeutete das Hereinbrechen einer Kata-
strophe nicht nur fiir den Siinder, sondern fiir die Menschheit iiber-
haupt. Man staunt iiber die absolute Forderung dieser Blutzeremonie
auch fiir kleinere Vergehen, nach unserer Anschauung sogar fiir licher-
liche Umstidnde. Die Unerbittlichkeit Pedns wird allgemein bei allen
Stammen behauptet. Das ist auch der Umstand, der den Semang oft
zu der Bemerkung hinreifen 140t, daf Karei (Pedn) bdse sei, eben weil
er so grausam auf dem Blutopfer besteht. Welcher Art sind die Ge-
bote und Verbote Pedns ihrem Inhalte nach? Die von mir gesammelten
Beispiele sind so zahlreich, daB man aus ihnen einen Schluf wird
ziehen konnen. Ich unterscheide zwei Arten von Geboten Kareis.
1. Solche, welche das soziale Leben der Semang regeln und 2. solche,
die scheinbar auf indifferente Dinge und Vorginge sich erstrecken, im
Grunde aber der Erziehung des Individuums dienen. Die erstere Art
haben sicherlich sittlichen Charakter. Sie regeln das Verhiltnis der
Kinder zu den Eltern, der Verwandten untereinander. Die Ehrfurcht
vor den Eltern soll den Kindern eingepflanzt werden, darum diirfen sie
familiire Ausdriicke, die sie anderen gegeniiber gebrauchen kénnen, fiir
ihre Eltern nicht anwenden.

Die Sittlichkeit im engeren Sinne- wird bei dieser primitiven Ge-
meinschaft, die ja durch die Lebensweise auf einem sehr engen Raum
zusammengedréngt ist, dadurch geschiitzt, daB z. B. das angeschmiegte
Schlafen der Eltern mit ihren eigenen Kindern verschiedenen Geschlechtes,
sobald diese ungefihr das fiinfte Jahr erreicht haben, verboten ist. Die
fast iibertriebene Vorschrift der Meidung von Schwiegereltern und
Schwiegerkindern verschiedenen Geschlechtes hat die némliche Tendenz.

Die zweite Art der Gebote erscheint auf den ersten Blick jeden
sittlichen Charakters bar. In der Tat ist es aber nicht der Fall. Das
Verbot der Totung einzelner Tiere hat seinen Grund darin, daf sie als
solche angesehen werden, die den Menschen friiher einmal eine Wohltat
erwiesen hatten, wie z. B. der Specht, indem er den Menschen das Feuer
brachte. Respekt vor dem heiligen Tiere Pedns ist Respekt vor Pedn
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selber. Das Verbot des Quilens, Verspottens, sich Belustigens mit
gefangenen Tieren erdffnet aber eine nie geahnte Tiefe des Semang-
gemiites. Einen Blutegel, der einen peinigt, kann man wohl téten, man
darf ihn aber nicht peinigen. So denkt der Semang. Darum streift er
ihn gewdhnlich mit einem Blatte ab und wirft ihn weg. Mit einem ge-
fangenen Tiere aber spielen, nur um selber Freude und Vergniigen daran
zu haben, ist nach Semangbegriffen eine Grausamkeit; noch grausamer
aber ist es, wenn man iiber ein Tier in solcher Lage lacht. Die ge-
fangenen Tiere sind dem Semang Familienglieder. Er konnte es nicht
ansehen, wenn ein solches Tier geschlachtet wiirde; noch mehr, es ist
ihm wider die Natur, auf Kosten eines solchen Tieres sich zu erfreuen.
Damit ist nicht gesagt, daB der Semang nicht auch mit den Tieren
grausam verfahrt. Der Hund z B. wird unbarmherzig geschlagen von
GroB und Klein, das ist aber keine Siinde, denn es geschieht nicht aus
Lust; das ist Strafe; sich aber an seinen Schmerzen vergniigen, dariiber
laC}{eU' das ist lawaid Karei. Somit zielen diese Verbote auch auf die
Erzwhung des Urwaldmenschen, auf die Bildung seines Gemiites hin.

Die Abhingigkeit der Semang von Pedn ist eine offensichtliche.
Das wird ein Semang mit Worten nicht sagen kénnen, die angefiihrten
Fille tun es aber kund. Der Semang steht im Verhiltnis zu Pedn wie
das Geschopt zum Schopfer, soweit wenigstens direkte Aussagen iiber
die Erscha,ffung des Menschen vorhanden sind. Ta Pedn ist sein Herr
und Gebieter und sein Ernihrer. Es wird ja ausdriicklich gesagt, daf
er alle Friichte gemacht habe und sie jedes Jahr von neuem mache. Ja,
die Ergiebigkeit der Friichte héingt von der Zahl der Blutopfer ab. Sein
Herr und Gebieter ist er, weil er ihn mit einem Zaune von Geboten
umgeben hat, die er beobachten muB. Die Nichtbeobachtung straft er
hart und unbarmherzig.

Unbarmherzig ist vielleicht zu viel gesagt. Pedn ist ja auch barm-
herzig. Er verzeiht ja auch; einmal, wenn der Hala als Mittler zwischen
den Menschen und Pedn tritt, indem er nimlich auf Geheib Kareis die
angedrohte Krankheit von den Schuldigen nimmt, und das andere Mal,
wenn der Schuldige selber die geforderte Siihne entrichtet, indem er
das Blutopfer vornimmt.

Als was mub man diese so eigenartige Zeremonie ansehen? DaB es
durchaus nicht angeht, sie als magisches Mittel zur Beschwichtigung des
Gewitters anzusehen, geht aus dem Vorhergehenden deutlich hervor.
Es ist nicht an das Gewitter als Naturerscheinung gerichtet, sondern
0 den Gewittergott. Es soll den Gewittergott besinftigen, ihn be-
Wegen, daf er mit dem Donnern einhalte. Aber warum donnert er
d.enn? Weil er ungehalten ist iiber irgendeinen aus ihrer Mitte, der
ein Vergehen begangen, eines seiner Gebote iibertreten hat. Er selber

Archiv fyr Religionswissenachaft XXV 3



34 P. P. Schebesta

ist gekommen und steht driuend iiber dem Lager, iiber dem Haupte
des Siinders und briillt ihn mit fiirchterlicher Stimme an und fordert
schnelle Siihne. Ja, sein Briillen aus der Ferne regt niemanden auf,
aber wenn er iiber den Hauptern steht und nach der Siihne ruft, dann
wird der Waldmensch verzagt. Er wird nicht aufhéren zu donnern und
zu briillen, bis der Siinder die Siihne dargebracht hat, und falls er sich
hartniickig weigern wiirde, dann, ja dann kommt die groBe Flut aus
der Erde Tiefen, die Waldbiume, unter denen das kleine Lager errichtet
ist, werden vom schrecklichen Sturme gepackt und brechen zZusammen,
alles in ihrem Sturze zertriimmernd. Die Angst vor dieser Katastrophe
zwingt jeden Siinder zur sofortigen Ausfilhrung der Siihne. Der Lohn
ist aber auch gleich da. Pedn ist sofort besinftigt, — kaum daB er
das Blut gesehen hat — hort er auf zu donnern. Das ist der zuver-
sichtliche Glaube der Semang.

Warum wird gerade das eigene Blut geopfert und warum wohl mit
Wasser gemischt? Das Mischen mag ja darin seinen Grund haben,
damit der Fliissigkeit mehr ist, daB man sie hoch werfen oder ausgiefen
kann. Es werden ja nur wenige Tropfen Blutes aus der Schienbein-
gegend abgezapft.

Warum aber muB es Blut sein und zwar das eigene? Eine Er-
kldrung ist mir nicht gegeben worden. Handelt es sich vielleicht darum,
daB der Siinder sich wehe tun, also sich kasteien soll? Das liegt wohl
kaum darin. Es handelt sich um das Blut, welches der Donnergott ver-
langt, sei es um sich damit zu salben, oder um es zu trinken, oder um
Friichte, schone rote Friichte fiir die Menschen daraus zu machen. Es
handelt sich um die Darbringung einer Gabe, einer Siithnegabe von
seiten des Menschen an die Gottheit. DaB es gerade das Blut sein muf,
bleibt natiirlich ungeklirt. Was sonst konnte aber der Semang dem
Donnergott schenken? Wurzeln? Die it ja Pedn nicht; er nihrt sich
von den Himmelsfriichten. Seine Schmucksachen aus Griin und Rinde
oder sein Blasrohr, seinen Bogen mit Pfeil? Was machte Pedn damit?
Es scheint als ob der Semang im Suchen nach einer Siithnegabe nichts
Passenderes fand als sein eigenes Blut. Vielleicht ist dieses der Grund
dafiir, vielleicht ist es auch ein anderer, unbekannter.

Kann man darum von der Zeremonie des Blutopfers als von einem
Siihneopfer sprechen? Ich meine, man muB es. Es ist ein Siihneopfer,
dessen Motiv aber nicht die Liebe, sondern einzig die Frucht ist. Diese
Zeremonie ist natiirlich eine Kulthandlung, wie es sich von selber ver-
steht. Es ist aber die einzige, welche der gewthnliche Semangmann
ausiibt. Zu beten — in irgend welcher Form —, verstehen die Semang
nicht. Eine Ausnahme mégen die Batek-Nogn machen, die da behaupten,
daBl, wenn es donnert, sie zu singen anfangen, wodurch Keto bewogen
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wird, mit dem Donnerrollen aufzuhséren. Ob das eine Art Gesanggebet
ist oder was sonst, weifh ich nicht, da ich die Sache naher zu unter-
Suchen unterlassen habe. Ubrigens war ich auch nur eine kurze Zeit
bei den Batek.

Eine Mittlerrolle zwischen Pedn und den Menschen spielt der Hala
oder Priestermedizinmann. Was er eigentlich ist und seine Stellung,
soll hier nicht erértert werden. Hier geniigt die Bemerkung, daf er in
Krankheitstillen von den Leuten gerufen wird, um den Kranken zu
heilen. Er heilt im Auftrage und mit der Macht Pedns. Zu ihm muf
er sich vorerst wenden und ihn bitten, damit er die Krankheit erkenne
und auch das geeignete Heilmittel fiir den einzelnen Fall. So hockt er
sich denn nieder, den Kopf gesenkt, und spricht mit Pedn, zwar nicht mit
Worten, sondern nur in Gedanken. Allenfalls sendet er Pedn auch
einen Spiegel oder sonst einen glinzenden Gegenstand zu, den letaterer
sehr gerne hat, Dadurch wird Pedn weich gestimmt und hilft gerne.
Der Hala spielt hier also eine Mittlerrolle. Er betet fiir die anderen.

Sind wir nun berechtigt, Pedn (oder Karei) als das hochste Wesen
der Semang anzusprechen? Das scheint wohl der Fall zu sein. Neben
thm steht zwar die Manoid, seine Frau, der auch von dem Blutopfer
mitgeteilt wird. Immerhin tritt sie gegen Pedn weit zuriick.

Es sei hier auch schon erwihnt, daB Pedn im Jenseits nichts iiber
die Abgestorbenen zu sagen hat. So wenigstens sagen es die meisten
Stimme. Driiben im Jenseits gibt es keinen Tiger, keine Krankheiten
und keinen Donner, somit auch keinen Karei und somit auch keinen
Pedn. Das Totenreich steht auBerhalb der Machtsphire Pedns.

Lehrreich ist auch gewif die Art der Ubernahme der Donnergott-
heit durch die Sakai. Es unterliegt keinem Zweifel, daB sie von ihnen
ibernommen wurde, und zwar in einer Zeit, als sie ins Land eindrangen
und sich mit den Semang mischten. Die Donnergottheit wird hier zum
Wesen zweiten Grades, er ist kein Gott, er ist ein Kulturheros, der
Stammvater eines fremden Volkes, ein Eindringling und Feind; er ist
darum bése. Er ist nicht mehr das, was er den Semang ist. Wie sehr
diese Ansicht der Sakai auch das Verhiltnis der Semang zu ihrem
Donnergott beeinfluBte, ist nicht auszumachen; mit der Tatsache irgend-
eines derartigen Einflusses mu8 jedoch gerechnet werden. Sehr lehrreich
ist es aber, zu beobachten, wie die Idee der Blutzeremonie als Siihne-
Opfer immer mehr verblaBt, je mehr man nach Siiden zu den Sakai

Ommt, wo sie schlieBlich zu einer fast rein magischen Zeremonie wird.
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Die altperuanische Religion.!
Von R. Karsten in Helsingfors.

Die verhiltnismifig hochstehende Inkakultur nimmt, wie bekannt,
gewissermafien eine Sonderstellung unter den primitiven Indianerkulturen
ein, die uns in Siidamerika begegnen. Dies kann auch von der Religion
des Inkareiches gesagt werden. Von den Stimmen &stlich der Anden
unterschieden sich die Inkas unter anderem darin, daf sie Polytheisten
waren. Sie hatten sich schon zur Vorstellung von persdnlichen Géttern
mit ziemlich genau abgegrenzten Wirkungsgebieten erhoben, wihrend
die primitiven Indianer nirgends tiber die rein animistische Stufe hinaus-
gekommen sind. Weiter hatten die Inkas in ihrer praktischen Religion
ein wirkliches Opferritual mit blutigen Opfern ausgebildet — eine In-
stitution, die den im Naturzustande lebenden Indianern ganz fremd ist.
Anderseits existiert in dieser Hinsicht eine wesentliche Ubereinstim-
mung zwischen der Inkareligion und den hoheren Religionen, die uns
auf den Kulturgebieten Zentralamerikas begegnen, eine Ubereinstim-
mung, die, neben anderen Ahnlichkeiten, uns zur Annahme berechtigt,
daB der Ursprung der Inkakultur in Zentralamerika zu suchen ist.

Unsere wichtigsten Quellen zur Kenntnis der altperuanischen Reli-
gion sind einige kirchliche Verfasser, die wihrend der Eroberung oder
kurz nachher das Land besuchten und — zum Gliick der Forschung —
auch ihre hochwichtigen Beobachtungen niederschrieben. Wie bekannt,
sollte schon Pizarros Zug nach Peru nicht bloB ein gewdhnlicher Er-
oberungszug sein: er sollte zugleich die heilige Sache der Kirche for-
dern und ihre Herrschaft iiber die neuentdeckten ungeheuren Gebiete
verbreiten. Das Interesse, das die Manner der Kirche, besonders die
Jesuiten, dem Lande widmeten, ist daher leicht zu erkliren. Unter
den zahlreichen Geistlichen, die am Ende des 16. und am Anfang des
17. Jahrhunderts Peru besuchten, sind vor allem Acosta, Arriaga, Cobo,
Cristoval de Molina, Ramos Gavildn und Martin de Moriia zu nennen,

! Eine vollstiindigere Darstellung der altperuanischen Religion habe ich in
meinem neuerschienenen Werke The Civilization of the South American Indians
(London, Kegan Paul & Co.) gegeben, wo auch Literaturhinweise zu finden sind.
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die simtlich wichtige Arbeiten hinterlassen haben. Acosta verweilte
in Peru zwischen den Jahren 1569 und 1585, und seine wertvolle Ar-
beit Historia natural y moral de las Indias ist ja allgemein bekannt. Von
grundlegender Bedeutung fiir die Kenntnis der Inkakultur ist das grofie
Werk Cobos Historia del nuevo mundo, von dem der vierte Band be-
sonders der Religion gewidmet ist. Er kam nach Peru etwa um 1600
und wohnte viele Jahre an dem Titicacasee, Wo er gute Gelegenheit
hatte, mit dem Lande und den Sitten des Volkes bekannt zu werden.
Doch beruhen seine Schilderungen der altperuanischen Religion nicht
Dur auf seinen eigenen Beobachtungen. Vielmehr ist es ganz klar,
daB er frithere Verfasser, und besonders Acosta, fleibig benutzt hat.
Gleichzeitig mit Cobo verweilte Pater Ramos Gavilan in Peru, und zwar
auch er an dem Titicacasee. Sein seltenes Werk Historia del célebre
‘S‘f”"t?a”"’ de Nuestra Sefiora de Copacabana (Lima 1621) gibt ungemein
ch_htlge Informationen iiber die religissen Gebriuche der Aymara-
indianer, wie sie an dem Titicacasee iiblich waren. Diese Arbeiten wer-
den .durch Molinas Abhandlung iiber die religivssen Feste und Zere-
momien der Inka — eine Arbeit, die jetzt in vielen spanischen Aus-
gab.en und auch in englischer Ubersetzung vorliegt — in wertvoller
Weise erginzt. Auch Martin de Mortas Arbeit Historia de los Incas,
Reyes del Pery — geschrieben 1590 — ist eine wichtige religionsge-
schichtliche Quelle.

Von nicht-kirchlichen Verfassern muB vor allem der Krieger Juan
de Betanzos erwihnt werden. Er kam als junger Mann mit Pizarro nach
Peru und lebte bis zu seinem Tode in Cuzco, nachdem er eine india-
nische Frau — eine Tochter des Inka Atahualpa — geheiratet hatte.
Sein Geschichtswerk Suma y narracion de los Yncas que se lamaban
Capaccuna, geschrieben im Jahre 1550, hat auch fiir unsere Kenntnis
der altperuanischen Religion groBe Bedeutung.

Leider ist das wichtige religionsgeschichtliche Material, das diese
Arbeiten enthalten, von den Forschern wenig beachtet, und die alt-
Peruanische Religion — die Staatsreligion des Inkareiches — ist uns
somit bis heute nur unvollstindig bekannt geworden. Die Arbeiten der
alten spanischen Chronisten, die am meisten zitiert werden, sind unter-
geordneten Wertes. Dies mochte ich sagen z. B. von Cieza de Ledns
bekannten Cronica del Peru, geschrieben 1550, die von vielen Forschern
als eine Quelle ersten Ranges betrachtet wird. Cieza hatte verhiltnis-
Miflig wenig Zeit fiir seine Studien und muBte, da er der Quichua-
SPrache nicht michtig war, sich dabei der Hilfe von Dolmetschern be-
dienen. Aych zeigt er eine Neigung, die Verhiltnisse im Inkareiche
Schéner darzustellen als sie wirklich waren, was Bandelier zu dem etwas
harten Urteil veranlaBt hat, er sei ,perhaps the most uncritical panegyrist
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of so-called Inca ,civilization’ of the sixteenth century. Wertvoller ist seine
viele Jahre spiter geschriebene Sequnda parte de la crénica del Peru, wo
er die Gebriuche und Mythen der Indianer viel genauer geschildert hat.
Eine sehr zweifelhafte Quelle fiir die Kenntnis der Inkareligion sind
Garcilasso de Vegas hiufig zitierte Comentarios reales, deren Verfasser,
selbst aus Inkaabstammung, die Verhiltnisse des Inkareichs in einer
Weise idealisierte, die der Forschung geradezu verhingnisvoll gewor-
den ist.

Von altersher sind wir gewshnt, die Inkas als Sonnenverehrer zu
betrachten. Dabei diirfen wir jedoch keineswegs uns die Sonne als einen
yhochsten Gott“ denken. Wie schon erwihnt, war die Inkareligion
ihrem ganzen Charakter nach polytheistisch, nicht monotheistisch. Die
Sonne war nicht der hochste Gott, sondern nur einer der vier hochsten
Gotter. Als der erste unter diesen wird gewdhbnlich Viracocha, der
Schopfergott, erwihnt. Wollte man von einem hdchsten Gotte der
Inka sprechen, so wire das Viracocha und nicht die Sonne. Der ur-
spriingliche Charakter Viracochas ist etwas dunkel, aber so wie wir ihn
spiter kennen, scheint er durch eine Art religiosen Synkretismus ent-
standen zu sein. Er ist unter anderem sehr nahe mit dem Meere ver-
kniipft. Als Meeresgott wird er auch mit Opfern verehrt. Es ist auch
bemerkenswert, daB Pizarro und seine Ménner, die iiber das Meer nach
Peru kamen, von den abergliubischen Eingeborenen mit dem Meeres-
gotte, Viracocha, identifiziert wurden und seinen Namen erhielten. Noch
heute wird ein Europier von den halbzivilisierten Indianern in den Ge-
birgsgegenden Perus und Ecuadors ,,Viracocha* genannt. Die Sonne
nimmt die zweite Stelle ein und die dritte der Gott des Donners und
Blitzes, der zugleich ein Regengott ist. Auch der Mond wird bisweilen
als einer der hochsten Gotter erwihnt. In gewissen Gegenden an der
Kiiste hielt man den Mond sogar fiir einen michtigeren Gott als die
Sonne. Wie bekannt war die Sonne eigentlich der spezielle Schutzgott,
das Totem, der Inkadynastie zu Cuzco, neben dem unter anderem auch
Viracocha und der Donnergott Verehrung geniefien. Als die Inkas ihre
Herrschaft ausbreiteten, verbreiteten sie auch den Sonnenkultus, wenn
auch nicht mit gewaltsamen Mitteln. Wo sie unter den besiegten Stim-
men bedeutende religisse Zentren vorfanden, fiigten sie einen beson-
deren Kultus ihres eigenen Nationalgottes hinzu und errichteten ihm
Tempel. Die Leichtigkeit, mit der viele von diesen Stimmen den Sonnen-
kultus annahmen, findet ihre Erklirung in den natiirlichen Voraus-
setzungen, die die Verehrung dieses Himmelskérpers in gebirgigen Lin-
dern wie Peru und Bolivia hat, wo die Wirme der Sonne eine wesent-
liche Bedingung fiir Erfolg des Ackerbaus ausmacht. Es ist auch gar
nicht notwendig, z. B. die Spuren der Sonnenverehrung, die noch heute
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in den Gebirgsgegenden Ecuadors zu finden sind, aus Inkaeinflu zu
erkliren. Die Sonnenverehrung in Ecuador kann sehr gut vorinkaischen
Ursprungs sein.

Ehe ich auf die Verehrung der htheren Gotter eingehe, muB ich
einige Worte iiber die niedrigen rein animistischen Kultformen sagen.
Es ist dies eine Seite der peruanischen Religion, die bis zum heutigen
Tag zahlreiche Spuren unter den Abksmmlingen der beiden Volker-
stimme hinterlassen hat, die den Hauptbestandteil der alten Inkanation
ausmachten, der Quichua und Aymard in den Gebirgsgegenden Perus
und Bolivias. Diese Stimme, und besonders die Aymars, gehoren sicher-
lich zu den abergliubischsten Volkern der Erde. Es gibt kaum eine
Handlung, die nicht unter ihnen religitse Bedeutung erhilt, gewshnlich
dadurch, daB sie mit irgendeinem bosen oder schidlichen Geiste ver-
kniipft wird. Jeder Europier, der mit Quichua- oder Aymardindianern
zusammen gereist jst, kann dies aus eigener Erfahrung bezeugen. Be-
stindig bringt der reisende Indianer »Opfer® aus gekautem Tabak,
Coca usw., die auf die Bergpisse, die Abgriinde, die Stromschnellen und
auf andere gefihrliche Stellen geworfen werden, um die bosen Diamonen
abzuwehren, die nach seinem Glauben dort auf der Lauer sind. In den
mehr bevslkerten Gegenden des peruanischen und bolivianischen Hoch-
landes findet man auch hiufig Spuren der alten Naturverehrung, wie sie
schon in der Zeit der Inkas bliihte. Die wichtigsten von diesen Kult-
Plitzen wurden huacas genannt. Was diese Huacas eigentlich waren,
dariiber sind verschiedene Ansichten ge#iuBert worden. Neulich ist so-
gar der Versuch gemacht worden, diesen Begriff praeanimistisch zu
deuten, indem man gemeint hat, die Huacas seien nicht Plitze gewesen,
wo Geister irgendeiner Art hausten, sondern Plitze, aus welchen un-
personliche magische Kriifte ausstromten.! Indes, alle diese Versuche
sind verfehlt; der rein animistische Charakter des Huaca-Kultes unter-
liegt keinem Zweifel.

Das Zentrum des Inkastaates und zugleich der Inkareligion war die
heilige Stadt Cuzco. Von diesem Kulturzentrum gingen, wie wir wissen,
vier grofie StraBen aus nach den vier Hauptprovinzen des Inkareiches,
Collasuyo, Chinchaysuyo, Antinsuyo und Cuntinsuyo. An diesen Haupt-
Strafilen waren die sogenannten Huacas gelegen. Cobo, der diesen Kult-
plitzen besondere Aufmerksamkeit widmete, erzihlt, daf in der Nihe
von Cuzco 334 Huacas sich befanden, auBer einigen Tempeln und an-
deren heiligen Plitzen, und er gibt iiber den wichtigsten dieser Huacas
Aufschliisse, die es uns ermoglichen, ihren Charakter ziemlich genau zu
bestimmen. Was Cobo uns hinsichtlich der Huacas mitteilt, bestitigt

' Jijén y Caamafio La religion del imperio de los Incas, p. T0ff., 92 usw.
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das Ergebnis, zu dem wir auch sonst gelangen, wenn wir die Natur der
hoheren Gotter analysieren, némlich, daf die Inkareligion ihrem eigent-
lichen Charakter nach eine Religion des Ahnenkultus war. Viele von
den Huacas waren einfach Griber, in denen irgendein vornehmer Mann
der Inkafamilie oder eine seiner Frauen bestattet worden war — oder
von denen dies wenigstens erzihlt wurde. In einem von den Huacas
war z. B., wie man glaubte, ein Bruder des Inka Huayna Capac, der
ganz jung gestorben war, begraben worden. An diesem Platze wurden
fortwihrend dem Geiste des Verstorbenen Opfer dargebracht, damit,
wie man sagte, andere Mitglieder der Inkafamilie nicht so jung sterben
mochten. An einer anderen Stelle, wo eine Art Tempel errichtet wor-
den war, wurde, wie man behauptete, der einbalsamierte Leichnam einer
der Gemahlinnen des Inka Yupanqui aufbewahrt. An einer dritten
Stelle offenbarte sich — so glaubte man — die Erdmutter Pachamama
selbst, und man brachte ihr daher kostbare Opfer dar. An einem Berge
zeigte man die wunderbare Hohle Pacaritambu, aus der einst nach der
Legende der erste Inka Manco Capac mit seinen Gefihrten hervor-
gekommen war. Viele Huacas waren kleine Héhen, die nebst den in
den Anden so hiufigen Vulkanen noch heute im ganzen westlichen Siid-
amerika Gegenstinde der Verehrung seitens der indianischen Bevélke-
rung sind. Die wichtigste der heiligen Héhen der Inkas war Guana-
cauri, die eins der bedeutendsten Kultzentren des ganzen Inkareiches
bildete. Guanacauri war etwa drei Meilen von Cuzco gelegen, an einer
Stelle, wo nach der Legende einer von den Briidern des ersten Inka in
einen Stein verwandelt worden war. Mythen dieser Art waren, wie be-
kannt, im alten Peru sehr gew&hnlich. Dieser Stein, der in groben
Ziigen die Gestalt eines Menschen hatte, befand sich oben auf der Hohe
und machte den eigentlichen Huaca aus. Wunderbare Wirkungen wur-
den ihm zugeschrieben. Unter anderem glaubte man, daf dieser Stein-
fetisch dem Inka Gliick im Krieg verleihen wiirde, weshalb der Herr-
scher ihn auf wichtigeren Kriegsziigen mitzunehmen pflegte. Am grofien
Raymifeste spielte der Huaca Guanacauri eine wichtige Rolle, und kost-
bare Opfer wurden auch ihm dargebracht. Einige andere fetischartige
Steine, die auf Hohen errichtet waren, wurden mit dem Sonnen- oder
Blitzgotte in Verbindung gebracht und wurden mit Opfern, scgar Men-
schenopfern verehrt.

Dab die Verehrung der peruanischen Huacas mit der Verehrurg der
Gestorbenen nahe zusammenhing, scheint mir auch aus der Etymologie
des Wortes hervorzugehen. Das Substantiv huaca ist Quichua und ist
ohne Zweifel verwandt mit dem Verbum huacana, das ,,weinen“, ,seuf-
zen* bedeutet. Das Wort bezieht sich wahrscheinlich auf das zeremo-
nielle Weinen oder Klagen nach einem Todesfalle, das fiir alle Indianer
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Stidamerikas so typisch ist. Durch das laute Klagen und Weinen sucht
man den Todesgeist zu besinftigen oder wegzuscheuchen.

Andere Plitze der Verehrung im alten Peru, die einen #hnlichen
Charakter hatten, waren die sog. apachitas. Diese waren Steinhaufen,
die an gewissen mit Scheu oder Ehrfurcht betrachteten Stellen von den
Indianern aus abergliubischen Ursachen errichtet worden waren. Wenn
der Peruaner nach einem miithsamen Klettern mit seiner schweren Biirde
den Gipfel der Kordillere erreicht hatte, warf er einen Stein — bis-
weilen auch andere Gegenstinde — auf eine Stelle am Wege, spuckte
in dieselbe Richtung und ging weiter. Jeder nachfolgende Indianer, der
die Stelle passierte, fiigte einen neuen Stein hinzu, und in dieser Weise
entstanden allmihlich groBe Steinpyramiden, die immer von den reisen-
den Indianern mit aberglaubischer Furcht betrachtet wurden. Dieselbe
Sitt.e kommt in vielen anderen Gegenden der Welt vor, in Afrika, in
Indlell., in der Siidsee usw. Um sie zu erkliren, sind recht phantastische
Theorien konstruiert worden. Der englische Soziologe Hartland z. B.
hat. die Ansicht ausgesprochen, der vorbeigehende Wilde werfe den
Stein, um dadurch mit der Gottheit der Stelle einen Bund einzugehen,
und hat den erwihnten Brauch mit einer gewissen Form des Totemis-
mus und dem sog. sakramentalen Opfer zusammengestellt. Die Erkli-
Tung des Brauches ist jedoch viel einfacher. Noch heute glaubt der
Peruanische Indianer, daB die Miidigkeit, die ihn iiberwiltigt, wenn er
die hohen Kordilleren hinanklettert, von den bésen Dimonen herriihrt,
die auf dem Gipfel des Berges ihren Sitz haben. Sobald man diese
Stelle erreicht hat, sucht man darum durch das Werfen eines Steines
den bdsen Geist abzuwehren und sich von der Miidigkeit loszumachen.
Der Stein ist nach primitiver Anschauung nicht nur eine natiirliche
Walffe, sondern er besitzt auch zauberische abwehrende Kraft. Im alten
Peru wurden solche Steinhaufen nicht nur in den Kordilleren, sondern
auch an anderen Stellen, wo nach dem Glauben der Indianer bdse
Geister hausten, angetroffen.

Gegenwiirtiz kann ich jedoch nicht linger bei diesen niedrigeren
religissen Vorstellungen verweilen, sondern gehe zum Kultus iiber. Wir
kommen dann zu den héheren Gottern, und vor allem zum Sonnengotte,
zuriick. Um die auBerordentliche Bedeutung zu verstehen, die der
Sonnenkultus fiir die herrschende Dynastie, die Inka selbst, hatte, wie
auch fiir den Hauptteil der Bevolkerung, auf den die Inkaherrschaft sich
Stlitzte, miissen wir zuerst bedenken, dah die Verfassung des Inkareiches
theokratisch war in demselben Sinne, wie in vielen orientalischen Staaten.
Der Inka war absoluter Herrscher, einfach weil man ihn als einen wirk-
lichen Abkémmling des Sonnengottes selbst (intip churi) betrachtete;.
€r war der Vertreter des Gottes, ja, der inkarnierte Gott. Das Verhilt--
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nis zwischen dem Sonnengotte und seinen »Kindern“, den Mitgliedern
der Inkafamilie und besonders dem regierenden Inka, war ein wirkliches
Identitdtsverhiltnis und wenigstens zu einem gewissen Grade ein Ver-
hiltnis von gegenseitiger Abhiingigkeit. So intim waren sie in der Tat
miteinander im BewuBtsein des Volkes verkniipft, daB, wenn die Krifte
des Inka abzunehmen anfingen, die Gefahr vorhanden war, daB auch die
Sonne ihre Kraft verliere und aufhéren miisse, der Erde Licht und Wirme
zu senden, was natiirlich fiir die Menschheit eine Katastrophe bedeuten
wiirde. Dies erklirt den frommen Eifer, mit dem die Peruaner bei jeder
Gelegenheit teils fiir das Leben und die Gesundheit ihres gottlichen
Konigs beteten, teils fiir das fortgesetzte Vermégen der Sonne, Licht
und Wirme hervorzubringen. Das Gebet, das regelmifig alle Opfer an
die Sonne begleitet, ist das folgende: ,Mogest du nie alt werden, mogest
du immer jung bleiben, mégest du jeden Morgen aufgehen, um der Erde
dein Licht zu schenken!” Und wenn der Inka erkrankte, entstand unter
seinem Volke grofie Unruhe: man glaubte, daB das Ungliick des Inka
iiber die ganze Gesellschaft Ungliick nach sich ziehen wiirde. Mit einem
Worte, die Untertanen des Inka waren iiberzeugt, daB ihre eigene Wohl-
fahrt in mystischer Weise mit der Wohlfahrt ihres Konigs verkniipft
war, dem sie sich daher ohne Zweifel unterwarfen, nicht blof mit dem
sklavischen Gehorsam, den man einem irdischen Tyrannen zeigt, son-
dern auch mit etwas von der frommen Ehrfurcht, die einem Ahnherrn
und einem menschlichen Gotte gebiihrt.

Wie intim der Inka mit dem Sonnengotte verkniipft war, geht auch
aus seinem Verhiltnisse zu den sog. Sonnenjungfern (mamacunas) her-
vor. Die Keuschheit dieser mamacunas war, wie wir heute wissen, nur
eine relative, keineswegs aber eine absolute. Sie war nichts als ein
Tribut von jungen Frauen, den die Inka von Cuzco von den unterwor-
fenen Stimmen forderten. Diese Frauen hielt man in einem besonderen
Hause eingeschlossen, und da sie dem Sonnengott geweiht waren, waren
sie natiirlich gewohnlichen Leuten unerreichbar. Als Frauen der Sonne
waren sie aber zugleich Frauen seines menschlichen, irdischen Abbildes.
Der Inka konnte iiber sie frei verfiigen, sie entweder fiir sich selbst
auserwihlen oder seinen nichsten Hiuptlingen schenken; denn er war,
wie Ramos Gavilin sagt, ,,der hochste Ausleger und der lebendige Ver-
treter des Sonnengottes.

Ich habe schon oben einen Zug an den Gottern des niedrigeren
Volkes zu erkennen gegeben, den wir zivilisierten Menschen gar zu sehr
geneigt sind zu vergessen, ndmlich dafl die primitiven Gotter nicht un-
sterblich sind, sondern demselben Schicksal wie die Menschen darin
unterworfen sind, daB sie schlieBlich sterben miissen. Die Macht der
Sonne kann abnehmen, der Sonnengott kann sterben, und was dieses
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fir die Menschen bedeutet, braucht nicht weiter klar gemacht zu wer-
den. Die Kraft des Donnergottes kann erschopft werden, und dann
wird kein Regen mehr fallen, was fiir ein ackerbauendes Volk eine
Ka.t:astrophe bedeutet. Falls die Kraft der Gotter nicht erhalten wird,
wird die Welt ganz aus ihrem normalen Laufe geraten: die Acker wiir-
den keine Frucht geben, die Herden wiirden abnehmen und hinsterben,
Krankheit und Ungliick jeder Art wiirde iiber eine Gesellschaft kommen,
deren Gotter kraftlos und unvermdgend sind, ihren Verehrern zu helfen
und sie zu schiitzen. Wie lebhaft dieser Gedanke unter den Inka war,
geht aus den eigentiimlichen Zeremonien hervor, die sie verrichteten,
wenn es galt, einen fremden Stamm zu unterjochen. Auch fremde
Vélker hatten natiirlich ihre Schutzgotter, ihre Huacas, deren Macht es
Zu paralysieren galt. Cobo erzihlt, daB dies eine von den seltenen Ge-
legenheiten war, wo die Inka Jagdtiere zu opfern pflegten. Ehe sie
gegen den feindlichen Stamm auszogen, wurde eine grofie Anzahl wilder
Vé‘gel.auf dem Felde gejagt und getdtet und darauf unter gewissen ge-
he{lnnlsvollen Zeremonien verbrannt. Dabei wurde vom assistierenden
Plrlester das Gebet rezitiert: ,Mogen wir den Sieg erhalten und mdogen
die Huacas unserer Feinde ihre Kraft verlieren!* Zugleich wurden einige
schwarze, halb verhungerte Lamas geschlachtet, wobei der Priester das
Gebet aussprach, daf), gerade wie diese Tiere korperlich und geistig ge-
brochen wiren, so auch der Mut der Feinde gebrochen werden méchte.
Wir haben hier ein interessantes Beispiel eines Zauberopfers, das einen
negativen Zweck hatte. Die geopferten Vogel und Lamas wiirden die
Gotter des Feindes ihrer Kraft berauben, worauf das Volk, ihrem Schutze
entzogen, unfehlbar den Angreifern als Opfer anheimfallen wiirde.

Die peruanischen Gotter und Huacas bildeten in ihrer Gesamtheit
sozusagen eine komplizierte geistige Maschinerie, von der der Bestand
des Inkareiches und der normale Verlauf der Dinge abhing. Aber ge-
rade wie eine Maschinerie nicht ohne Brennstoff arbeiten kann, so
hatten auch die peruanischen Huacas regelmiBige Opfer notig, Opfer
aus Tieren und sogar aus Menschen, um erneute Energie zur Erhaltung
der Welt und der lebenden Wesen zu gewinnen.

Diejenige Art des Opfers, dem eine zauberische Wirkung zuge-
schrieben wird, ist ja der modernen Religionswissenschaft keineswegs
fremd. Bekannt ist z. B. das Zauberopfer, das nach E. Westermarck in
Marokko vorkommt, und das -ar genannt wird. Das Opfertier dient
hier als Triger eines bedingten Fluchs, der durch die Opferhandlung
selbst auf einen Menschen oder einen Gott iibertragen wird und diesen
Zwingt, die Wiinsche des Opfernden zu erfiillen. Wir wissen ja auch,
daB dem vedischen Opfer nicht selten die Eigenschaft zugeschrieben
wurde, die Gotter zu zwingen und sie den Menschen dienstbar zu
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machen. Das magische Opfer, von dem hier die Rede ist, ist freilich
anderer Art. Aber es ist interessant festzustellen, daB in der neuen
Welt das aztekische Menschenopfer eine genaue Parallele zum perua-
nischen Opfer darstellt. Von jenem ist gezeigt worden, daBl es in vielen
Fillen, und besonders wenn es dem Kriegsgotte Hutzilopochtli dar-
gebracht wurde, einen zauberischen Charakter hatte. Dieser Gott galt
als der Gott der jungen Ostsonne. Diese Sonne selbst wurde als Quelle
und Ursache alles Lebens angesehen. Da die alten Mexikaner aber
stindig in der Furcht lebten, die lebenspendende Kraft der Sonne kinne
einmal versiegen, ihre Leuchtkraft erloschen oder der Himmelskorper
werde eines Morgens nicht mehr am Himmel emporsteigen, so glaubte
man, man miisse dafiir Sorge tragen, die Kraft der Sonne zu erhalten
oder zu erneuern, sie zu nahren und zu kriftigen, damit sie ihren Weg
in altgewohnter Weise am Himmel zuriicklegen kdénne. Um nun die
Lebenskraft der Sonne zu stirken, den Himmelskérper zu nihren und
zu kriftigen, glaubte man, ihr die im Blute und im Herzen der Men-
schen schlummernde Lebenskraft zufiihren zu miissen und brachte daher
der Sonne das Herz des Geopferten dar.

Dies alles gilt also vom Menschenopfer im alten Mexiko. Im alten
Peru aber waren, wie man leicht findet, auch die unblutigen Opfergaben
in den meisten Fillen desselben Charakters. Auch diese Opfer spielten
eine sehr wichtige Rolle und waren oft so eigentiimlicher Art, daf sie,
wollte man das Opfer in gewdhnlichem Sinne nehmen und es als eine
Gabe an ein iibernatiirliches Wesen betrachten, als vollkommen unbe-
greiflich und sinnlos erscheinen wiirden. Ein alter Verfasser erwihnt
unter diesen Opfern: nicht gedroschenes Korn, Wurzeln, medizinische
Kriuter, besonders die beiden, die coca und sayre (Tabak) genannt wur-
den; Vogelfedern, Meerschnecken oder kleine von diesen gemachte
Kornchen, die mullu genannt wurden; Wollzeug, Gold, Silber und an-
dere Metalle; stark duftendes Holz. Wenn man die abergliubischen
Vorstellungen kennt, die die Indianer noch heute mit den auferzihlten
Gegenstinden verkniipfen, versteht man, daf von Opfern im gewéhn-
lichen Sinne nicht die Rede sein kann. Es handelt sich um kraftge-
ladene Gegenstinde, die mit den Géttern oder Geistern in Beriihrung
gebracht wurden und auf sie in ungefihr derselben Weise wirkten, wie,
nach dem Glauben der Indianer, Fetische und Amulette auf einen Men-

1 Begonders ist dies von K. Th. PreuB hervorgehoben worden. Vgl seine
Abhandlungen ,,Die Feuergétter als Ausgangspunkt zum Verstindnis der mexi-
kanischen Religion“, Mitteilungen der anthropol. Gesellschaft in Wien XXXIII
(1903) S. 157f., 183; ,,Der Ursprung der Menschenopfer in Mexiko*, Globus
1904, 8. 1081, usw. Siehe auch F. Rock, ,Der Sinn der aztekischen Menschen-
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opfer', Vilkerkunde 1925, Heft 4—6, S. 87.
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schen wirken: sie erhhen seine Kraft und schiitzen ihn gegen bdse
Einfliisse. Oft aber hatten diese ,,Opfergaben* einen rein apotropiischen
Charakter, indem sie, kraft ihrer giftigen oder sonst auffallenden Eigen-
schaften als Mittel angesehen wurden, die bésen Geister zu vertreiben.
Dies ist hinsichtlich des Coca- und Tabakopfers besonders deutlich.
Noch heute pflegt der peruanische Indianer kleine Bille von gekauter
Coca in die Abgtiinde und die Stromschnellen am Wege zu werfen, um
eine gliickliche Durchfahrt zu erlangen. Der Zweck des Opfers ist, die
bbsen Geister, die dort hausen, abzuhalten. Sonst will ich hinsichtlich
der genannten Opfergaben nur einige Worte iiber das Darbringen von
Meerschnecken hinzufiigen. Diese waren fast ausschlieBlich an die Geister
der Quellen gerichtet. Bisweilen wurden sie ungeteilt niedergelegt; in
den meisten Fillen aber wurden sie zerbrochen oder zermahlen. Nicht
seilt:en wurden die zermahlenen Stiicke mit Lehm gemischt, und von
d%esem wurden dann kleine Figuren von Menschen und Tieren geformt,
d¥e man den Quellen opferte. Es versteht sich von selbst, daf es sich
hierbei nicht um gewohnliche Opfergaben handelt. Aus dem, was uns
Cobo iiber diese Opfer mitteilt, geht auch klar hervor, daB sie rein
zauberischer Art waren. Es galt, das Vermogen der Quellen, Wasser
hervorzubringen, auf mechanischem Wege zu erhéhen — was in den
regenarmen Gegenden Perus sehr wichtig war —, und die Schnecken,
die ,, Tschter des Meeres" sind, wurden als zu diesem Zweck besonders
dienliche Opfer angesehen. In den Meerschnecken wohnte — das war
offenbar die dem Opfer zugrunde liegende Idee -— etwas von der
Wwassererzeugenden Kraft des Meeres, und diese Kraft sollte durch die
Opferhandlung den Quellen oder den Geistern, die in diesen wohnten,
ibertragen werden und sie instand setzen, ,immer zu flieBen®.

Etwas austfihrlicher méchte ich die blutigen Opfer behandeln. Diese
bestanden teils aus gewissen Haustieren, vor allem Lamas, teils aus
Menschen. DaB die blutigen Opfer unter den alten Kulturvélkern der
Andenlinder eine so grofie Rolle spielten, wihrend sie den primitiven
Stimmen 6stlich der Anden fast unbekannt sind, hidngt mit der Tat-
sache zusammen, daB das Tieropfer aus dem Tierschlachten entstanden
ist. Wenn man fiir eigenes Bediirfnis Haustiere geschlachtet hat, hat
man es als notig angesehen, den Géttern einen Teil davon als Opfer
darzubringen. Die Stimme der ostlichen Urwilder und Grasebenen
hatten vor der Ankunft der Européer keine Haustiere. Dagegen haben
die halbzivilisierten Indianer des Hochlandes von undenklichen Zeiten
her unter andern das Lama und das Alpaka als Haustiere gehalten.
Das Lama war den Peruanern ein heiliges Tier. Man glaubte, daB die
Seelen der Verstorbenen in dieses Tier eingingen, und man schrieb ihm
divinatorisches Vermogen zu. Der Korper und besonders das Blut des



46 R. Karsten

Tieres hatte deswegen eine mystische Kraft, und wenn man Lamas der
Sonne oder anderen Gdttern opferte, so dachte man dabei sicherlich
nicht, dal der Gott das Fleisch in menschlicher Weise genieBen wiirde.
Man wollte die im Opfer innewohnende Kraft auf den Gott iibertragen
und somit die zauberische Kraftquelle erhghen, die der Gott und das
Gotzenbild darstellten. DaB dies die wirkliche Absicht mit den Opfern
war, geht klar aus der Art und Weise hervor, in der sie verrichtet
wurden, und aus den Gebeten, die sie begleiteten.

Bei den grofien Festen fanden die Opfer auf dem Markte in Cuzco
statt. Die Bilder der hochsten Gotter, des Schépfergottes, der Sonne,
des Donners und Blitzes, wurden aus ihren Tempeln herausgenommen.
Alle diese Gotterbilder hatten menschliche Form. Die Sonne z. B. wurde
in der Gestalt eines Inka dargestellt; er war aus reinem Gold und aufier-
dem mit Edelsteinen verziert. Die Bilder wurden in einer Reihe auf
die fiir sie besonders hergerichteten goldenen Stiihle gestellt. Schlief-
lich wurden auch die einbalsamierten Kérper der hingeschiedenen Mit-
glieder der Inkafamilie, die auch in besonderen Tempeln verwahrt wur-
den und ihre eigenen Priester hatten, herbeigetragen. Diese Mumien,
die goldene Masken vor dem Gesicht hatten, wurden in sitzender
Stellung auf goldene Stiihle um die genannten Géotterbilder geordnet,
»als ob sie lebendig gewesen wiren*. Sobald der Inka aus seinem
Hause herausgetreten war und sich auf seinen Stubl vor den Gétter-
bildern gesetzt hatte, fing die Opferzeremonie an. Eine Anzahl Priester
traten hervor und fiihrten einen langen Zug der Lamatiere an, die dazu
bestimmt waren, an diesem Tage geopfert zu werden. Falls das Opfer
z. B. der Sonne galt, wurde das Tier zuerst vom Priester dreimal um
das Bild der Sonne gefiihrt, worauf er es an der rechten Schulter packte,
seine Augen gegen das Bild des Gottes wandte und seine Kehle mit
einem Messer durchschnitt. Das Gebet, das diese Opferhandlung be-
gleitete, scheint ziemlich stereotyp gewesen zu sein und bestand vor
allem in der Phrase: ,,0 Schépfer, Sonne, Donner und Blitz, mégest du
immer jung verbleiben, mogest du nie alt werden!“ Die Sonne wurde
besonders ermahnt, ihre Strahlen nicht zu verbergen, sondern jeden Tag
aufzugehen und die Erde zu erleuchten. Der Donner hingegen wurde
gebeten, Regen zu schenken, da man wufite, daB ein Donnerwetter ge-
wohnlich Regen mit sich bringt.

Der wirkliche Zweck dieser Opfer ist schon in den Worten ange-
deutet, mit denen sie dem Gotte dargebracht wurden: ,Mdgest du immer
jung bleiben, mogest du nie alt werden“. Das Gewdhnliche ist, daB die
Gétter von ihren Verehrern um allerlei materielle Giiter gebeten werden,
aber das Gebet, dafl sie immer jung bleiben, nie alt werden mégen, daB
sie immer ihre Krifte erhalten mégen, ist sonderbar. Das Altern des
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Gottes und Abnehmen seiner Krifte war offenbar das, was man am mei-
sten fiirchtete. DaB solche Vorstellungen dem peruanischen Opferwesen
zugrunde lagen, ist von Cobo bestitigt, der mit besonderer Riicksicht
auf den Sonnenkultus unter anderem sagt: ,Die Vorteile, die man von
diesem Kulte erwartete, waren zweierlei: zuerst ihm zu danken fiir seine
Sorge fiir die Erleuchtung der Erde und das Hervorbringen dessen, was
die Menschen fiir jhren Lebensunterhalt nétig haben; zweitens ihm
Kriifte 2u geben, es immer zu tun®. Da wir dem Dankopfer in den primi-
tiven und barbarischen Religionen keine grofere Bedeutung beilegen
konnen, sind wir berechtigt, den Schwerpunkt auf das zweite von Cobo
erwidhnte Moment zu verlegen. Die Macht des Gottes, sein Vermdgen,
Wﬁrme und Fruchtbarkeit zu senden, waren von den Opfern abhingig,
die seine Verehrer jhm darbrachten.

In vielen mit den Opfern verkniipften Nebenumstinden treten aulier-
dem zauberigche Ideen hervor. So mufiten dem Viracocha graue und der
Sonne weille Lamas geopfert werden. Zu Cuzco opferte man der Sonne
Jeden Tag ein rotes Lama. Das Tier wurde dabei verbrannt, und es war
aufierdem in ein rotes Kleid gekleidet. Solche ritualistischen Details
miissen ohne Zweifel aus den Prinzipien der sympathetischen Magie er-
klirt werden. Z. B., wenn Viracocha der Gott des Meeres war, so war
vielleicht die fiir notig erachtete graue Farbe des ihm geopferten Lamas
nur eine auf zauberischen Vorstellungen beruhende Imitation der grauen
Farbe des Meereswassers. In derselben Weise schien die magische Sym-
pathie zu erfordern, daB der lichten Sonne ein weifes oder — wie zu
Cuzeo — rotes Lama geopfert werden muBte. Diese Vorstellung tritt
noch klarer hervor in dem erwihnten Brauche, das Tier in ein rotes
Kleid zu kleiden, ehe es verbrannt wurde. Durch dieses Verfahren wurde
der Gott um soviel besser instandgesetzt, die dem Opfertiere innewoh-
nende Kraft aufzunehmen.

Wir wollen jetzt die Menschenopfer betrachten. DaB diese im alten
Peru verhiltnismiBig hiufig waren, ist eine lingst erkannte Tatsache.
Die wichtigste von den Gelegenheiten, wo Menschen als Opfer den
Gottern dargebracht wurden, war die Thronbesteigung des Inka, aber
auch in vielen anderen Fillen wurden solche auBierordentlichen Opfer
als nétig erachtet: in Zeiten, wo Pest, Hungersnot, Krieg oder andere
schwere Landplagen das Volk heimsuchten, wenn der Inka in eigener
Person ins Feld zog und wenn er erkrankte. Auch vielen der Huacas
wurden, wie uns Cobo erzihlt, Kinder geopfert, besonders wenn sie in
irgendeiner Weise mit der Sonne verkniipft waren. Z. B. war die dritte
Huaca auf dem Wege nach Chinchaysuyo ein Gotzenbild aus massivem
Gold, das Intiillapa (,der Blitz der Sonne“) genannt wurde. Das Idol
war vom Inka Yupanqui, der es fiir seinen huaugui oder Bruder hielt,
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gemacht worden. Diesem Idole wurden hiufig Opfer von Kindern dar-
gebracht, indem man zugleich bat, die Kriifte des Inka mochten erhalten
werden. Dieser Kult ist insofern von Interesse, als er die wesentliche
Identitdt hervorhebt, die nach dem Glauben der Peruaner zwischen der
Sonne und dem Inka existierte. Ohne Zweifel wurde dem Kinderopfer
eine mystische Kraft zugeschrieben, die durch die Opferhandlung nicht
nur auf das Gétzenbild und den Gott, den es reprisentierte, iibertragen
wurde, sondern auch auf den Inka selbst, dessen Leben dadurch ver-
langert wurde.

Auf dem Wege, der nach Collaysuyo fiihrte, war der Huaca Churucana,
»ein kleiner runder Hiigel, auf dessen Gipfel sich drei Steine befanden,
diealsIdole betrachtet wurden“. Dawurden gewshnliche Opfer dargebracht
und auch Kinder geopfert, ,,damit die Sonne nicht ihre Kraft verliere®.

Auf der Insel Titicaca verehrte man den heiligen Felsen und die
Sonne, die mit ihm verbunden war, nicht nur mit den gewghnlichen
Tieropfern, sondern gelegentlich auch mit Opfern von Menschen. Wenig-
stens geschah dies am Feste Capacraymi im Monat Dezember, wobei
man Lamas und ,unschuldige Kinder* opferte und ihr Blut auf den mit
Gold- und Silberplatten bedeckten Felsen im Tempel sprengte.

In diesen und vielen @hnlichen Fillen waren die Menschenopfer ohne
Zweifel zauberischer Natur, indem die Vorstellung einer Kraftiiber-
tragung zugrunde lag. Wir sind ja gewohnt, die Menschenopfer mit
dem Glauben an zerstorende und blutdiirstige Gétter, die mit kostbaren
Opfern versshnt werden miissen, zu verkniipfen. Dies ist z. B. Wester-
marcks Theorie vom Menschenopfer, die er in seinem groBien Werke
iber die Entwickelung der moralischen Ideen dargestellt hat. Das
Menschenopfer habe wesentlich den Charakter einer Substitution: ein
Mensch wird freiwillig einem nach Blut diirstenden Gotte geopfert, da-
mit viele Menschen, deren Leben in Gefahr schweben, gerettet werden.
In einigen Fillen scheint das Menschenopfer wirklich einen solchen
stellvertretenden Charakter gehabt zu haben, und auch im alten Peru
haben wir Beispiele davon. So erzihlt uns Acosta, daB, wenn ein In-
dianer krank oder sonst in Gefahr war und der Zauberarzt ihm sagte,
daB er sterben wiirde, er seinen eigenen Sohn dem Viracocha oder der
Sonne opferte, indem er ihn bat, mit dem Leben des Sohnes befriedigt
zu sein und sein eigenes zu schonen. Aber die peruanischen Menschen-
opfer gingen keineswegs immer aus dieser Idee hervor. Ihr Zweck war
wesentlich ein ganz anderer: man wollte durch diese Opfer den Géttern,
auf denen die Erhaltung der Inkagesellschaft beruhte, Kraft geben, ihren
Verehrern im Kampf ums Dasein zu helfen. Zauberisch in diesem Sinne
waren z. B. die Menschenopfer, die mit dem Ackerbau verkniipft waren
und die eine Forderung der Fruchtbarkeit bezweckten.
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Welche aufierordentliche Kraft die peruanischen Indianer dem mensch-
lichen Blute auch unabhiingig von eigentlichen Opfern zuschrieben, geht
aus einer alten Sitte hervor, die noch v. Tschudi in einer gewissen Ge-
gend Perus vorfand. Am Tage des heiligen Antonio, erzihlt er, ver-
anstalteten die Einwohner von Acobamba ein groBes Fest. Die Dorf-
bewohner sammelten sich auf der Plaza, alle Ménner mit starken Kniip-
peln bewaffnet. Sie teilten sich in zwei gleichstarke Parteien und fingen
auf ein bestimmtes Signal an, sich mit der grofiten Erbitterung zu be-
kiim'pfen. Sobald einer mit zerschlagenem Kopfe niederfiel, stiirzten die
Welber auf ihn los, sammelten das herausstromende Blut, schabten es
n.nt Messern ab und bewsahrten es sorgfiiltig. Der Zweck dieses barba-
rischen Gemetzels war, Menschenblut zu erhalten, um es auf den Ackern
zu vergraben und dadurch eine reichliche Ernte zu erzielen.! Wirkliche
Menschenopfer sollen frijher in Verbindung mit dem Ackerbau unter
ﬁen G“ayaquilindianern und den Canaris im siidlichen Ecuador vorge-
K(?mmen Sen. Cieza de Leon erzihlt, daB die Canaris jihrlich hundert

inder bei der Ernte opferten, und die Indianer von Guayaquil opferten
nach de.mselben Verfasser ,,menschliches Blut und Herzen von Menschen®
Wf.lnn sie ihre Acker besiten. Cieza hatte freilich diese Riten nicht mit
Séinen eigenen Augen gesehen, und er kann die wirklichen Motive fiir
dieselben nicht angeben. Wahrscheinlich hatten jedoch diese Menschen-
O'pfer einen zauberischen Charakter: wenn menschliches Blut und mensch-
liche Herzen den Ackern geopfert werden, um die Fruchtbarkeit zu
f6rdern, so geschieht dies sicherlich nicht, um einen erziirnten Gott, der
ein Liebhaber menschlichen Blutes und menschlicher Herzen ist, zu be-
friedigen, sondern weil die Lebenskraft des Korpers, oder die ,,Seele®, in
diese:n Teilen besonders konzentriert ist. Solche Opfer, wenn sie auf
den Ackern verrichtet werden, sind daher eine Art magische Diingung
durch welche der Erde eine Fruchtbarkeit bewirkende Kraft direkt mit-
geteilt wird.

Die wichtigste von den Gelegenheiten, bei denen Menschenopfer im
alten Peru stattfanden, war jedoch die Thronbesteigung des Inka. Diese
Opfer werden von Molina und Cobo ausfiihrlich beschrieben, und ihre
Angaben, die wesentlich miteinander iibereinstimmen, lassen keinen
Z‘.veifel dariiber bestehen, dafi solche grausamen Sitten wirklich exi-
Stierten. Bei diesem groBen Feste waren Repriisentanten fiir die vier
groflen Provinzen des Reiches — Collasuyo, Chinchaisuyo, Antinsuyo
und Continsuyo — gegenwirtig. Von jedem Dorfe muBten zwei Kinder
Dach Cuzco gebracht werden; die Knaben sollten von 4 bis 10 Jahre,
die Madchen konnten bis 15 Jahre alt sein. AuBerdem wurden Kleider

1 . . .
v. Tschudi Peru. Reiseskizzen Il 358.
Archiv fur Religionswissenschaft XXV 4
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und Lamas, Schafe aus Gold und Silber, und die Fetische, die mullu ge-
nannt wurden, gebracht. Die Kinder und die Tiere, die zum Opfer be-
stimmt waren, wurden ein- oder zweimal um die Bilder des Schopfers,
der Sonne, des Donners und des Mondes gefiihrt, die man fiir diesen
Zweck aus den Tempeln herausgenommen und auf die Plaza gestellt
hatte. Nun befahl der Inka den Priestern der genannten Provinzen, die
Opfer in vier Teile zu teilen, einen fiir jede Provinz. Darauf befahl er
jedem seinen Anteil der Schlachtopfer nach seiner Provinz mitzunehmen
und ihn da ihrem vornehmsten Huaca zu opfern. Wenn die Priester an
ihren Bestimmungsorten angelangt waren, verrichteten sie die Opfer,
indem sie die Kinder erdrosselten und sie mit ihrer ganzen Habe von
Gold- und Silberfiguren begruben. Die Schafe und Kleider wurden zu-
sammen mit Biindeln von Coca verbrannt. Molina stellt fest, daB diese
Opfer verrichtet wurden, wenn der Inka zu herrschen anfing, damit die
Huacas ihm gute Gesundheit geben und sein Reich und seine Besitzungen
in Frieden erhalten mochten und daf er selbst ein hohes Alter erreichen
und seine Zeit frei von Krankheit verbringen mochte. Wenn die Opfer
dargebracht wurden, sorgte man #ngstlich dafiir, daf kein Huaca oder
heiliger Platz ohne Opfer gelassen wurde, da man meinte, daf ein sol-
cher Huaca ziirnen und den Inka strafen konnte.

Molina fiigt hinzu, daf beim Opfern der Kinder bisweilen auch an-
dere Methoden angewandt wurden. Einige von ihnen wurden in der
Weise getdtet, die wir auch vom aztekischen Ritual kennen, indem ihre
Briiste aufgeschnitten und ihre noch klopfenden Herzen vor dem Bilde
des Gottes herausgerissen wurden, dem das Opfer dargebracht wurde.
Mit dem Blute der geopferten Menschen wurde das Gesicht des Idols
bestrichen, eine Zeremonie, die pirac genannt wurde. Auch die balsa-
mierten Korper der verstorbenen Mitglieder der Inkafamilie bestrich
man mit dem Blute und sprengte es in zeremonieller Weise auf den
Boden. Der Platz, wo die geopferten Menschen zusammen mit den Resten
der iibrigen Opfer begraben wurden, wurde Chuquicancha genannt. Das
Grab konnte nicht mit einem Instrumente aus Kupfer oder irgendeinem
anderen Metalle gemacht werden, sondern wurde mittels eines sehr
spitzigen Stockes und unter gewissen abergliubischen Riten angelegt.

Wenn auch aus Molinas Angaben hervorzugehen scheint, daB die
peruanischen Gotter leicht gereizt waren und den Inka strafen konnten,
falls der ihnen gebiihrende Kult vernachlissigt wurde, so wire es doch
sicherlich ein Irrtum, zu schliefen, daB die peruanischen Kinderopfer we-
sentlich einen versshnenden Charakter hatten und aus Furcht hervorgingen.
Alles was wir von den Gottern der alten Peruaner und ihrem Kulte
wissen, spricht gegen die Annahme, daf sie als grausame und rache-
stichtige Wesen vorgestellt wurden, die mit Menschenblut verséhnt
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werden muBiten. Der Schopfergott wie die Sonne und der Donner wurden
Im Gegenteil als freundliche Ahnen betrachtet, die ihr Volk beschiitzten
und seine Wohlfahrt forderten. DemgemiB miissen auch die Menschen-
opfer nicht als Versshnungsopfer im oben angegebenen Sinne, sondern
als Zauberopfer erklart werden.

Hinsichtlich der Opfer bei der Thronbesteigung des Inka haben wir
Zuerst festzustellen, daf die Wohlfahrt der ganzen Gesellschaft mit dem
Wohlergehen des gottlichen Konigs eng verbunden war, und daB die
Schwichung der Krifte des Inka und sein endlicher Tod groBie Gefahr
fiir seine Untertanen bedeuteten. Die Peruaner konnten den Tod ihres
Konigs nicht hindern, aber sie taten alles, was in ihrer Macht stand,
um seine Kréfte aufzuhalten und sein Leben mittels Gebeten und Opfern
2u verlingern. Eine von den Gelegenheiten, wo Menschenopfer dar-
gebracht wurden, war, wie schon erwihnt, die Erkrankung des Inka.
Wenn die endliche Katastrophe kam, war die grofie Sorge des Volkes,
daB die Macht des alten Inka auf seinen Nachfolger, den neuen Ver-
treter der Sonne, ibergehen mochte, ohne daff in dem regelmifigen
Laufe der Dinge irgendwelche Storungen stattfinden, und auch dies
suchte man mittels Opfern zu erlangen. Nun, wenn die Kraft und die
Gesundheit des Konigs von der Kraft oder Macht der Huacas abhing,
ist es eine natiirliche Folgerung, daf der wirkliche Zweck der blutigen
Riten die Erneuerung der iibernatiirlichen Kraftquelle war, die die letz-
teren verkérperten. Darum mufBten z. B. die Idole und die balsamierten
Korper der verstorbenen Inka mit dem Blute der Opfer bestrichen
werden. Jene wie diese waren eine Art Fetische oder Kraftzentren, die
man mit elektrischen Batterien vergleichen konnte. Die geheimnisvolle
Kraft, mit der diese Batterien von neuem geladen werden sollten, wurde
lhnen durch das Blut und die blutigen Herzen iiberbracht.

Wenn also der Zweck der Opfer war, das Leben des Inka zu ver-
lingern, so kénnen wir vielleicht auch verstehen, warum es fiir notig
erachtet wurde, daB Kinder geopfert werden sollten; ein Detail, das
Nicht befriedigend erkléirt werden kann, wenn man sie einfach als Ver-
S6hnungsopfer betrachtet: junge Leben mufBten fiir den Inka geopfert
Werden, damit sein eigenes Leben effektiv verlingert werden konnte.

Da Garcilasso de la Vega die Existenz der Menschenopfer im Inka-
Teiche leugnet, haben einige Verfasser die Richtigkeit der Angaben Co-
bos, Molinas und anderer alter Chronisten iiber solche Opfer in Zweifel
8ezogen. Interessant ist darum die archiologische Bestitigung, die diese
Angaben neulich durch Uhles Funde in Pachacamac erfahren haben, da
€r in der Nihe des Sonnentempels einen groBen Begribnisplatz mit
zahlreichen, kostbar gekleideten, mit allerlei Beigaben bestatteten Mu-

mien von Frauen entdeckte, die simtlich erdrosselt waren.
4‘



Totengebrduche und Gréaberkultus im heutigen
Griechenland.

Von B. Schmidt §.
(Fortsetzung und Schlub zu Bd. 24, 281 ff)

Wir haben von den Trankopfern bei der Bestattung gesprochen
und muBten in diesem Zusammenhang zugleich auf die Frage eingehen,
was fiir einen Sinn die iibliche Zertriimmerung der sie enthaltenden
GefiBe urspriinglich gehabt und welche Umdeutungen und Abinde-
rungen dieser Ritus im Laufe der Zeit erfahren hat. Nach dieser Ab-
schweifung kénnen wir in der Darstellung der Bestattungsgebr‘aucﬁe
fortfahren. Nicht allein Trankspenden, sondern auch Speisen werden
den Verstorbenen dargebracht. Hierher gehoren in erster Linie die
sogenannten xdivPa oder xéidvfe!, welche von der griechischen Kirche
aus dem Heidentum iibernommen worden sind und daher auch bei an-
deren zu ihr sich bekennenden Volksstimmen oder Volksteilen in An-
wendung kommen.? Man bezeichnet mit diesem Ausdruck ein klebriges
Gemengsel von schwirzlichem Aussehen, dessen Hauptbestandteil
gekochte Weizenkdrner bilden®, welche in der Regel mit anderen
Friichten und Erzeugnissen, wie getrockneten Wein- oder Korinthen-
beeren, gestoienen Mandeln oder Niissen, Pignolen, Granatapfelkernen,
Kichererbsen, Sesamkornern, Anis, Honig untermischt sind. Der Name
ist offenbar vom altgriechischen xéiivfog, #6Advfov* in der Bedeutung
»Nachtisch®, ,Naschwerk“ hergenommen. Vgl. Hesych. s. v. xéilvfe-
towyddie. Die Scholien zu Aristoph. Plut. 768 fiihren x6AAvfa unter den
%orayvouate auf.

! Vgl. mein Volksleben der Neugriechen 55 ff.

2 So bei den Russen (vgl. Dimitrij Sokolow Darstellung des Goitesdienstes
der orthodoz-katholischen Kirche des Morgenlandes, ins Deutsche iibersetzt von
Georgij Morosow, Berlin 1893, S.170) und bei den Rigaten in Albanien (v. Hahn
Albanesische Studien 1 151).

$ Daher Suidas II 1, 321 Bernh.: Kdivfa- siros éynrds.

* Die Neutralform in den Scholien zu Aristophanes und bei Hesychios,
auch bei Pollux IX 72 (bier aber als Bezeichnung einer kleinen Miinze).
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Die Kollyva spielen nicht allein im Totenkult eine groBe Rolle, son-
dern werden auch, hier und da unter einem anderen Namen, an bestimm-
ten religiésen Festen und zwar besonders an solchen, welche in die Zeiten
der Einerntung der Feldfriichte fallen, in der Kirche dargebracht. Dafi
in letzterem Falle heidnische Erstlingsopfer an agrarische Gottheiten
unter christlicher Hiille sich erhalten haben, ist schon friiher von mir
ausgesprochen worden.! Wann der Ausdruck xéiivfe zur stehenden Be-
zeichnung dieser Art von Opfergaben geworden ist, bleibt fiir uns im
Dunkel. Moglicherweise ist er erst im spiteren Altertum dafiir aufge-
kommen. Beachtung verdient in dieser Hinsicht, da8 in einer beim Vor-
gebirge Sunion gefundenen, der romischen Kaiserzeit angehérigen In-
schrift unter anderem x0iAdfwv yolvixeg 0o genannt werden, die dem in
Attika eingefiihrten phrygischen Gotte My Tvgavvog dargebracht wer-
den sollen.? Was aber die Opferwilligkeit an sich betrifft, so reicht sie
ohne Zweifel in eine sehr friihe Epoche der Religionsgeschichte zuriick.
Denn in ihrer Zusammensetzung und Zubereitung erinnern die Kollyva
auffallend an jenes Mischgericht, welches die alten Athener und andere
Hellenen an den Thargelien® und Pyanopsien* dem Apollon und auch
sonst namentlich bei der Einweihung von Altiren oder Gotterbildern
darzubringen pflegten.® Auch ihre zwiefache Verwendung als Dankopfer
an die goéttlichen Michte einerseits und als Totenopfer andrerseits weist
unverkennbar auf ein hohes Alter des Brauches hin. Man kann jetzt da-
fir das bei Athenaios XI, p. 476 E—F und 478 D beschriebene, durch
neuere Ausgrabungen mehrfach ans Licht getretene Kultgerit xégvog
oder xégyvog (wie die inschriftlich bezeugte Form lautet) geltend machen,
welches in seinen einzelnen Abteilungen die Erstlinge der Landeserzeug-
nisse als Opfergaben an Demeter und andere Gottheiten enthielt, aber
auch bei Totenopfern in Gebrauch war, wie die Tatsache lehrt, daB es

' a. a. 0. 59f

* Dittenberger Sylloge® I Nr. 633 Z. 24. Vgl. dazu P. Foucart Les asso-
ciations religieuses chez les Grecs S. 119 ff. und L. Ziehen Leges Graecorum sa-
¢rae 11 Nr. 49 S. 148 ff.

® Photios, 8. v. Oaoyrita’ ... 6 tév cmeopdrov psotds yoreos iegod Eij-
batog: fipovy 9t év adrf (sc. T fogrf)) dmaeyis th Ded TdY mepnvitwy xae-
7@y, Vgl Hesych. und Suid. unter demselben Wort, ersteren auch unter dde-
nlog.

* Phot. 8. v. Ivavepudv: piw A9rivnos &°, év & ol v& wiave Eperar &is
T Tod Ambilevos: mdave 0 mdvre t& dmd yiie Edddipa domerddn, & c’m}é-
Yovreg Eyovewy dv yiroons, &drfeav moiodvrsg. S. auch Phot. 8. v. Ivavdyie.
Athen. XIV, p. 648B: forl 0% 6 mvdwiow, Gg @nor Zowcifiog, navensople v
YAvnst fynuéey, Vgl. dazu August Mommsen Feste der Stadt Athen 278f.

® Schol. Aristoph., Plut. 1197 und 1198. Vgl. Mommsen a. a. 0. 399. —
Weiteres unten S. 9.



54 B. Schmidt

auf Kreta in Gribern, selbst in vorgeschichtlichen, gefunden worden ist.!
Uberhaupt aber kennen wir ja das nahe Verhiltnis, in dem Demeter zum
Grabkultus stand. Den Athenern hieflen in alter Zeit die Toten nach ihr
Ammjrgumz, und eine Anzahl antiker Religionsgebriuche zeigt, in welch
eigenartiger Weise die Ideen des von der Erde gespendeten Fruchtsegens
und des Waltens der in ihren SchoB aufgenommenen Verstorbenen sich
mischen.® Bemerkenswert scheint mir endlich auch, da8 in einem Pithos-
grabe der gegen Ende des vergangenen Jahrhunderts aufgedeckten eleu-
sinischen Nekropole aus der Dipylonzeit zwei Schalen gefunden worden
sind, die mit einem schwarzen, klebrigen, von dem darauf liegenden
Erdreich deutlich sich unterscheidenden Stoffe gefiillt waren; ein zweites
Grab enthielt u. a. eine Pyxis mit einem ebenfalls klebrigen, aber weifien
Stoffe. Man hat darin Reste von Speisen oder Schminke zu erkennen
geglaubt.® Das Letztere trifft moglicherweise fiir den Inhalt der Pyxis
zu, das Erstere aber mit hochster Wahrscheinlichkeit fiir den der bei-
den Schalen, und auf Grund des im Vorhergehenden Ausgefiihrten wer-
den wir am ehesten an ein dem heutigen Speiseopfer fhnlicheg Gemenge
denken diirfen.

Die Kollyva, mdgen sie nun als Dankopfer oder als Totenopfer ge-
meint sein, werden gewdhnlich in flache Schiisseln oder Kérbe gefiillt,
deren Rand hiufig mit Blumen und wohlriechenden Kriutern geziert
wird. Die im Totenkult zur Verwendung kommenden erhalten &fters
noch eine besondere Ausschmiickung, wie denn z. B. in den leukadischen
Dorfern die Klagefrauen oben auf die breiige Masse mittels eines
Zuckergusses eine menschliche Gestalt, die den Verstorbenen vorstellen
soll, umgeben von Végeln, wie Adlern, Tauben, Rebhiihnern, zu zeich-
nen pflegen.® Die Speise wird im Leichenzuge mitgetragen und zunichst
in die Kirche gebracht, wo der Priester sie segnet, und dann zum Grabe.
In den Dérfern von Zakynthos war es zur Zeit meines dortigen Aufent-

! Vgl. O. Rubensohn Athen. Mitteil. XXIII (1898) 271ff. und besonders
St. Xanthoudides Annual of the British School at Athens XII (1905/6) 9—23.
Letzterer hat gezeigt, daB der Kernos im Gottesdienst der griechischen Kirche,
nur leicht verindert, noch fortbesteht, und hat in diesem Zusammenhang auch
der Kollyva gedacht. Wenn er ibrigens S. 22f. in gewissen heutigen Riten so-
gar einen Uberrest des xepvopdeov Soynux und der xsovopogic vermutet, so
geht er doch wobl iiber das zuliissige MaB des Parallelisierens hinaus.

2 Plut. de fac. in orb. lun. 28.

8 Preller Demeter und Persephone 199f. Preller-Robert Griech. Mythologie
1 636 (vgl. dazu Stengel Opferbrduche 1631f.) und 784 f. Rohde Psyche 1208 —212
und 247.

¢ Andreas Skias ‘Egnuszels &eyatoloyixi) 1898, S. 99.

& Poulsen Dipylongriber 27. — Uber Speiseiiberreste in altgriech. Grabern
vgl. im allgemeinen Hermann-Blimner Griech. Privataltertimer 380, Anm.

8 ZvAtoyos VIII, 1874, S. 427. Vgl. ferner Abbott Maced. Folkl. 208.
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haltes in den sechziger Jahren des vorigen Jhdts. Brauch, daf der
Priester einen Teil von ihr auf den Leichnam warf in dem Augenblick,
da dieser in die Erde hinabgesenkt ward. Vgl. dazu auch oben Bd. 24,
291 A. 1 den kyprischen Brauch (Teller mit Weizen ins Grab ge-
worfen).

Um nunmehr wieder zu den Begehungen bei der Bestattung zuriick-
zukehren, so werden die mitgebrachten Kollyva schlieBlich an das ganze
Trauergeleite ausgeteilt; auch der Priester erhilt seinen Teil L und ein
Jeder verzehrt etwas unter dem stehenden Ausruf: 9eds oyweés’ Tov (9.
Svyyweéoy 7ov), d. h. ,,Gott verzeihe ihm!“ eine ehedem wohl allgemeine,
heute besonders auf dem Lande fortlebende Sitte, deren auch ein weit
verbreitetes Volkslied Erwihnung tut, in welchem ein junger Mann dem
von ihm geliebten Midchen seinen nahen Tod ausmalt.? Auf die gleiche
Sitte beziehen sich mancherlei schwere, den Tod anwiinschende Fliiche,
wie vd 6o @ayovy & xéhvfa’ oder vy gdw & x6Avfd cov.t

An manchen Orten kommen zusammen mit den Kollyva auch noch
kleine, gewshnliche Kuchen zur Verteilung. Die Arachoviten des Parnasos
nennen sie Yuyovdia, ein an sich seltsamer Ausdruck, zu welchem iibri-
gens ein Seitenstiick aus Bohmen sich darbietet.> Offenbar hat die ohen
Bd. 24, 290 und 318 besprochene Vorstellung von der Winzigkeit der
aus dem Korper entwichenen Seele die Ubertragung des Namens auf das

! Die, wie wir unten sehen werden, auch bei den Seelengottesdiensten
dargebrachten Kollyvaopfer bilden zugleich ein nicht unbedeutendes Einkommen
der Priester. Vgl. Silbernagel Verfassung simtlicher Kirchen des Orients (Lands-
hut 1865), 50 A. 1.

* In der Fassung, die ich auf Kephalonia niederschrieb, heiBt es: "4y lowg
%l 6o gégovve Td x6lvfd pov, @i e | xal wég' ,,0 Pedg cyweés’ Tovs, TOV
véov mob pu’ dydwa.* Andere Versionen desselben Liedes, aber in nicht fehler-
freier Form, bei Passow Pop. Carm. S. 266 f. Nr. 377 u. 377a, S. 281f,, Nr. 397.
Vgl. auch das Distichon ebd., S. 490, Nr 75.

® 8o z. B im parnasischen Arachova. Hier sagt man daneben auch »& co®
Puyovy zd order (d. i. evder), weil die Kollyva nach ihrem Hauptbestandteil
Ofters so benannt werden (vgl. mein Volksleben 56), oder kurz zd ordes cov!
auch & yuyoddid cov! Uber letzteren Ausdruck s. gleich nachher.

* M. Ohnefalsch-Richter, a. a. 0. 78. — Auch in Sprichwortern treffen wir
Anklinge an diese Sitte; z. B. ut Eéve ubilvPo pvnuovsder tov wideiy vov bei
Politis Iwgosulon 11 72, oder ut Eéva wuélAvfo poaxceifer tobs yovnods Tov
oder pynuovedsr véy mavéox Tov bei Berettas Zvid. mogory. 40 Nr. 5 oder ud
¢ xloBe rd Edva penceifes tobg yoveig tov bei Arabantinos Ilegocp. 73
Nf- 724, gleichbedeutend mit dem altgriechischen Svprduaciy diloreiows To Feloy
Gtfe6¥ar (Pausan. IX, 30, 1).

® Das Wort ist Deminutivam von tvy7 und entspricht in Bildung und
metaphorischem Gebrauch genau den bohmischen ,,Seelchen‘, wie man {ber
Kreaz gelegte kleine Teigstiicke neont, die am 40. Tage nach dem Todesfall
von den Leidtragenden verzehrt werden: M. Hofler Globus LXXX (1901) 97.
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kleine Gebick herbeigefiithrt. Deutlicher und weiter verbreitet ist der
Ausdruck yvyémyrre oder, in deminutiver Form, yvyondrr, d. i. Seelen-
kuchen.! Endlich wird bfters auch Wein oder Likér am Grabe ausge-
schenkt, bei dessen Genusse man die oben angefiihrten, Gott um Gnade
fiir den Verstorbenen bittenden Worte wiederholt.? Tatsichlich findet
also hier eine Mahlzeit statt, welche von dem spiter im Trauerhaus ab-
gehaltenen Leichenschmaus, iiber den wir unten handeln werden, wohl
zu unterscheiden ist.

In der Darbringung von Kollyva bei Beerdigungen und Gedichtnis-
feiern pflegt man ein Symbol der Auferstehung zu erblicken: wie das
Weizenkorn, in die Erde gelegt, verwest, aber in Gestalt einer Pflanze
wieder hervorsprossend zur Ahre reift, so wird auch der Tote sich
wieder erheben aus seinem Grabe. Die Worte Jesu im Johannesevan-
gelium 12, 24: dumny duv Myw Duiv, é&v pa 6 %0ux0c T olrov WEcdHY &lg
iy iy dmoddvy, adtog ubvog wéver v Ot dmoddvy moldv xagmdv péger
sollen der AnlaB dazu gewesen sein. Mit dieser Erklirung haben selbst
abendlindische Gelehrte sich zufrieden gegeben (Wachsmuth S. 122 im
Anschluf an Tournefort I, S. 51%), obwohl man den Sinn des in dieser
Bibelstelle gebrauchten Gleichnisses beugen muB, um es in solcher Weise
verwerten zu konnen. Hier und da wird die Symbolik noch weiter auf
zwei andere Bestandteile der Kollyva ausgedehnt: die SiiBigkeit des
Zuckers soll auf die Wonne desParadieses, das Aussehen der eingeschrumpt-
ten Rosinen auf den Zustand der Seele vor ihrer Zulassung zur himmlischen
Seligkeit hinweisen.® Derartige, ohne Zweifel von den Priestern ausge-

! Protodikos 17, der allerdings von den Totenopfern an den Mnemosynen
spricht, die aber mit denen an der Bestattung identisch sind. Kanellakis Xiaxd
Avdisura 837, Vgl auch Koruis Araxre IV 301 und 706, der yvydmirra schreibt,
mit Du Cange 8. v. — In Deutschland kommt sowohl , Seele*, als auch ,Seel-
weck", ,Seelzopf* als Bezeichnung derartigen Backwerkes vor: Grimm D.
Worterbuch, unter ,Seelet (B. IX Sp. 2923).

? So im parnasischen Arachova, in Makedonien (Abbott 201) und ander-
wiirts (Zd2doyos VIII 549). Nach Bybilakis 67, dessen Nachricht sich auf Kreta
bezieht, wird nach dem Begribnis an alle Anwesenden warmes(?) Brot, Oliven,
Kise u. dgl. und Wein ausgeteilt, damit sie fiir die Seele des Verstorbenen
beten. Das ist jedenfalls dasselbe Mahl, welches Protodikos als paxaeia be-
zeichnet. — Dieses Mahl wird deutlich unterschieden von dem spiteren Toten-
mahl im Hause des Verstorbenen, das fiir die Verwandten und nichsten
Freunde nach ihrer Rickkehr vom Begribnis bereit steht und feszd, d. i. das
warme Gericht genannt wird. So offenbar im Gegensatz zu dem kalten Mahl am
Grabe. DaB hier , warmes* Brot verteilt wird, ist wohl irrig. — Analog ist ein
armenischer Brauch. Beim Leichenschmaus, der entweder auf dem Friedhofe
oder zu Hause gefeiert wird, trinkt man ,Seelenbecher' oder ,Erbarmungs-
becher*, d. h. jedesmal, wenn man trinkt, bittet man Gott um Erbarmen fir
die Seele: Sartori 21 (nach Abeghian D. armen. Volksglaube 23).

3 Abbott 208. Vgl. auch Sokolow a.a. O. 170 deutsch. Chers.



Totengebriiuche und Gritberkultus im heutigen Griechenland b1

sonnene und der neuen Religion kiinstlich angepafite Deutungen diirfen
uns nicht abhalten, der Frage nach Alter und Ursprung der merkwiir-
digen Kollyvagebriuche selbstindig und unbefangen nachzugehen. Das
Ergebnis meiner Untersuchung ist, daB sie aus dreierlei Arten helleni-
scher Opfergaben hervorgegangen sind: aus den Dankopfern fiir die ge-
ernteten Friichte oder sonstige gottliche Gnadenbeweise, aus Speise-
opfern fiir die Verstorbenen, endlich aus Siihnopfern an die Machte der
Unterwelt. Fiir die Beziehung der Kollyva zu antiken Dankopfern ge-
niigt es auf das zu verweisen, was ich im Volksleben der Neugriechen
a. a. O. ausgefiihrt habe. Daf ferner die dem Toten in die Gruft nach-
geworfenen oder auf sein Grab gestellten Speisen tatsichlich dazu be-
stimmt sind, ihn mit Nahrung zu versehen, bedarf wohl keiner weiteren
Begriindung. Welche Bewandtnis hat es aber mit dem Austeilen und
gemeinschaftlichen Verzehren der Speise am Grabe? Wir begegnen der
gleichen Sitte auch in den Fillen, wo die Kollyva zum Dank fir gute
Ernte in der Kirche dargeboten werden.! Da erinnert sie auffallend
an jene Speisezeremonie, welche im alten Griechenland bei der Kerno-
phorie stattfand.? Die eigentliche Bedeutung dieser Kultushandlung
laft sich nicht treffender umschreiben, als es Hermann Oldenberg bei
Bebandlung @hnlicher Gebriuche der vedischen Inder getan hat, indem
er sagt, da der vom Opferer genossene Anteil an der heiligen Speise
in der den Anschauungen der alten Zeit entsprechendsten Form die sicht-
bare Uberleitung des mit dem Opfer verkniipften géttlichen Segens auf
ihn zum Ausdruck bringe.® Ein wesentlich anderer Sinn kann auch dem
GenuB der Kollyva bei Beerdigungen nicht wohl innewohnen, nur daB
in diesem Falle die Leidtragenden weniger zu ihren eigenen als zu des
Verstorbenen Gunsten sich des goéttlichen Segens zu versichern suchen:
ihre Bitte, daB der Herr seiner Seele gnidig sein mége, soll dadurch
wirksam unterstiitzt werden und um so eher Erhérung finden. Wenn
es nun richtig ist (woran ich nicht zweifle), dafl den Bestattungsbriuchen
der alten Griechen allgemein der Gedanke zugrunde liegt, da der Tote
versohnt mit den Unterirdischen im Hades anlangen soll%, so lifit sich
nach allem, was wir bisher ermittelt haben, schwerlich die Vermutung
abweisen, daf die heutige Sitte in einem inneren Zusammenhang damit
steht und auf einen entsprechenden Ritus des chthonischen Gottes-
dienstes zuriickgeht, iiber welchen wir freilich (aus Mangel an einem
unmittelbaren Zeugnis) nichts Niheres feststellen kénnen. Die auf Por-
Phyrios, de abstin. 11 44 gestiitzte landliufige Meinung, da von Siihn-
opfern niemand habe essen diirfen, trifft keineswegs ohne Ausnahmen

! Volkslébm der Neugr. 58. * Rubensobn a. a. 0. 292.
® Religion des Veda 329.
* Diels Sibyllinische Blitter 48f. Anm. 2.
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zu.! Anscheinend mit mehr Recht kénnte gegen die vorgetragene An-
sicht der mit der neugriechischen Sitte mehrfach verbundene Ausschank
von Wein oder einem anderen geistigen Getrink eingewendet werden
unter Hinweis darauf, daf die Unterweltsgottheiten nur vypddix er-
hielten. Aber es lifit sich doch sehr wohl denken, daB nach dem Uber-
gang des vorausgesetzten heidnischen Brauches ins Christentum ein vom
hellenischen Opferritual abweichender Zusatz allmihlich in ihn einge-
drungen ist. Das Wesentliche der Kultushandlung besteht jedenfalls
darin, daBl die ganze Trauergemeinde von der durch den priesterlichen
Segen geheiligten Kollyvaspeise geniefit zu dem Zwecke, eine Verssh-
nung des Abgeschiedenen mit der gottlichen Macht, der er iibergeben
wird, herbeizufijhren, und diesem Ritus haben wir allen Grund ein hohes

Alter zuzusprechen.

Wir sind in der Lage, noch eine weitere und unseres Erachtens
starke Stiitze dafiir beizubringen.

Die Kollyvaspeise, beziehungsweise der zusammen mit ihr ausgeteilte
und verzehrte Seelenkuchen, wird auch poxogix genannt?, eine Bezeich-

1 v. Prott Leges Gr. sacrae 117. Stengel Opferbriuche 131ff. Vgl. auch
ebenda 27.

* Korais "dranre 1V 301, welcher paxaele und ywydmizza gleichsetzt und
zuerst von der Zeremonie unmittelbar nach der Beerdigung, dann auch von
der Gedichtnisfeier spricht. In seinen friiher geschriebenen Anmerkungen zu
Heliod. Aeth. 76 sagt er, daB man ,tdv Swavsuduevov év tais éxgoeals olvov
uere dimdgav &orioxwy™ so nenne. Bybilakis 69 bezeichnet poxceic und %é1-
Avfa als gleichbedeutende Ausdriicke, redet aber nur von der Gedichtnisfeier.
Nach Newton Zravels and discoveries II 13f. versteht man auf den Dorfern von
Lesbos unter poxdoie — so niimlich betont er, aber ohne Zweifel irrtiimlich —
kreisrunde, mit einem diinnen ZuckeraufguB versehene Kuchen, die am Tage
des Todes und am nichsten Jahrestage von den Verwandten des Verstorbenen
gespendet und, in Viertel geschnitten, in den Strafen unter das Volk ausge-
teilt werden. Abweichend von diesen Zeugnissen behauptet Protodikos 14 und
29, daB die bei der éupopd, sei es in der Kirche oder auf dem Friedhof, vor
sich gehende Verteilung von Speisen (Broten, Kise oder Oliven) und Wein
pexceie genannt werde. Skarlatos in seinem Lexikon s. V. paxweia erklirt
den Ausdruck durch weeldstnvov. Ebenso Vréto Méelanges néohell. 35. Und da-
mit stimmt die Angabe Abbott's 203 iiberein, wonach in Makedonien der inner-
halb des Hauses stattfindende Leichenschmaus poxcetd oder paxaged heift.
Ubrigens leitet dieser Berichterstatter das Wort ganz verkehrt von altgriech.
aipaxoveie ab, das durch falsche Analogie an gexcele angeglichen worden sei
(woran, wie aus Skarlatos zu ersehen, auch schon andere vor ihm gedacht
hatten). Nach Oikonomos Doapporiny tijs téenwvinis draiéxnvov (Athen 1870) 80
werden in der dortigen Landschaft unter paxaeic verstanden ra els v& pon-
ubovve tav Tedvedroy ywdpsve iy, eine mehr allgemeine Umschreibung der
Sitte als sachlich genaue Worterklirung. In Thessalien ist die Form paxdeies
gebriuchlich, und so heiBt die nach der Beerdigung des Verstorbenen statt-
findende Mahlzeit, an der die Priester und die Armen teilnehmen: s. Politis



Totengebriiuche und Griberkultus im heutigen Griechenland 59

nung, die sich eben daraus erklirt, daB man durch die beschriebene
Kultushandlung und den sie begleitenden Ausruf ein seliges Los fiir
den Verstorbenen erfleht. Nun wissen wir aus der lexikographischen
Uberlieferung von einer hellenischen Opferspeise, die aus Gerstengraupen,
Honig, getrockneten Weinbeeren und frischen Kichererbsen bestand,
also gréfBte Ahnlichkeit mit den Kollyva hatte, daB sie gleich diesen
unter die Opfernden verteilt und von den einen &uPgooie, von den an-
deren uoxegle genannt wurde.! Die letztere Bezeichnung lehrt unzwei-
deutig, dah sie im Totenkult zur Verwendung kam.? Was fiir eine Be-
wandtnis hat es aber wohl mit dem anderen Namen? Auch darauf
scheint die Analogie der Kollyva Antwort zu geben. Wir haben oben
gesehen, daB diese nicht allein im Totenkult begegnen, sondern auch
als Dankopfer gebriuchlich sind. Das gleiche muB fiir das beschriebene
antike Gemengsel vorausgesetzt werden, da unsere Quelle ganz im all-
gemeinen von Opfern redet. So liegt die Vermutung nahe, daf} die als
Dankesgaben fiir gottliche Gnadenbeweise dargebrachten vefiare durch
den Namen dufgocic von den chthonischen unterschieden wurden.
Wenn auch der Fortbestand der beschriebenen altertiimlichen Ge-
briuche durch ihre Aufnahme in den christlichen Gottesdienst im all-
gemeinen gesichert war, so konnte es doch im Verlauf der Entwicklung
naturgemdB nicht fehlen, daB sie in den Einzelheiten an vielen Orten
eine EinbuBe oder Abschwichung erfuhren. Das noch in der zweiten
Hilfte des vorigen Jahrhunderts in den zakynthischen Dgrfern iibliche
Nachwerfen von Kollyva auf den in die Erde gesenkten Leichnam zum
Beispiel war wohl in den meisten Teilen Griechenlands schon damals
abgekommen.®> Sodann findet die Austeilung der Speise an das Trauer-

Neosianvixy Muvdoloyie Vorrede S. Af’ (Bemerkung der Preisrichter). — Man
sieht, daB der Sprachgebrauch in den verschiedenen Gegenden schwankt,
was indessen fiir unseren Zweck nicht von Belang ist, da es sich in allen
Fillen um ein und dasselbe Ziel, d. h. die Erwirkung der Seligkeit fiir den
Verstorbenen handelt.

! Harpokr. s. v. Nejlare S. 212 Dind.: . . . &7l 709 vefhare &hgire, ta
veworl dhnlecubva, & 01 uhre dvadsdovres, dorapidag Te xal yhogovs dosfiviovs
énsufailovreg, Tolg T& isok teloBoLy Evspov' #xdhovy OF adrd of pdv duflevciov,
0L 0% paxcgloy. Hesychios sagt: poxcoio- fedpc éx Lopod nel diplrov. Schon
Kora‘is hat diese Zeugnisse mit den Kollyva in Zusammenhang gebracht, welche
In Chios zu seiner Zeit den Sondernamen yvidg fiihrten.

* DaB das Wort poxcgicc schon friihzeitig volkstiimlicher Ausdruck fir das
Jenseits geworden war, zeigen am besten die vom 5. Jahrhundert v. Chr. an
Dachweisbaren euphemistischen Verwiinschungsformeln wie &meay’ t?'g maxcgioy
(Aristoph. Equ. 1151) und &hnliche. Vgl. Rohde Psyche I 308, Dirichlet De
Yeterum macarismis (RGVV XIV 4) 17, )

. ° Fiir das parnasische Arachova ist mir seinerzeit das Nichtvorhandensein
dieser Sitte ausdriicklich bestiitigt worden.
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geleite hiufig nicht mehr am Grabe, sondern nur noch in der Kirche
beim Totenamt statt. Oder sie wird aufien an der Kirchentiir zwar fiir
alle, aber doch vorzugsweise fiir die Armen aufgestellt. Bei der Ge-
dichtnisfeier kommt es auch vor, daB man anstatt der Kollyva nur Brote
zum Zerschneiden und Verteilen an die Kirche liefert.!

An die Beerdigung schliefien sich zun#ichst gewisse Briuche an, in
denen die bekannte Anschauung des Altertums, dah die Anniherung an
eine Leiche verunreinige, zum Ausdruck kommt. Alle, die dem Akte
beigewohnt haben, waschen sich die Hinde entweder noch am Grabe
selbst? oder wenigstens auf dem Kirchhof® oder erst vor der Tiir des
Sterbehauses, zu dem das Trauergeleite in der Regel zuriickkehrt. In
Makedonien pflegt vor dem Eingang ein Diener zu stehen mit einem
Wasserkrug und Becken, welches alle benutzen, ehe sie die Schwelle
iiberschreiten.* Auf Zakynthos schreibt der Volksaberglaube vor: man
soll bei der Riickkehr von einem Begribnis nicht sogleich sein Haus be-
treten, soll im Hofe sich die Hénde waschen, ohne sie zu trocknen, soll
auch (in der Wohnung) ein Licht anziinden und dreimal die Flamme
beriihren. Auf diese Weise verscheucht man den Tod.> Mehrfach ver-
meidet auch das von der Beisetzung zuriickkehrende Gefolge, den Weg

! Da scheint also der urspriingliche Ritus mit einem anderen, der so-
genannten &eroxracic, vermengt zu werden. Uber diese vgl. Volksleben der
Neugriechen 58, Anm. 3. Augusti Handbuch der christl. Archiologie 11 750f. —
Allmahliche Umgestaltungen der Opfergebriuche im Totendienst lassen sich
auch bei einer Menge anderer Volker beobachten, und merkwiirdig ist, mit
welcher Gleichartigkeit sie sich vielfach selbst in weit voneinander getrennten
Lindern vollzogen haben. Das gilt namentlich von der Austeilung der ge-
opferten Speise an die Armen und Bediirftigen. Einschligiges Material bei
Sartori 66f. Ob man aber wirklich ehedem geglaubt hat, daB die Seelen sich
besonders in deren Gestalt verkorperten, wie Sartori zuversichtlich annimmt,
erscheint mir doch recht zweifelbaft. Sollte nicht die Erklirung ausreichen,
daB die erwarteten Fiirbitten der am wenigsten vom Glick Begiinstigten in der
allgemeinen Anschauung der Menschen als die wirksamsten gelten? Vgl. unten
S. 75.

? Paliuritis Yoyarolopla EAdyvinsf 11 257 (epirotische Dorfer). Ziiloyog VIII
549. Sakellarios Kvmwotaxd® 1 738.

3 Xdihoyog XIX 139 (Dorfer Kleinasiens). Wer es unterlafit, verursacht
einen Todesfall in seiner Familie, wie es hier heiBt. Nach demselben Berichte
mub der Priester, der die Bestattung vollzogen hat, mindestens zwei Stunden
lang im Peribolos der Kirche bleiben, ehe er nach Hause zuriickkehrt.

4 Abott 203. Vgl. ferner Bybilakis 67. Skordelis in ITavdmee XI 449
(Stenimachos, Eparchie von Philippupolis). Uber einen ebemaligen ganz #hn-
lichen Brauch bei den Letten cfr. W. Caland in diesem Archiv XVII (1914) 488f.

® Ludwig Salvator Zante, Allgem. Teil 436. Das erinnert an den rémischen
Brauch: Paulus Festi 2, S. 3 Linds.: funus prosecuti redeuntes ignem super-
gradiebaniur aqua asperss.
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des Leichenzuges wieder einzuschlagenl, eine Sitte, welche mit be-
sonderer Deutlichkeit auf den Glauben an Leichenddmone hinweist, die
in der Nihe des Toten sich herumtreiben und die ganze Gegend be-
drohen, in der er liegt oder durch die er kurz vorher beférdert wor-
den ist.?

Alle, die das Trauerhaus betreten, um ihr Beileid zu bezeugen?®, mag
dies unmittelbar nach der Beerdigung oder erst einige Tage danach
geschehen, beginnen regelmifig mit einem Wort von guter Vorbedeutung
fiir die Hinterbliebenen. Die stehende Formel, deren man sich bedient,
lautet: &g elvor {wn 6& Adyov cov?, d.i. ,mdge Leben deiner Person be-
schieden sein!“ Auch die darauf gesprochenen Trostesworte sind, wenn-
gleich im einzelnen natiirlich je nach dem vorliegenden Fall verschieden,
doch im allgemeinen beim einfachen Volke durch das Herkommen fest-
gelegt, und auch da kommt mitunter ein Rest antiker Anschauung zum
Vorschein.® Manche Frauen pflegen bei Bekundung ihrer Teilnahme
und Trauer mit beiden Hinden die Flechten ihres Haares zu fassen,
eine Gebirde, in der wir ohne Zweifel eine Abschwichung der oben
(Bd. 24, 303) erwihnten Sitte des Haarausraufens bei der Totenklage
an der ausgestellten Leiche zu erblicken haben.

Nach der Beerdigung findet ein Leichenmahl statt, bei dem man des
Abgeschiedenen in Liebe gedenkt, Wiinsche fiir das Heil seiner Seele

1 Zidoyos XIX 189. Ludwig Salvator a. a. O. 436.

? Dieser Gedanke ist auch sonst erkennbar. Nach zakynthischem Aber-
glauben bringt es schon Ungliick, an einem Hause, das einen Toten birgt,
voriiberzugehen (Ludw. Salvator a. a. 0.), und in Epiros darf eine Neuvermiihlte
in ihr nunmehriges Heim nicht durch dieselbe Tiire einziehen, aus der vor
kurzem eine Leiche hinausgetragen worden ist (Z¥iioyog XVIII 211 Nr. 81).
S. auch oben Bd. 24, 317 (Befleckung durch eine Leiche). — Uber die gleiche
Anschauung bei anderen Volkern vgl. J. Scheftelowitz, dieses Archiv XVII (1914)
409, dessen sonstigen Ausfiihrungen ich indessen nur teilweise zustimmen kann.

® Der tbliche Ausdruck dafiir ist ovyxieio und ¢dyxicupe (zd). So in
Zakynthos und wohl allgemein.

* Uber die Hoflichkeitsform ot idyov cov vgl. Thumb Neugriech. Volks-
sprache® § 139. Wenn Niedrigerstehende zu Hoherstehenden sprechen, heiBt
es statt dessen auch wohl oty d@evric cov.

® Mir liegen mehrere Proben solcher typischer Trostungen, wie sie von
Weibern der unteren Stinde angewandt werden, aus Zakynthos vor. Da ge-
dgnkt ein und derselbe Zuspruch erst der Unterwelt, in die der Verstorbene
€ingegangen sei, und gleich darauf des Himmels und der Engel, unter denen
er sich nunmehr befinde, gewi ein merkwiirdiges Beispiel vom Ineinander-
flieBen heidnischer und christlicher Vorstellungen. Vgl. dazu mein Volksleben
249. — Der Ausdruck émijys 670y udrov (xdvw) xdopo ist in diesem Falle zu
dem einfachen Begriff des Ubergegangenseins in das jenseitige Leben abgeblaBt.

Vgl auch das oben Bd. 24 S. 301 A. 5 iiber eine auf Kephalonia geliufige
densart Bemerkte.
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ausspricht und den Hinterbliebenen Trost spendet. Es fiihrt verschiedene
Namen, je nach dem Gesichtspunkt, der in den Vordergrund tritt. DaB
es an manchen Orten pwxcple genannt wird, ist bereits oben erwihnt
worden. Sinnverwandt ist der Ausdruck cvyywgro, ,,Verzeihung®, der
sich daher schreibt, dafl man wihrend der Mahlzeit Gottes Gnade fiir
den Verstorbenen anruft. Weit verbreitet ist die Bezeichnung magyyoeic
oder magnyogust’, ,, Trostung®, wotiir hier und da auch das gleichbedeutende
megauvdia eintritt.? Auf Kreta heist es (eové® das ,,warme“ Gericht,
offenbar im Gegensatz zu der im wesentlichen kalten Mahlzeit am Grabe
(oben 8. 56 A. 2).

Es gilt fiir unschicklich, daB in der ersten Zeit, besonders wahrend
der ersten drei Tage nach dem Todesfall im Sterbehaus gekocht wird.*
Darum schicken die Verwandten und Freunde Speisen und Getrinke
der leidtragenden Familie zu oder bringen sie selber mit. Man nennt
sie magnyoplatg oder magnyogiaic® mit einem Ausdruck also, der, wie wir
gesehen haben, in der Einzahl auch zur allgemeinen Bezeichnung des
Leichenmahls dient. In Pholegandros heifien sie mxgogpdyic, ,bittere
Speisen“.®

Das Leichenmahl entspricht im allgemeinen dem megidzimvov der
Alten, wie es aus der geschichtlichen Zeit uns bekannt ist, zeigt aber
in den einzelnen Gegenden mehr oder minder erhebliche Verschieden-

! Leukias Awargomws] 30. Protodikos 16. Skordelis Ilwvddeo XI 449. Gri-
goropulos Zdun? 68. Kukkuldés Olvovvriexa 102. Auf Kypros bezeichnet das
Wort in der mundartlichen Form magnyoexd picht das eigentliche Leichen-
mahl, sondern den kleinen ImbiB (Brot, Kise oder in der Fastenzeit Oliven,
dazu Wein), mit dem die vom Begriibnis ins Trauerhaus Zuriickkehrenden
bewirtet werden: Sakellarios Kvmoiana? I 738,

? Leukias 86 Anm. 68. % Bybilakis 67.

* Ebenso in Albanien und anderwirts: Sartori 56f. v. Hahn Alban. Studien
1151f. Eine uralte, schon aus dem Veda und dem Avesta nachweisbare Sitte,
deren Ursprung sich aus der Vorstellung von der durch Beriihrung mit dem
Toten verursachten Unreinheit der ganzen Familie herleitet. S. Kigi Die Neun-
zahl bei den Ostariern (Philolog. Abhandlungen fiir H. Schweizer-Sidler) 8. 54
und 59 (8. 5 und 10 des Separatabdruckes) und Oldenberg Religion des Vedc
589. — DaB es auch in den geschichtlichen Zeiten des griechischen Altertums
iiblich war, wihrend der ersten drei Tage nach dem Tode eines Familienglieds
auf die gewohnte, im Hause zubercitete Mahlzeit zu verzichten, 1iBt sich aus
Lukian de luctu 24 schlieBen: Zml méoe rodrors td meeidsimvov xol wmdestoiy
ol meoorrovtes nal vods yovéag mupauvdodrrar Tob TeTeAsvTnUléTos Nerl WElFovor
yeveaedar odx dndds pi AL’ 090’ adrovs dwaynafouévovs, éAle 7idn Hwd iuod
Ty &Eijg Nusedy dmnudnxdrag, eine Stelle, auf die wir unten S. 63 und 64 A, 1
noch einmal zuriickkommen werden.

5 So auf den jonischen Inseln, aber auch in vielen anderen Gegenden,
z. B. auf Chios (Paspatis Xiandv ylwcodoiov 275. Kanellakis Xiaxe Yvdiexra
340) und wohl ziemlich allgemein.

¢ Bent Cyclades 197.



Totengebriuche und Gréberkultus im heutigen Griechenland 63

heiten. Wie sein Name, so wechseln auch die Zeit und der Ort seiner
Ausrichtung und das Personal des Teilnehmers. Gewdhnlich findet es
im Sterbehaus statt und bleibt auf die Familie und die néchsten Ver-
wandten oder Freunde beschrinkt. Allein bei der Landbevolkerung
dehnt es sich hiufig auf die ganze Gemeinde aus, oder wenigstens
konnen alle, die es wiinschen, sich beteiligen. Jeder bringt da seine
eigene Mahlzeit mit?!, und alles wird auf einer Tafel zusammengestellt.?
An manchen Orten wird der Schmaus auch aufierhalb des Trauerhauses,
noch auf dem Friedhof selber veranstaltet. In den Dorfern von Zakynthos
pflegt man gleich nach der Beerdigung Tische und Bénke an der Kirche
aufzustellen zur Abhaltung des cvyydoio.®

Von Kypros wird berichtet, daB, nachdem die von der Bestattung
ins Trauerhaus zuriickgekehrte und mit einem Imbiff bewirtete Menge
sich entfernt hat, die verbliebenen niheren Verwandten und Freunde
die Familie des Verstorbenen nétigen, etwas von der fiir sie bereiteten
Mahlzeit zu sich zu nehmen?, was lebhaft an den von Lukian (oben
S. 62, Anm. 4) geschilderten Hergang erinnert. Im epirotischen Zagori
speisen nach der Beerdigung die Verwandten und Nachbarn bei den
Leidtragenden, aber einige Zeit darauf wird ein allgemeiner Schmaus
der ganzen Einwohnerschaft des Dorfes abgehalten, nachdem ein Gottes-
dienst und die Austeilung eines Stiickes Brot an jede Person voraus-
gegangen ist.® An manchen Orten findet das Leichenmahl der Familie
und ihrer nichsten Verwandtschaft am Abend des Todestages statt (der,
wie wir oben gesehen haben, mehrfach mit dem Begribnistag zusammen-
tillt), wird aber oftmals auch an den folgenden Abenden wiederholt.®

! So in den Dérfern Kephalonias. Es wird aber wohl ziemlich allgemein
auf dem Lande iiblich sein. Das nimliche ist oder war bei den Letten Brauch
(Caland, dieses Archiv XVII, 1914, 489). Auf Neu-Guinea geschieht es nach
dem Begribnis eines Hauptlings (Sartori 21, Sp. 1 nach Rosenberg Der malay-
ische Archipel).

* Kanellakis Xiond Avdlenta 340. — Es findet also eine Art von Picknick
statt, was an die dsimve &md omwveidog bei Athen. VIII 3656 a—b erinnert (vgl.
Becker Charikles® 11 240). In der Lieferung von Beitrigen zum Leichenschmaus.
kommt offenbar die Auffassung des Todesfalles als einer &ffentlichen Angelegen-
heit zu besonderem Ausdruck.

® Vgl. dazu die oben 8. 58 Anm. 2 erwihnte Nachricht iiber die paxceio
bei Protodikos.

* Bakellarios a. a. O.

® @. Chr. Chasiotis Xeveediis IV (1866) 15. — Ahnliches auch bei Natur-
volkern. So z. B. folgt bei den Haussa nach der Bestattung ein vorliufiges
Ga.stma.hl, aber erst mach Ablauf von sieben Tagen wird das eigentliche groBe
Festmahl veranstaltet, das die Feier beendet: Sartori 30, Sp. 2 (nach Passarge
Adamaua).

® Protodikos 16. — Wiederholung des Leichenschmauses findet bei vielen
Volkern statt (vgl. Sartori 20—23. 27. 29f.) und war, wie es scheint, auch dem
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In den lindlichen Ortschaften von Chios pflegen alle, die vorhaben, der
in Trauer versetzten Familie Speisen zu bringen, untereinander zu ver-
abreden, wer es am ersten, wer es am zweiten Abend usw. tun soll.
Denn diese ,Trostungen werden hiufig einen ganzen Monat lang fort-
gesetzt. Sie bestehen aus Pilaf, der immer vorhanden sein muB, aber
mit O, nicht mit Butter als einem nur fiir freudige Tage sich schicken-
den Stoffe zubereitet ist, Fischen oder Eiern, Brot und Wein. Fleisch
ist stets davon ausgeschlossen, und die nichsten Angehorigen des Ver-
storbenen enthalten sich ,zum Besten seiner Seele“ dieses Nahrungs-
mittels sogar volle vierzig Tage lang.!

Das Gesprich wahrend der Mahlzeit dreht sich um den Abgeschie-
denen, dessen gute Eigenschaften und Taten ins Licht gestellt und ge-
priesen werden, wie vor alters.” Die Rede kommt dabei auch auf die
Eltern, Briider, GroBviter oder UrgroBviter®, eine Gepflogenheit, die
fiir etwas Zufilliges und Bedeutungsloses anzusehen sich hiiten wird,
wer da weiB, welche Rolle der ,Dreiviterkreis” bei den alten Indern,

hellenischen Altertum nicht fremd. Vgl. Bekker Amnecdota gr. 268 s. v. Kadé-
Joct, und dazu Rohde Psyche I 233.

1 Kanellakis 340. Vgl. auch 337. — Hauptsiichlich auf Vermeidung von
Fleischspeisen wihrend der ersten drei Tage nach dem Todesfall bezieht sich
offenbar auch die oben (S. 62, Anm. 4) ausgeschriebene Stelle Lukians. Nahe
Verwandtes finden wir bei anderen Volkern arischen Stammes. Nach alt-
indischer Vorschrift dirfen die Angehorigen des Verstorbenen kein Fleisch
essen vor dem ersten Totenopfer am 11. Tage, nach iranischer nicnt wihrend
der ersten drei Tage und Nichte: Kigi a. a. 0. 54 und 59 (5 und 10). —
Allein die Sitte des Verzichts auf Fleisch und des Trauerfastens iiberhaupt
reicht noch viel weiter und wird auch von Naturvélkern geiibt. S. die reich-
haltigen Zusammenstellungen bei Sartori, S. 55—60 und auch S. 35, Sp. 2.
Ihr Ursprung ist dunkel, und die dariiber aufgestellten Vermutungen weichen
stark voneinander alb. Vgl. Herbert Spencer Prinzipien der Soziologie I 321ff.
der deutschen Ausgabe von Vetter, und Sartori a. a. O. Mir scheint am
geratensten, sie aus der Absicht herzuleiten, einen ekstatischen Kérperzustand
hervorzurufen und so einen zeitweiligen Verkehr mit dem Geiste des aus dem
Leben Geschiedenen zu ermoglichen. An letzteres hat auch Spencer gedacht,
welcher indessen noch mehr Gewicht auf eine andere Erklirung legt, die ich
fiir hochst seltsam und fragwiirdig halte, nimlich daB das Fasten eine Folge
ibermdBigen Aufwandes bei den Totenspenden sei. Uber das Fasten als ein
kriftiges Mittel zur Erregung von Ekstasen vgl. Tylor Primitive Culture 11
371/ (Il 411ff. der d. Ubers.).

* Daher die sprichwortliche Redensart: Odx émouvedeing 098’ v megideimvo
mit der Erklirung Eiddscay y&o oi malatol v voig meoideimvois vdv zelevrrj-
cavte émawsiv, xel & gatlos v bei Zenob. V 28 (CPG ed. Leutsch-Schneidew.
I S. 130) und sonst. — Nach Rohde Psyche I 231f. hat Scheu vor dem unsicht-
baren Teilnehmer die Sitte eingegeben, nnr lobpreisend seiner beim Mahle zu
gedenken,

3 Kanellakis a, a. O.
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Griechen und Rémern spielte!: vielmehr wird er nicht umhin kénnen,
hierin den ehrwiirdigen Uberrest einer hochaltertiimlichen (primitiven)
Anschauung und Sitte zu erblicken. — Die Bauern Kephalonias (Bezirk
Samos) geben beim Totenmahl der Trauerstimmung dadurch #uBeren
Ausdruck, daB sie auf die gewohnten Bequemlichkeiten verzichten, in-
dem sie, statt am Tische zu sitzen, sich auf den FuBboden niederlassen,
auch keines Tafeltuches sich bedienen.? Aus gleichem Grunde ift man
an einigen Orten des griechischen Ostens mit den bloBen Fingern.® Im
Gegensatz hierzu 148t mitunter der WeingenuB den AnlaB der Feier fiir
einige Zeit vergessen und fiihrt auch zu heiteren Reden¥, eine Tatsache,
auf die, wie es scheint, ein neugriechisches Sprichwort hindeutet, welches
besagt, daB weder bei einem Todestall das Lachen, noch bei der Hochzeit
das Weinen fehlt.?

Die beschriebenen Gebriuche enthalten bei aller Ahnlichkeit mit
dem meg/desmvov zum Teil auch andersartige Ziige, iiber deren Herkunft
wir versuchen miissen, ins klare zu kommen. Die Sitte des Leichen-
schmauses wird seit unvordenklichen Zeiten fast iiberall auf Erden ge-
iibt, hat aber im Laufe der Entwicklung mancherlei Wandlungen durch-
gemacht. Als sicher, wenigstens hinsichtlich der Kulturvilker des
Mittelmeergebietes, diirfen wir wohl annehmen, dafi die Mahlzeit auf
oder an dem Grabhiigel das Erste und Urspriingliche gewesen ist. In
der mykenischen Periode sind tatséchlich nach der Beerdigung auf den
geschlossenen Gribern Schmiuse gehalten worden.® Bei Homer finden
wir freilich mehrere, sowohl hiervon, als auch untereinander abweichende
Gebriuche. Il. XXIII, 29 gibt Achill seinen Myrmidonen ein Mahl zu
Ehren des Patroklos an dessen noch unbestatteter Leiche. Allein diese
Darstellung geht gewil nicht, wie manche gemeint haben, auf eine
wirkliche, ehemals lebendige Volkssitte zuriick, sondern ist nur durch

! Kigi a. a. 0. 55 (6). Dazu Rohde Psyche I 247f.

2 Durch Sitzen auf der Erde tut sich auch im griechischen Altertum leiden-
schaftliche Totentrauer kund: Plut. de Iside et Os. 69: A8+vne. vneredovory
«i yovoires iv @sopopogiots gapcl xadrusvar. Vgl oben Bd. 24, 298.

3 S¥idoyos VIII 549. Nichtbenutzung von Messern beim Totenmahle war
auch lettischer Brauch: Caland a. a. O. 490, der ihn aber 499 meines Erachtens
filschlich mit der Furcht der Geister vor dem Eisen in Verbindung bringt. —
Vgl. auch Ralston in dem S.67 A.1 angefiihrien Buche 321, der aber diesen
Brauch nur bei der Schilderung der Gediichtnisfeier erwiihnt. — Nichtgebrauch
von Messern bei den alten Letten auch Ausland 47, 213 (aus Sartori S. 26).

¢ Kanellakis a. a. O. Abbot 203. Ausschreitungen, selbst groberer Art, bei
Leichenschmausen kommen auch in anderen Lindern vor. Vgl z. B. Rochholz
Deutscher Glaube und Brauch 1 205f Wauttke D. Volksaberglaube® § 740.
Hoffmann-Krayer Feste und Brduche des Schweigervolkes 49. .

® Benizelos ITxgowpice® 163, Nr. 194f. Varianten bei Kanellakis 340f.

¢ Tsountas Muvxijver 1156.

Archiv fiir Religionswissenschaft XXV ]




66 B. Schmidt

den poetischen Zweck veranlafit, den Geist des Patroklos auftreten zu
lassen.! Aus V. 34 mdvry ¢'dugpl véxvv xotvijourov Fogeev afwe hat man
aber mit Recht geschlossen, daB nach des Dichters Anschauung der
Tote durch das ihn umrieselnde Blut der geschlachteten Tiere sich be-
friedigt fiihlt und also gewissermafien an dem Mahl Anteil hat.? Dem
einmal vom Dichter eingeschlagenen Verfahren gemil veranstaltet dann
auf Achills Aufforderung hin (V. 48) auch noch das iibrige Heer vor
der Verbrennung des Patroklos einen Trauerschmaus. Ganz im Gegen-
teil hierzu stofien wir in Il. XXIV, 802 f. bereits auf einen Vorliufer des
in den spiteren Zeiten iiblichen megideimvov; denn da wird das Leichen-
mahl nach der Bestattung Hektors, aber nicht an seinem Grabe, sondern
im Hause des Priamos abgehalten. So ist die Annahme begriindet, daf
die Sitte sich allmihlich vom Grabhiigel nach dem Trauerhaus zuriick-
gezogen hat. Eine Bestitigung dieses Sachverhaltes diirfte auch schon
in dem Worte megldetmvov selbst liegen, welches deutlich genug auf eine
Versammlung rings um die Grabstdtte herum hinweist. Dal iibrigens
auch bei der hiuslichen Feier der Tote als unsichtbar anwesend gedacht
wurde, geht aus Artemidor, Onirocr. V 82 H. hervor. Und dieser offen-
bar gleichzeitig mit der Wanderung der Sitte ausgebildete Volksglaube
herrscht in manchen Lindern bis zur Gegenwart, namentlich auch in
unserem eigenen.® Sein Fortbestand im heutigen Griechenland ist zwar
meines Wissens nicht ausdriicklich bezeugt, 148t sich aber zuversichtlich
aus der vorhandenen Vorstellung schlieBen, dafi der Geist des Abge-
schiedenen in der ersten Zeit nach der Beerdigung in seine vormalige
‘Wohnung zuriickkehrt.

Inbetreff des Verlaufs, den die Entwicklung nach meiner Ansicht
genommen hat, befinde ich mich mit mehreren Forschern auf volks-
kundlichem Gebiet in Ubereinstimmung. So hat W.R. S. Ralston im
AnschluB an den russischen Gelehrten Kotlyarevsky das im Sterbehaus
stattfindende Leichenmahl der Russen aus der alten, auf dem Grabe ge-
haltenen ,Strava“ der slavischen Stimme hergeleitet und u. a. einen
Brauch aus der Gegend von Pinsk erwihnt, der meines Erachtens fiir
die Erkenntnis des sittengeschichtlichen Herganges besonders lehrreich

! Ahnlich hat, wie ich sehe, schon Dietrich Miilder Die Ilias und ihre
Quellen 267 geurteilt. Allerdings sind Schmausereien der Hinterbliebenen vor
der Bestattung auch anderwiirts, zumal bei Naturvolkern, nachweisbar. Belege
bei Sartori 4ff. Aber fiir die richtige Beurteilung der Homerstelle ausschlag-
gebend ist meines Erachtens das dreimalige Umfahren des Leichnams unter
Wehklagen (V. 18), das, wie ebenfalls schon Miilder erkannt hat, sicher von
einer entsprechenden Zeremonie um den Grabhiigel nach vollzogener Bestattung
heriibergenommen ist.

* Rohde Psyche I 25. Tsountas a. a. O. 150.

* Wuttke a. a. 0. § 747; vgl. auch Sartori 25 a. E.
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ist: ,,some of the fumcral party are in the habit of rising from table in ordcr
to finish the meal above the tomb“! Erwin Rohde scheint an einen in-
neren Zusammenhang der in den homerischen Gesingen uns entgegen-
tretenden Sitten mit der nachmals in Griechenland herrschenden nicht
geglaubt zu haben: er beschriinkt erstere auf fiirstliche Begribnisse und
bemerkt, sie sei den spiter iiblichen Leichenmahlen der Familie des
Verstorbenen weniger @hnlich als den, neben den silicernia in Rom vor-
kommenden grofen cenae feralrs, zu denen Verwandte vornehmer Ver-
storbener das ganze Volk luden.? Demgegeniiber muB zweierlei hervor-
gehoben werden; einmal, daB das jiingere meg/deimvoy auch nicht immer
in der gewshnlichen Weise verlaufen ist, sondern unter Umstiinden eine
von der Regel abweichende Form angenommen hat, wie denn nach der
Schlacht von Chironea die Viter und Briider der gefallenen Athener
es alle gemeinsam bei Demosthenes ausrichteten®, und sodann, daf die
Teilnahme einer groBen Volksmenge an dem Totenmahl fiir einen ein-
zelnen, wie sie bei Homer geschildert wird, in dem heutigentags von
einer ganzen Gemeinde veranstalteten Schmaus zu Ehren eines aus ihrer
Mitte Abgeschiedenen eine nicht hinwegzuleugnende Parallele hat. Die
Verschiedenheiten aber, die wir in den betreffenden neugriechischen
Briuchen feststellen konnten, erkliren sich ohne Zweifel daraus, daB in
ihnen die Reste zweier einander ablosenden Entwicklungsstufen des
Seelenkultes vorliegen, und jene noch in manchen landlichen Ortschaften
zwar nicht am Grabe, aber auch nicht im Sterbehause, sondern auf dem
Friedhof bei der Kirche gehaltene Mahlzeit (oben S. 63) ist gewisser-
maflen als das Mittelglied zwischen dem #lteren und dem jiingeren
Brauch aufzufassen. Eine shnliche Bewandtnis mag es mit dem oben
8. 56 erwihnten kleineren Mahl am Grabe haben.

Ehe wir in der Darstellung des Totenkultes fortfahren, erscheint es
angemessen, die Sitten zusammenzustellen, durch welche die Trauer der
Hinterbliebenen sich #uBerlich kundtut. Mehrere teils allgemein iib-
liche, teils 6rtlich beschrinkte Gewohnheiten, die im Grunde auch dazu
gehoren, sind allerdings schon frither gelegentlich erwihnt worden und
sollen hier nicht wiederholt werden.

Sehr verbreitet, zumal auf dem Lande, ist der Brauch der Minner,
zum Zeichen der Trauer den Bart wachsen zu lassen.! Er schreibt sich
—_—

! The songs of the Russian people (London 1872) 320 (vgl. auch 331),
S. ferner z. B. Hofler Globus LXXX (1901) 95 und Sartori 20.

* Psyche 1 25f. 3 Demosth. de cor. § 288.
* Protodikos 17. Iliakopulos ITwgwvéssds XV (1892), 860. Manolakakis
Keomadiand 122. Abbott 204. Auch eigene Erkundigung. — In Albanien

(Rign) lassen die Minner Bart und Haupthaar wachsen, wie die Rémer: Hahn
Alb. Stud. 1198 Anm. 37.
5*
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ohne Zweifel aus den spiteren Zeiten des Altertums her! und beruht
wohl auf keinem anderen Grunde als dem Bestreben, Gleichgiiltigkeit
gegeniiber dem &#uBleren Aussehen an den Tag zu legen. Dagegen ist
betreffs der Frauen das Fortbestehen der uralten Sitte bezeugt, sich
beim Tode eines ihrer nichsten Angehorigen das Haar abzuschneiden?,
d. h. eines natiirlichen Schmuckes sich zu entiufiern. Zu Anfang des
vorigen Jahrhunderts war es, wie gleich an dieser Stelle mit erwihnt
sein moge, in vielen Teilen Griechenlands und besonders in Epirus auch
noch gebriuchlich, beim Tode eines reichen Griechen oder Tiirken die
Mshnen seiner Pferde zu scheren.? — Kleider von schwarzer Farbe zu
tragen, ist bei beiden Geschlechtern Regel. Ob, wie im alten Griechen-
land, so auch im neuen o&rtliche Abweichungen hiervon vorkommen,
weiB ich nicht zu sagen. Allerdings berichtet Fauriel*, daB die weib-
lichen Verwandten des Verstorbenen weile Kleider anlegen zur Toten-
klage wie zu einer Hochzeit® nur daB das Haupt unbedeckt bleibt und
die Haare ungeordnet iiber die Schultern herabhingen. Leider gibt er
nicht an, in welcher Gegend dies zu seiner Zeit Brauch war, aber nach
gewissen Andeutungen, die gelegentlich bei ihm zu finden sind, hat man
Grund, an Nordgriechenland zu denken.® In Makedonien tragen Minner

! Was Plut. Quaest. Rom. 14 sagt: Kel yoe mao’ "ElMnow, §rav dvervyie
Tig yévnron, uelpovrar uiv of yvveises, woudor 0 oi &vdess, fre zoic piv 7o
xeipeodar, tais 0t 70 woudw cvwndég dorww, erhilt Bestitigung durch Artemid.
Oniroer. 1 19 und 22 H., steht dagegen in entschiedenem Widerspruch zu der
fritheren hellenischen Sitte. Ubrigens kann es natiirlich ebensogut auf den Bart
wie auf das Haupthaar bezogen werden. Vgl. Becker Charikles? 1I1 117f. und
242f. Hermann-Bliimner Griech. Privataltertiimer 369f.

? Pittakis Epnu. tov Srlopaddry 1859, 1130,

3 Paliuritis Aoyctoloyler ‘Eilny. IT 262 (erschienen 1815). — Herodot IX
24 erwihnt die Sitte als eine bei den Persern herrschende. Sie war aber auch
bei Griechen und Makedoniern iiblich. In Eur. Alk. 429 gebietet Admetos den
Thessaliern, die Mihnen ihrer Rosse zu scheren zum Zeichen der Trauer iiber
den Tod seiner Gattin. Tatsichlich verfuhren so die thessalischen Krieger, als
Pelopidas gefallen war (Plut. Pelop. 33). Alexander d. Gr. ordnete das gleiche
an nach dem Tode des Hephiistion (Plut. Alexz. 72 und Pelop. 34).

¢ Einleitung S. XXIV der d. Ubersetzung.

® Im Altertum war es Argos, wo man in weiBem Kleide trauerte nach
Plut. Quaest. Rom. 26 a. E. Das Gesetz von Gambreion (in Mysien) bei Ditten-
berger Syll.? II Nr. 879 1i8t den Minnern und Kindern die Wahl zwischen
einem dunklen (dunkelgrauen) und einem weiBen Gewande, wihrend es den
Frauen ersteres vorschreibt. — WeiB als Trauerfarbe kommt oder kam vor
nicht langer Zeit auch in anderen Lindern vereinzelt vor, z. B. in mehreren
Engadiner Ortschaften: Rochholz Deutscher Glaube und Brauch 1 138.

¢ In der Tat meldet es von diesem Rodd The customs and lore of modern
Greece 125. Allein wer daraufhin annehmen wollte, daB eigene Erkundigung
vorliege, wiirde sich einer argen Tiuschung hingeben. Offenbar hat der Ver-
fasser nur aus Fauriel geschopft, ohne ihn hier anzufiihren. Solches und #hn-
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und Frauen wihrend der ganzen Trauerzeit alte Kleider, woran man
erkennt, daB Vernachlassigung des AuBeren beabsichtigt ist.! — Die
durch den Todesfall am meisten betroffenen Frauen, besonders die ver-
witwete Gattin und die Mutter des Verstorbenen, halten sich gew&hn-
lich ein ganzes Jahr lang innerhalb ihrer Wohnung in vélliger Zuriick-
gezogenheit. Sie vermeiden selbst den Kirchenbesuch.? In friiheren
Jahrhunderten scheint das Fernbleiben vom Gottesdienst, der Verzicht
auf Beichte und Abendmahl noch linger angedauert zu haben. Auf den
Eilanden des griechischen Archipels sahen sich die Bischtfe und Priester
manchmal veranlaft, die Trauernden unter Androhung des Kirchenbanns
zur Erfillung ihrer religiosen Pflichten aufzufordern.* — Im Sterbe-
hause sind die Fensterliden halb oder ganz geschlossen, so daf nur
wenig Tageslicht in die Zimmer einfillt, und auch daran wird 6fters ein
volles Jahr lang festgehalten.® Hier und da treibt man die AuBerlich-
keiten der Trauer noch weiter. Das Haus erhilt innen und auBen ein
maglichst diisteres Ansehen. So werden auf Karpathos die Fahrnisse
und Geritschaften mit schwarzen Umbhiillungen versehen oder umgekehrt
aufgehiéingt®; in Zakynthos werden bisweilen schwarze Vorhinge an
den Fenstern aufgesteckt (eigene Erkundigung); auch an den AuBen-
winden bringt man Tiicher oder Kreuze von derselben Farbe an.® Der-
gleichen Ubertreibungen waren auch den spiteren Zeiten des Altertums
nicht fremd, wie besonders das Beispiel des Herodes Attikos beim Tode
der Regilla lehrt.” —

Wir kehren nunmehr zum Totenkultus zuriick, welcher mit dem zu
Ehren des Verstorbenen gehaltenen Leichenschmause keineswegs abge-

liches kann man &fters in neueren englischen Werken, die sich mit griechischer
Volkskunde befassen, wahrnehmen. Ubrigens hat Rodd in ungehoriger Weise
auf die ganze Trauerzeit {ibertragen, was sein Gewihrsmann ja nur mit Bezug
auf die feierliche Totenklage wihrend der Ausstellung der Leiche sagt.

! Abbott 204. — Geflissentlicher Nachlissigkeit in der ZuBeren Erscheinung
will offenbar das Gesetz von Gambreion vorbeugen, indem es anordnet: rég
wevdovoas Eysiy poudy f6d[filra pn rar(r)egovmauivyy.

* Vgl. Protodikos 17. Iliakopulos a. a. O. 850 (1892). Ludwig Salvator
a. a. 0. 435. Abbot a. a. O.

® Tournefort Relation d’un voyage du Levant (1718) I 51",

4 Vgl. Paliuritis a. a. O. II 261. Diakopoulos a. a. 0. Ludwig Salvator
8. a. 0. — In Zakynthos schlieBen auch die mit den Betroffenen verwandten
oder befreundeten Familien in den nach der StraBe gehenden Zimmern ihrer
Wohnung die Laden fiir die ersten zwei oder drei Tage nach dem Todesfall,
und die Frauen legen fiir die gleiche Zeit Trauergewiinder an (eigene Er-
kundigung),

® Manolakakis Kegmadiaxd 122. Vgl. anch Bent The Cyclades 197 fiir
Pholegandros.

¢ Hiakopoulos 850f. " Hermann-Bliimner Gr. Privataltertiimer 370.
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schlossen ist. Es folgt noch eine lange Reihe von Opfern in festge-
setzten Zwischenriumen. Das sind die sogenannten uvnuécvve, wie sie
in der offiziellen Sprache heifien, wofiir die Leute aus dem Volke, z. B.
die zakynthischen Bauern, auch den ihnen mundgerechten Ausdruck
pvnuodgie gebrauchen. Diese Gedichtnisfeiern beginnen mit dem dritten
Tage nach dem Ableben und werden wiederholt am neunten und vier-
zigsten Tage, dann nach drei, sechs und neun Monaten, endlich an der
Wiederkehr des Todestages. Im zweiten und dritten Jahre findet die
Feier nur am Todestage statt. Die im Vorstehenden aufgezihlten Mne-
mosyna gelten als verbindliche und fiilhren demgemif die stehenden
Namen zoujuspe, évvedusow, Gu@avr@yega, Telunve, Edunve, dvvedunve,
reovidTina, dlygova, toiyoova Die noch weiter folgenden sind freiwillige
und hingen von der Liebe ab, die die Hinterbliebenen dem Abgeschie-
denen widmen.? Die angefiihrten Fristen werden indessen nicht iiberall
simtlich eingehalten, andrerseits tritt vereinzelt auch eine weitere hinzu.
So schiebt man auf Kephalonia (Samos), wie mir an Ort und Stelle mit-
geteilt ward, noch den zwanzigsten Tag nach dem Tode ein. In einem
aus Chios vorliegenden Berichte fehlt die Feier nach dem sechsten
Monat?, in einem anderen iiber Lesbos die nach dem neunten.* Das sind
im Grunde wenig erhebliche Abweichungen von der Regel. Auffilliger
erscheint eine Angabe, nach der auch am dreiBigsten Tage nach dem
Tode eine Gedichtnisfeier in der griechischen Kirche iiblich ist.> Ich
vermag nicht zu entscheiden, ob hier etwa eine Verwechslung mit einem
antiken Brauche vorliegt, von dem gleich nachher die Rede sein wird,
oder ob es auf Kreta, der Heimat des Gew#dhrsmannes, tatsichlich mit-
unter so gehalten wird. Die letztere Annahme scheint unterstiitzt zu
werden durch ein anderes Zeugnis, nach welchem auf Rhodos die Toten-
opfer stattfinden in Zwischenriumen von einem, drei, sechs und neun
Monaten und am letzten Tage des Jahres.® Wie dem aber auch sein
mdge, auf alle Fille steht fest, dafl der dritte, neunte und vierzigste
Tag nach dem Ableben nebst der Wiederkehr des Sterbetages im heutigen
griechischen Totenkult die bei weitem groBte Bedeutung haben. Diese

! Archelaos Zwaeds 82. Fast ebenso Jsitiov zfjs ievoe. xual E&voloy.
érarpieg III 337 (Patmos). — Die vierzigtigige Frist wird auch kurz cegdrre,
die Gedenkfeier an der Wiederkehr des Todestages auch gedvix oder einfach
yoovog genannt. Vgl. delviov a. a. O.; ferner Newosidny. Avdiexte II 349 (Ke-
phalonia) und Protodikos 16, welcher tibrigens die betreffenden Ausdriicke un-
genau nicht von den Mnemosyna, sondern von den an ihnen dargebrachten
Kollyva (s. unten!) gebraucht.

? Archelaos a. a. O. 3 Kanellakis Xiane Avdld. 341.

4 Newton T'ravels Il 14.

5 Xanthoudides am oben (S. 54, Anm. 1) angefiihrten Ort S. 22.

¢ Newton a. a. 0. 213.
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Zeiten fiihren ja auch die friihchristlichen Schriftsteller meines Wissens
durchgiingig als die alleinigen an’, und nur sie werden von der russischen
Kirche beobachtet.? Wir werden spiter sehen (unten S. 72), daB man
die ersten vierzig Tage vom Tode an iiberhaupt als die Zeit der eigent-
lichen tiefen Trauer betrachtet, aus welchen demnach nur eine .gewisse
Anzahl besonders herausgehoben worden ist® wobei neben der religiosen
Bedeutung der ausgewihlten Tage auch ZweckmiBigkeitsgriinde mit-
gespielt haben mogen. Und da ist ungeachtet aller GleichmiBigkeit im
allgemeinen das Vorkommen einzelner ortlicher Verschiedenheiten wohl
denkbar.

Die Feier am dritten und neunten Tage hat ohne Zweifel mit den
antiken rgize und #vere Zusammenhang®, obwohl diese, wie es scheint,
regelmifig nicht vom Tode, sondern von der Bestattung an gerechnet
wurden® AuBer den tolve und #vote war auch noch die voiexdg (oder
Toianddeg), d. h. der dreiBigste Tag, und zwar der vom Ableben an ge-
zihlte, ein Totenfeiertag bei den Alten® insbesondere bei den Athenern.”
Dagegen ist der vierzigste als ein solcher fiir das klassische Altertum
nicht bezeugt. Daher glaubte Rohde in der Feier dieses Tages einen
spezifisch christlichen Brauch erkennen zu miissen.® Und Usener meinte,
die Kirche habe, von dem Bediirfnis geleitet, an Stelle der heidnischen
Zahlen biblische zu setzen, statt des dreiBigsten Tages den vierzigsten
nach Genesis 50,3 eingefiihrt.” Aber, wie ihm selber nicht entgangen,
war ja der dreiBigste durch das Alte Testament weit besser bezeugt als
der vierzigste. Nun hat Roscher aus Firmicus Maternus de errore profan.
relig. 27,2, S. 69 Ziegl, wo iiber einen merkwiirdigen sizilischen Ritus

! Vgl. die Constitut. apostol. VIII 42 8. 276 ed. de Lagarde und die von
Du Cange unter Toire, "Evvara und Teccaparosrd: mitgeteilten Stellen. Auf
das Zeugnis des Joh. Lydus de mens. IV 26, der die gleichen Fristen, abgesehen
vom Jahrestag des Todes, nennt, werden wir weiter unten zu sprechen kommen.

? Sokolow 8. 170 der d. Ubersetzung.

* Das niimliche hat bei den abendlindischen Volkern stattgefunden, welchen
d(}r dreiBigste Tag nach dem Tode als Abschluf der eigentlichen Trauerzeit
gilt. Vgl. G. Homeyer Der Dreifigste (Abhandl. Akad. Berlin, philol.-hist. KL
1864, 8. 100f. und 146).

4 Poll. VIII 146. Schomann zu Isaios S. 218f. Becker Charikles? III 115.

® Vgl. Rohde Psyche I 232 Anm. 3.

® Harpokr. s. v. Totands, welcher erklirt: 7 roiaxoors) fuéee did Savdrov
(iber diesen mehrfach beanstandeten Ausdruck: Rohde a. a. 0.).

" Poll. 1 66: idiwg 0% map’ A¥nvaios xedodvran roionddsg éml tdv teredsv-
Tnxdtwy. — In Julis auf Keos waren zeuudoria gesetzlich untersagt: Ditten-
berger Syii.* 877, Z. 20.

® Acta societ. philol. Lips. V 806 (— Vorrede zu Rohde Kleine Schriften 1
S. XI Anm).

® Der heil. Theodosios Leipzig 1890, S. 135.
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im Kultus der Persephone berichtet wird!, den SchluB gezogen? daf
eine Totenfeier am vierzigsten Tage auch dem griechischen Altertum
keineswegs fremd war, und man kann nicht umhin, ibm beizustimmen,
zumal da die typische Geltung der Zahl 40 in den mannigfaltigsten
Verhiltnissen und Beziehungen bei den Hellenen wie bei den Semiten
und vielen anderen Volkern feststebt. Dazu gesellt sich allem Anschein
nach noch eine weitere Stiitze. In einer von Leopold Cohn aus dem
Cod. Paris. suppl. gr. 676 mitgeteilten Erklirung zu dem Sprichwort
tég év "Aidov toraxddag steht hinter den Worten & vexvoe torandde &yerar
noch der verderbte Satz & pog veduote oUx doyain d¢ mdvdnuos.® Wenn
Richard Wiinsch mit seiner auf den ersten Blick sehr kiihn aussehenden,
aber sachlich und paldographisch geschickt begriindeten Vermutung, da8
zu lesen sei: t& pdo rtecowpaxosTain oUx doyeiv, dg Davidnuogt, das
Richtige getroffen hat, was fiir mich nicht zweifelhaft ist, so hatte der
Atthidograph Phanodemos die Totenfeier des vierzigsten Tages fiir
jinger erklirt als die des dreifigsten, eine Ansicht, die sich indessen
offenbar nur auf Attiks bezieht und, wie schon Roscher bemerkt hat?,
keinen SchluB auf das Alter des Brauches im allgemeinen oder in an-
deren griechischen Landschaften zulifit. — Was endlich die Feier am
Jahrestag des Todes betrifft, so erweist sich auch diese als eine aus
dem Altertum herstammende. Nach Sophokl., El 280f. brachte Klytim-
nestra ein monatliches Opfer am Todestag Agamemnons dar. Was aber
von Monatsopfern gilt, wird auch von Jahresopfern gelten.® Hierzu
kommt, daB Ammonios, de voc. differ. 8. 35 Valck. die nach Herod. IV 26
allgemein in Griechenland iiblichen Genesien ganz ausdriicklich fiir eine
Feier des Todestages erklirt?, ein Zeugnis, das freilich von den meisten
der Neueren, aber mit Unrecht, verworfen wird.®

Auber den von den einzelnen Familien fiir einen verstorbenen An-
gehorigen veranstalteten Gedichtnisfeiern gibt es auch eine Anzahl all-
gemeiner Totenfeste. Das sind die sogenannten cdffare 1@y Yuydr oder

! Die Stelle lautet: In Proserpinae sacris caesa arbor in effigiem virginis
formamque componitur, et cum intra civitatem fuerit inlata, quadraginta noctibus
plangitur, quadragesima vero nocte conburitur. Vgl. dazu ebenda Kap. 7.

* Die Tessarakontaden und Tessarakontadenlehren der Griechen und anderer
Volker, Ber. der philol.-hist. Kl. der K. sichs. Ges. der Wiss. LXI, 1909, 8. 35f.

8 Breslauer Philologische Abhandlungen II 2 S. 71,

4 Fleckeisens Jahrbb. Supplement-Band XXVII (1902), S. 119ff.

5 g.a.0. 38f. Anm. 31.

¢ Aug. Mommsen Feste der Stadt Athen S.173. Anm. 8.

! Fevéore 0% éml vay vedvnuéraw, &v §i fxacros Nubey Tetedsvrnxe.

¢ Das Richtige tiiber die Genesien findet man jetzt bei Wilh. Schmidt
Geburtstag im Altertum (RGVV VII 1) 38—41.
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Yvyoedffure, d. i ,Seelensamstage.! Zwei von ihnen fithren noch eigens
den Namen rév Kexowunuévor, Feste der Entschlafenen, von denen das
eine in die letzte Woche vor Fastnacht, das andere auf den Vorabend
des Pfingstsonntags fillt. Gleich diesen sind wohl auch die iibrigen von
der Kirche angeordnet. Trotzdem begegnet man 6rtlichen Verschieden-
heiten. Das Volk hilt nicht allerwirts die vorgeschriebenen Feiern
simtlich ein, andernteils beobachtet es auch nicht vorgeschriebene.
Leider reichen weder meine eigenen Erkundigungen, noch die sonst
mir vorliegenden Nachrichten aus, um vollige Klarheit tiber diesen Punkt
herbeizufithren. In Makedonien begeht man fiinf allgemeine Totenfeiern
im Jahre, ndmlich aufier den beiden bereits erwihnten eine am Vorabend
des Kisesonntags, eine weitere am ersten Samstag der groflen Fasten,
endlich eine am Samstag vor dem Feste des heiligen Demetrios (26. Ok-
tober a. St.)? In einem Aufsatz iiber Kephalonia werden vier Sams-
tage, nimlich die zwei letzten des Karnevals, der erste der grofien
Fasten und der vor Pfingsten als Allerseelentage der Griechen be-
zeichnet.” Mehrere Berichterstatter erwihnen noch andere Fristen, ins-
besondere Ostern Aber bei allem Schwanken, das in dieser Hinsicht
stattfindet, 148t sich doch nicht verkennen, daB der nahende Friihling
und der Spitherbst, also die Jahreszeiten der erwachenden und der ab-
Sterbenden Natur es vorzugsweise sind, denen die neugriechischen Toten-
feiertage sich einordnen, wenn sie auch dem beweglichen Osterfeste ge-
méfh sich verschieben. Und da leuchtet ihr Zusammenhang mit den an
die n@mlichen Vorginge in der Natur sich ankniipfenden vextcix der
Alten ein. Sind wir auch iiber die Jahresabschnitte, in denen die ein-
Zelnen griechischen Staaten diese begingen, nicht geniigend unterrichtet,
80 wissen wir doch bestimmt, daB die Athener ihr Hauptfest aller

Seelen, die Chytren, an den Anthesterien im Februar® und die allge-

! Vgl auch Du Cange s. v. vy, wo es u. a. heiBt: Zdffaror puyor,

sabbatum, quo pro mortuis officium celebratur. 2 Abbot 208.
. ° v. Reinsberg-Diiringsfeld Ausland 1869, 14. — Mir selbst wurden auf
g‘leser Insel (Bezirk Samos) nur die drei ersten als Totenfeste genannt. — In

uBland betet die Kirche fiir alle gestorbenen Christen am Samstag vor der
Butterwoche, an den Samstagen der zweiten, dritten und vierten Woche der
groBen Fasten, sowie an denen vor Pfingsten und vor dem Tag des heil. De-
metrios: Sokolow Gottesdienst der orthodoz-kath. Kirche 171 der d. Ubers.

* Vgl. Guys Voyage de la Gréce 1 298f. Newton Travels and Discoveries
Io13 (Rhodos). Rouse, Folk-Lore X 1899, 8. 180f. (Kalymnos), welcher auBer
U_stern auch Weihnachten, Ende November und sonstige Fristen anfiihrt. —

'ne merkwiirdige Besonderheit ist, daB in einer thrakischen Ortschaft Mitt-
Woch und Freitag als den Seelen geweihte Feiertage gelten, an demen die
Fraven der Arbeiten, namentlich des Spinnens, sich enthalten: daoyoagic II 415.

* Rohde Psyche I 237. Preller-Robert Griech. Myth. 406f. und 785, An-

thesterienfeier auch auf den Iuseln und in Kleinasien: ebenda 671.
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meinen Genesien am fiinften Boédromion, d.i. Ende September, feierten.
In den Februar fielen bekanntlich auch die rémischen Feralien.? Wie
man im Altertum annahm, dah die Toten zur Zeit der Anthesterien auf
die Oberwelt heraufkimen? so begegnet noch jetzt auf Zakynthos und
gewib auch an anderen Orten Griechenlands der Volksglaube, daB sie
»am Seelensamstag® ihr ehemals bewohntes Haus besuchen. Welcher
Sonnabend damit gemeint ist, habe ich nicht in Erfahrung gebracht,
aber es liegt nahe, an das Fest tév Kexoiunuéveor unmittelbar vor Fast-
nacht zu denken.* Die antike Vorstellung von der Unreinheit der Tage,
an denen die Seelen der Verstorbenen das Reich der Lebenden auf-
suchen, hat sich offenbar nach und nach auf den ganzen Februar aus-
gedehnt. Denn anders ist schwerlich der aus Korfu bezeugte Aberglaube
zn erkliren, daB Hochzeitsfeier in diesem Monat Ungliick bringt.’
Sowohl an den von den einzelnen Familien fiir einen verstorbenen
Angehiorigen veranstalteten Gedichtnisfeiern als auch an den allgemeinen
Totenfesten werden Speise- und Trankopfer dargebracht, ganz wie bei
der Beerdigung. Unter den Speiseopfern sind wiederum die Kollyva in
erster Linie zu nennen. Die Bauern von Zakynthos stellten deren zur
Zeit meiner Anwesenheit an den Gedenktagen ihrer Toten auf die
Griber. Und dieser Brauch herrscht, wie auf Grund neuerer und neuester
Nachrichten anzunehmen ist, an vielen Orten noch heute. In Mykonos
und anderwiirts wird er am dritten Tage nach dem Begribnis beobachtet.®
Die lindliche Bevélkerung von Chios bringt am vierzigsten Tage nach

! Rohde I 235. A. Mommsen Feste 172ff.

? Preller-Jordan Rom. Mythol. 11 98f. Wissowa Religion und Kultus der
Rimer? 232. Vgl. dazu das unten S. 75, Anm. 6 Bemerkte,

3 Hesych. 8 v. ptagal fuéeor: tob Avdserneidvos unwds, év als tés Puyes
TdY ravoryopivey éviévar é0éxovy. Dazu Robde Psyche I 237ff.

4 Nach dem Glauben der Chewsuren kommen die Seelen am Somnnabend
der zweiten Fastenwoche in Gesellschaft in ihre Dorfer zu Gaste und werden
bewirtet: Sartori 62 (nach Globus 76, 211f. und dieses Arch. II 293). — In
Oberfranken glaubt man, daB die Seelen an allen Quatembertagen in die
Hiuser kommen: Sartori 49.

® B. Theotoky Détails sur Corfou 54. — Vermeidung von Heiraten an den Fera-
lien und Lemurien erwihnt Ovid Fast. Il 6591F. V 487ff. Vgl. dazu Preller-Jordan
Rom. Myth. 11 119. Wissowa a. a. 0. 232. — Auf Kreta meidet man Hochzeit-
feier im Mai als ungliickbringend, pflanzt da auch keine Blumen, weil sie zum
Totenschmuck dienen werden, und schneidet aus gleichem Grunde keine Kleider
zu: dshriov tijs icroe. nol édvoloy. frasplag tijg “EAdddog II (1885) 332, Hat da
Einwirkung der im Mai begangenen Lemurien stattgefunden? Oder darf man
an ein altkretisches Totenfest in dieser Jahreszeit denken? In anderen Gegenden
Griechenlands gehdrt gerade umgekehrt der Mai zu den fiir Verehelichungen
bevorzugten Monaten.

¢ Bent Cyclades 221. Zdidoyos VIII 550.
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dem Tode Kollyva auf das Grab.! Als kyprische Sitte ist aus jiingster
Zeit bezeugt, daB den Verstorbenen Schiisseln voll Kollyva, mit brennen-
den Lichtern besteckt, eine Zeit lang auf das Grab gesetzt wurden.?

Ublich ist auch, Verwandten, Nachbarn und Freunden von der be-
reiteten Kollyvaspeise ins Haus zu schicken® oder unter die Armen aus-
zuteilen?, wodurch man dem Seelenheil des Verstorbenen zu dienen
glaubt. Denn wer von dieser Speise genieBt, pflegt ja dabei, wie wir
schon oben gesehen haben, die gottliche Gnade fiir ihn anzurufen, und
Je mehr Menschen das tun, um so sicherer ist nach der Volksansicht die
Erhsrung gewihrleistet.

AuBer den Kollyva werden vielfach auch noch andere EBwaren zeit-
weise auf den Gribern geopfert, besonders kieine Kuchen und Zucker-
werk, aber auch Friichte, z. B. Kirschen, Apfel und Weintrauben.® Ver-
storbenen Kindern zuliebe bringt man auch wohl Gebéck herbei, das in
seiner Form Végel und sonstige Tiere darstellt. Arme Leute, auch
Kinder und Fremde, konnen von diesen Sachen essen.®

Was die flissigen Spenden betrifft, so bestehen sie gewshnlich in
Wein oder Wasser.” In Lykien sah Charles Fellows auf den im tib-
rigen hichst einfachen Gribern der griechischen Bevolkerung eine Réhre
oder Esse, gewdhnlich aus Holz oder Ton, angebracht, die ein paar Zoll

! Kanellakis Xiend Avdiexte 341,

* Magda Ohnefalsch-Richter Griech. Sitten und Gebriuche auf Cypern,
Berlin 1913, 80, welche iibrigens 78 unrichtig bemerkt, daf im griech. Kénig-
reich die Sitte nicht vorkomme. — Uber Entsprechendes an den allgemeinen
Totenfesten vgl. noch Abbot 208 und Rouse a. a. 0.

® Von mir in Zakynthos beobachtet, auch von Korais dzexre IV 301 er-
withnt, Das erinnert an die Versendung von Opferfleisch im Altertum. Vgl
Volksieben der Neugriechen 60 Anm. 5.

* Korais a. a. O.

5 Vgl. dazu die alljahrliche Darbringung der Erstlinge der Landesfriichte
fir die im Kriege gegen die Perser Gefallenen durch die Platier: Thuk. III 58.

6 8. fir alles dieses Skondelis ITavddea XI 449 (Bericht v. J. 1860 aus
Stenimachos in Thrakien). Abbott 208. Rouse a. a. 0. 181. — Als Sitte der
Rumiinen des Banats fiihrt Schott Walachische Mérchen 303 an, daB am Jahres-
tag des Todes eines der hinterbliebenen Familienglieder Brot oder Kuchen auf

a3 Grab des Verstorbenen setzt und dann einem Armen schenkt. Niederlegung
Yon Speisen auf den Griibern zu bestimmten Zeiten ist tiberhaupt weitverbreiteter
Tauch. Zahlreiche Belege bei Sartori 37 ff. und 48ff.

Eine lehrreiche Parallele zu dem oben S. 74 behaupteten Zusammenhang

Deugriechischer Totenfeste mit althellenischen ist, daB in Italien zur Zeit der
eB.a.issa,nce das Landvolk vier Tage vor Petri Stublfeier, am 18. Februar,

Speisen fiir die Toten hinstellte, also tatsichlich die alten Feralien einhielt:
urckhardt-Geiger Die Kultur der Renaissance'® 11 214.

" Wein am Jahrestag des Todes auf das Grab auszugieBen, ist oder war
auch ruménischer Brauch: Schott a. a. O.
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iiber den Boden hervorragte und mit dem darunter liegenden Leichnam
in Verbindung stand, welchem sie bestimmt war Trankopfer zuzufiihren.!
In diesen Vorrichtungen haben wir ohne allen Zweifel die Escharen der
alten Griechen wiederzuerkennen?, deren Gebrauch im Totendienst bis
in die mykenische Epoche hinaufreicht® und die aus den Urzeiten der
Menschheit herstammen mégen, worauf merkwiirdige Parallelen bei Na-
turvélkern schliefen lassen. Im Zusammenhang damit steht nach meiner
Uberzeugung auch ein Brauch, den ich selber in Athen beobachtet habe,
Auf dem groBien griechischen Friedhof jenseits des Ilissos erregten die
schlichten Griber der unteren Volksklassen durch etwas Eigentiimliches
meine Aufmerksamkeit. Ich erblickte auf fast allen ohne Ausnahme
zwei kreuzweise iibereinander gesteckte kurze Stangen; an der einen
von ihnen hing ein zweihenkeliger irdener Krug mit nach oben ge-
kehrtem zerschlagenem Boden. Die oberen Enden der Stangen waren
zuweilen mit weifier Leinwand oder mit Samt von roter Farbe® um-
wickelt. Der Friedhofsverwalter, von dem ich iiber die Sache Auf-
klirung zu erhalten suchte, gab auf meine Frage nur eine kurze, aus-
weichende Antwort. Prof. A. Rhousopoulos, mit dem ich dariiber sprach,
wufite, daB das Volk Trankopfer an diesen Grabstitten darbringe, hatte
aber nichts Niheres in Erfahrung gebracht. Aufler in dem genannten
Friedhof sah ich das gleiche auch auf einem Grabe, welches sich vor
einem Kirchlein in dem Olivenwald der Akademie befand. Diese auf-
gehidngten Kriige etwa als einfache, von den drmeren Leuten ihren ver-

1 4 Journal written during an excursion in Asia minor 1838 (London
1839) 241.

? Uber sie Rohde Psyche I 35. Furtwingler in d. Archiv VIII (1905) 192f.

3 Das von Schliemann als ,Altar“ bezeichnete runde Mauerwerk {iber dem
vierten der mykenischen Schachtgriber mit einer groBen Offnung in der Mitte
(vgl. Schuchhardt Schliemanns Ausgrabungen® 186f. mit Abbildung Nr. 149.
Tsountas Muvufjvar 116) ist nichts anderes als eine solche Zoydea. Das gleiche
gilt von den mit vertikalen Rinnen versehenen steinernen Vorrichtungen aut
dem Totenacker der Halbinsel Taman (Helbig Sitzungsberichte k. b. Akademie
Miinchen, phil.-hist. Kl. 1900, 245f.), sowie von dem unten (Anhang 8. 79) er-
wihnten altattischen Tongerit mit Charondarstellung. — Zur Sache im all-
gemeinen s. besonders Lukian Char. 22 und Pausanias X 4 a. E.

* Beispiele bei Sartori besonders S. 38ff. Bei dem Kaffernstamm der
Bagananoa gibt es nach einer dem Missionar Marensky von Eingeborenen
gemachten Mitteilung alte Hiuptlingsgriber mit einer fir gewdhnlich ver-
deckten Offnung, die gerade auf den Schidel des Toten fiihrt und durch
welche man Trankopfer hinuntertriufelt (Ausland 1876, 668). Manche Volker
benutzen zu gleichem Zweck ein in das Grab hinabgesenktes Bambusrohr.
Aus dem Kongogebiet wird die Sitte berichtet, in das Grab einen Kanal bis
zum Kopfe oder Munde des Leichnams zu leiten (Tylor Primitive Culture 11
28. 30 der d. Ubers.).

5 Vgl. dazu oben Bd. 24 S, 287.
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Storbenen Angehorigen errichtete Denkmiler zu betrachten, geht des-
hfﬂb nicht an, weil ich deren auch auf vielen Grabstitten wahrnahm,
die mit einem schwarzen Kreuz und dem Namen des da Ruhenden ver-
Sehen waren. Die Durchlochung des Bodens kann auch nicht von den
léeerdigungen herriihren, da die bei dieser Gelegenheit benutzten Ge-
taBe, wie oben Bd. 24 S. 809 ff. bemerkt, vollig zertriimmert zu werden
Pﬂegen. Dagegen legt die angefiihrte Sitte der griechischen Bevilkerung
1n Lykien, zusammengehalten mit der bei Naturvolkern herrschenden,
die Vermutung nahe, daB bei den periodisch wiederkehrenden Trank-
Spenden der des Bodens entbehrende Krug von den ihn tragenden
Stangen heruntergenommen und an der Stelle, unter welcher der Kopt
des Leichnams liegt, ein wenig in die Grabeserde eingesenkt wird, so
daB er gleich einer Rshre die Fliissigkeit aufnehmen und dem Munde
des Toten bequem zufiihren kann. Diese Vermutung erhilt eine starke
Stiitze durch die Tatsache, daB auch die alten Griechen, namentlich die
Athener, Vasen ohne Boden an Stelle der Escharen im Totenkult an-
gewandt. haben. Hierher geh¢ren die groBen Amphoren der Dipylon-
griber' und jene spitere Gattung von GefiBen mit teils sepulkralen,
teils hochzeitlichen Darstellungen, in welcher man die Lutrophoren
wiedererkannt zu haben glaubt.?

Diese Speise- und Trankopfer auf dem Grabe haben selbstverstind-
lich zur Voraussetzung, daf der im Innern ruhende Tote sie sinnlich
geniefien kénne, und ihr Ursprung mub daher notwendig einer Zeit an-
gehoren, in welcher die Seele in der Nihe des entseelten Leibes ver-
weilend gedacht wurde und der Glaube an ein simtlichen Verstorbenen
gemeinsames unterirdisches Reich fernab von den Lebenden sich noch
nicht ausgebildet hatte. Alle Wahrscheinlichkeit spricht dafiir, daf die
Entwicklung des letateren eine Folge des Uberganges von der Be-
erdigung zur Feuerbestattung gewesen ist, die einem Seelenkult im
Grunde widerstrebt. Bei den Griechen von heute finden wir beide Vor-
§tellungen neben einander, den Glauben an ein Fortleben des einzelnen
in seinem Grabe einerseits und an ein allgemeines abgeschlossenes Toten-
reich andrerseits.? Die nimliche Erscheinung beobachteten wir bei

lhren Vorfahren®, wie bei vielen anderen Volkern. Das gleichzeitige
—_——

! Briickner und Pernice Ath. Mitteil. XVII 155. Poulsen Dipylongriber
181 und 4.

* Milchhofer Athen. Mitt. V 176f. Wolters, ebenda XVI1 371ff., wo von
S.- 378 an alle dem Verf. bekannt gewordenen Vasen dieser Art verzeichnet
Sind. Den meisten von ihnen fehlt der Boden. Vgl. noch Furtwingler Samnm-
i“)”gg Sabouroff I zu Taf. LVIIL LIX und Stengel Festschrift fir Friedlinder
“9—431,

® Vgl. mein Volksleben 235—246 und 249-—251.

* Rohde Psyche I 257. II 366 und 381f.
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Vorhandensein so entgegengesetzter Anschauungen lift sich letzten
Endes nur begreifen, wenn wir sie als gesonderte Erbteile zweier ver-
schiedener Kulturstufen betrachten. Sollte man aber nicht versucht
haben, den offen zu Tage liegenden Widerspruch auf irgend eine Weise
auszugleichen? In der Tat begegnen wir solchem Bestreben bei niederen
Rassen. Manche von ihnen, wie namentlich die nordamerikanischen In-
dianer, legen sich die Sache so zurecht, daB sie dem Menschen zwei
Seelen zuschreiben, von denen die eine ins Land der Toten zieht, wihrend
die andere beim Korper bleibt und die Gaben der Uberlebenden an
Nahrungsmitteln in Empfang nimmt.! Nun fehlt es ja auf dem Gebiete
des Volksglaubens und besonders auch in den eschatologischen Vor-
stellungen freilich nicht an allerhand Unstimmigkeiten, wie denn, um
mich auf ein naheliegendes Beispiel zu beschrinken, der in den neu-
griechischen Klaggesingen so hidufig ausgesprochene Gedanke, daB eine
Riickkehr aus dem Hades unméglich sei (Bd. 24 S.301), unvereinbar ist
mit der Vorstellung, daB an einem oder mehreren Tagen des Jahres die
Seelen der Verstorbenen zu den Lebenden heraufkommen (Bd. 24 S. 290).
Allein dies und anderes #hnlicher Art ist doch von weit geringerem
Belang als jene Zwitteranschauungen von einem Fortleben im Grabe
und in einem besonderen Totenreiche. Da mag sich die Volksphantasie
in Griechenland und anderwirts mit der Annahme einer geheimnisvollen
Wechselbeziehung zwischen Grab und Seelenland behelfen, eine Ver-
mutung, die durch eine friiher in anderem Zusammenhang von mir er-
wiihnte Tatsache bestitigt zu werden scheint. Wir haben Bd. 24 S.296
von der Sitte gesprochen, einem noch unbestatteten Verstorbenen ein
erquickendes Labsal fiir einen frither Verstorbenen mitzugeben. Die
Spende soll nach dem Willen des Spenders in das frische Grab des
ersteren gelangen, aber doch dem anderen, der offenbar im Seelenlande
weilend gedacht wird — denn sein Leib ist doch in einem anderen
Grabe beerdigt — zum Nutzen gereichen. Wir werden unten noch
einmal darauf zuriickkommen, und da wird sich vielleicht herausstellen,
wodurch dieser Denkvorgang im Geiste des die Gabe Darbringenden
veranlaBt wird — — —

1 J. G. Miiller Geschichte der amerikanischen Urreligionen 66. Tylor Pri-
mitive Culture 1 392 (I 427f. der d. Ubersetzung). Rohde in der Anm. der zu-
erst angefiihrten Stelle. — Der Seelenglaube hat neuerdings in Wilhelm
Wundts Volkerpsychologie® 1V und VI eine ebenso ausfiibrliche wie scharfsinnige
Behandlung erfahren, von dessen Theorie ich mit bohem Interesse Kenntnis
genommen habe, ohne indessen ihr beitreten zu konnen. Ich gestehe, daB ich
mit der Aufstellung und Unterscheidung von Begriffen, wie ,Kérperseele“,
»Organseele“ usw., mich nicht zu befreunden vermag.
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Anhang I (zu Bd. 24, 294 A. 3).

Charon. ‘

. Wenn, wie oben gezeigt worden ist, auch die Griechen selbst der von
ihren Vorfahren ererbten Sitte der Totenmiinze, welche iibrigens weit tber
Europa hin verbreitet ist !, im Laufe der Zeit verschiedene Bedeutungen unter-
1?gt haben, so driingt sich von neuem die viel erdrterte Frage auf, ob die iiber-
lieferte Auffassung des Geldstiicks als des Fihrlohnes fiir Charon wirklich die
erste und urspriingliche sei. Erwin Rohde hat es bekanntlich bestritten und
will als eigentliche Bedeutung des mitgegebenen Obolos eine symbolische Ab-
findung des Toten fiir seine zuriickgelassene Habe erkennen.? Seine Erklirung
hat aber vielfach Widerspruch erfahren, und man ist in neuester Zeit zu der
geliufigen Meinung zuriickgekehrt, daB der Obolos von Anfang an dem Charon
galt. Die Frage kann nur im Zusammenhavg mit der allgemeineren nach der
Herkunft dieser mythologischen Gestalt gepriift werden. Die nach unserer
Kenntnis fritheste Erwihnung Charons findet sich in einem Bruckstiick der
Minyas, aus welcher Pausanias X 28, 2 die Verse anfiihrt: "Ev® #ror véa uiv
venvepfarov, v 0 yeeads | mopPusds fys Xdowy, odx Fdafor Evdotsv Gouov
(nimlich Theseus und Peirithoos). Daraus hat man neuerlich gefolgert, daB
der Verfasser dieses Epos, welches, wie ich glaube, richtig dem 6. Jahrhundert
“ugewiesen wird %, den Totenschiffer Charon erfunden habe*, ja die Behauptung
ist gewagt worden, daf er darin die ,rituelle Vorschrift“ des Charongroschens
gegeben habe, der nachmals ein so groBer Erfolg beschieden gewesen sei.®
Allein diese, schon an sich hichst wunderliche, der Art und Weise, wie echter
Yolksgla,ube zu entstehen pflegt, widersprechende Hypothese entbehrt auch
Jedweder duBeren Stiitze. Denn Pausanias sagt gar nicht, was man gewohnlich
aus ihm herausliest, daB Charon zuerst in der Minyas vorgekommen sei: Der
Perieget oder vielmehr seine Quelle leitet nur aus der Tatsache, daB Polygnot
auf seinem Gemiilde in der Delphischen Lesche den unterweltlichen Schiffer
als Greis dargestellt hatte, den SchluB ab, daB er jenem Gedichte gefolgt sei.
Ferner kann, wer die angefiibrten Verse der Minyas mit der gebiihrenden Un-
befangenheit betrachtet, keinen Augenblick dariiber im Zweifel sein, daf sie
Charon als eine schon bekannte Gestalt der Unterwelt zur Voraussetzung haben.
Ein Dichter, der ihn aus eigener Phantasie erschaffen, hitte unmoglich so
reden konnen. Das hat bereis Adolf Furtwingler in einem Aufsatz, der iiber-
haupt fir den uns beschiiftigenden Gegenstand von hoher Wichtigkeit ist,
treffend hervorgehoben.® Hier ist der Bildfries eines in Athen gefundenen,
Jetzt in Miinchen befindlichen Tongeriites, einer Eschara, verdffentlicht, auf
welchem Charon in seinem Boote sitzend und von gefliigelten Seelen umflattert
in schwarzfiguriger Malerei dargestellt ist. Furtwingler datiert das Bild gegen
das Ende des 6. Jahrhunderts. Er nimmt mit vollem Recht an, daf ihm eine
feste Volksvorstellung zugrunde liegen miisse, und weist den Gedanken an Ab-
hiingigkeit von der Minyas zuriick. Aber wenn er den Totenschiffer Charon als
eine von jeher den Hellenen eigene mythologische Gestalt in Anspruch nimmt
—_——

! Belege: Volksleben der Neugr. 239, Anm. 3. Tylor Primitive Culture 1
446 (I, 8. 487 der d. Ubers.). Waser Charon S.87f. Wauttke D. Volksaberglaube®,
734, 8. 463, um eine Menge weiterer zu iibergehen.
* Psyche 1 307 Anm. % v. Wilamowitz Homerische Untersuchungen 224.
* Mau, Pauly-Wissowa RE III, Sp. 342.
® v. Wilamowitz Herm. XXXIV (1899) 227ff.
¢ Dieses Archiv VIIL (1905) 191fF.
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und die Behauptung aufstellt, da8 er mit dem Totengewisser untrennbar zu-
sammengehore, so vermag ich ihm nicht beizupflichten. Zwar mu8, da die Idee
eines das unterirdische Reich von der Oberwelt trennenden Stromes schon der
Ilias und Odyssee geliufig ist, ohne weiteres zugegeben werden, daB, sei es
zugleich mit ihr oder allmihlich aus ihr heraus, der Glaube an einen die
Seelen iibersetzenden Fihrmann entstehen konnte. Trotzdem bin ich der An-
sicht, daB dieser Glaube den Griechen von auBen zugekommen ist. Auf Diodor,
der 192 und 96 nicht nur die Vorstellung von Charon als Totenschiffer, son-
dern auch seinen Namen aus Agypten herleitet, ist freilich nichts zu geben.
Denn das letztere ist sicher falsch, indem Xdeww sich deutlich als ein gut
griechisches Wort erweist.! Aber auch auf das erstere ist kein VerlaB, weil
Diodor seine Nachricht ohne Zweifel dem in Agyptomanie schwelgenden He-
kataios von Abdera entnommen hat. Es sind ganz andere Griinde, die mich
einen nichthellenischen Ursprung des Totenschiffers vermuten lassen. Da ein
solcher weder von Homer noch von Hesiod erwithnt wird, hat man friiher, so-
viel ich weiB, allgemein angenommen, daB er zu den Zeiten dieser Dichter den
Griechen noch nicht bekannt war. Erst neuerdings ist die Berechtigung dieses
Bchlusses bestritten worden.? Allein die Hinweise auf die Zufalligkeiten unserer
literarischen Uberlieferung, auf den aristokratischen Charakter des alten, man-
ches Volkstiimliche bewuBt verschmiihenden Epos, auf das anderen Homerstellen
widersprechende Auftauchen des seelengeleitenden Hermes im SchluBgesang
der Odyssee und anderes von dhnlicher Beschaffenheit reichen meines Erachtens
nicht aus, um das Fehlen einer nachmals plotzlich in so scharfer Ausprigung
hervortretenden Gestalt in den #ltesten der auf uns gekommenen Dichtungen
befriedigend zu erkliren. Hat es denn, um von der ersten Nekyia abzusehen,
irgendwelche Wahrscheinlichkeit, daB Il XXIII 72f. der Dichter die Seele des
noch unbestatteten Patroklos sagen lassen konnte: rijAé ye eigyovee (so die Hes.)
Poyei, sldole xepdvrayv, O0d¢ ué mo pioyscdar dwie movapoio édciy (so auch
Ludwich und La Roche, wiihrend Nauck mit Dindorf schreibt p’ 2épyovet, und
van Leeuwen das Digamma hat), wenn der zum Schattenreich iibersetzende
Féahrmann im VolksbewufBtsein bereits lebendig war? Nun tritt uns in den
spiteren Zeiten des griechischen Altertums Charon hiufig nicht mehr als Toten-
schiffer, sondern als der personifizierte Tod selbst entgegen, und — worauf
besonderes Gewicht zu legen ist — auch der etruskische Charun hat ganz tiber-
wiegend diese allgemeinere Bedeutung. Der neugriechische Charos endlich ist
Herrscher iiber die Toten und beriihrt sich als solcher mit dem hellenischen
Unterweltsgott selbst in Einzelheiten: gleich diesem fiihrt er einen Schliissel,
mit dem er sein finsteres Reich verschlieBt, und ihm zur Seite steht eine Ge-
mahlin, deren Amt es ist, die Neuangekommenen zu beruhigen und an die
fortan ihrer harrenden Entbehrungen zu gewdhnen.® Auch als Fiihrer der Ver-
storbenen aus der oberen Welt in die untere stellt er sich zu Hades, welcher
nach einer merkwiirdigen, allem Anschein nach aus dem Born einfachen alten
Volksglaubens geschopften Vorstellung, der wir bei Pindar, Olymp. 9, 331
(= 50ff.) besegnen, selber mit seinem Stabe die Menschen zur ,hohlen Gasse“

1 Q. Waser a. a. 0. 13ff.

? Waser a. a. 0. 10 u. 54f. S. ferner F. v. Duhn .Archdolog. Zeitung XLIII
(1885) 4. Furtwhngler a. a. 0. 198f. .

8 Volksleben 245. Die Xagéwvrison (von der Form Xdeovros gebildet) ist durch
die von mir auf den jonischen Inseln gesammelten Volkslieder erstmals bekannt
geworden. Aber sie kommt auch anderwirts vor. In Lakonien heifit sie Xd-
gwaao(vgn der im allgemeinen hiufigeren Form Xdgos abgeleitet): Ragelu
a a 0. 8. 7 u 28.
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der Toten hinabtreibt. Eine spatere Erhebung des untergeordneten Fihrmanns
der Toten zu einem michtigen Todesgott ist nicht zu begreifen. Der Versuch
Hesselings, den Vorgang so zu erkliren, daB ,der Schiffer der Unterwelt das
blasse Bild des zu einer Lokalitit gewordenen Hades verdriingte“ !, kann nicht
ﬁ})erzeugen. Hat denn der Gott an sich dadurch etwas von seiner Wesenheit
eingebiiBft, daB einer seiner vielen Namen zur Ortsbezeichnung wurde? Weit
eher 148t sich das Umgekehrte denken, d. h. daB eine seiner Benennungen auf
den Fihrmann iibertragen wurde. Ein Seitenstiick zu solchem Vorgang bietet
uns der bekannte Hadesdimon Eurynomos dar, der offenbar einen alten Namen
*'ies Unterweltsgottes triigt.? — Auf Grund aller dieser Erwiigungen werde ich
In der Ansicht bestirkt, zu der ich schon ehedem stark hinneigte?, daB die
Auffassung des Charon als Todes- und Unterweltsgottes die urspriinglich
hellenische ist, welche in der klassischen Zeit durch Heriibernahme des Toten-
scpiﬂ'ers aus einer fremden Religion — aus welcher, lasse ich dahingestellt
seln — zuriickgedringt wurde, aber im tieferen Grunde des Volksglaubens
haften blieb und spiter wieder an die Oberfliche trat. Bei dieser Annahme
kann auch Rohde, dessen oben angefiihrte Vermutung an einer Reihe ethno-
graphischer Tatsachen eine unveriichtliche Stiitze hat*, in der Hauptsache Recht
behalten, nur daB sein Zweifel an der Festigkeit der Vorstellung von Charon
und seinem Nachen samt dem Gedanken, daB die Sitte des der Leiche bei-
gegebenen Geldstiickes nachmals mit der Dichtung vom Totenfihrmann witzig
In Verbindung gebracht wurde, als verfehlt zuriickgewiesen werden muB. Zu-
gleich scheint auf diese Weise ein weiteres schwieriges Problem die einfachste
Lﬁsung zu finden. Des Fihrlohns fiir Charon tut zuerst Aristophanes in den
Froschen V. 140 und 270 Erwihnung, welcher iibrigens zwei Obolen statt des
einen angibt, aber doch wohl nur, um im folgenden des Dionysos spéttische
Bemerkung tiber die Diobelie anzubringen. Daraus sollte man also meinen,
dchlieBen zu diirfen, daB es im Athen des 5. Jahrhunderts schon ganz iiblich
gewesen gei, dem Toten ein Geldstlick mitzugeben. Allein die Wissenschaft
des Spatens widerspricht. In dem 1891 dort ausgegrabenen, von der Dipylon-
zeit bis gegen Ende des 4. Jahrhunderts v. Chr. benutzten Friedhof ist der
Obolos des Charon nicht gefunden worden, ebensowenig wie in der alten Be-
gribnisstitte von Megara in Sizilien (6. Jahrhundert), wihrend er in der weit
Jingeren Nekropole von Myrina in Kleinasien zwar nicht regelmiBig, aber doch
recht hiufig und zwar manchmal noch zwischen die Zihne des Toten geklemmt,
hat festgestellt werden konnen. Auch in attischen, 4giniischen und anaphiischen
Gribern, die zwar chronologisch nicht bestimmt sind, aber simtlich der spiiteren
Zeit anzugehoren scheinen, und suweilen selbst in Ostotheken, ist er angetroffen
worden.® Dieser Tatbestand hat Zweifel an dem Alter des Brauches erregt und

! Charos 21. * A. Dieterich Nekyia 47.

_ ® Volksleben 224. Vgl. auch die Vorrede zu meiner Sammlung griechischer
Tdrchen, Sugen und Volkslieder 52. )
* Vgl. noch Psyche I 26, Anm. 1. Tylor Primitive Culture I 445f. (I 4851
der d. Ubersetzung). Paul Sartori, in diesem Archiv II (1899) S. 205f. Derselbe
Im Dortm. Progr. v. 1908, 21, Sp. 1 (auf Mangaia, Herrey-Inseln, werden alle
esitztiimer des Toten mitverbrannt) und schon vorher S. 13, Sp.1, wo der

erf, zuriickweist auf seinen Aufsatz in diesem Archiv.
® A. Briickner und E. Pernice Athen. Mitteil. XVIII (1898) 187f. E. Pottier
6t 8. Reinach La nécropole de Myrina 1 106, welche diesen Friedhof in die
be}deg letzten Jahrhunderte v. Chr. setzen (S. 107 und 109), wogegen Pernice
_Emleztung in die Altertumswissenschaft, herausgeg. von Gercke und Norden, 11* 66
lhn dem 4. bis 3. Jahrhundert zuweist. Fauvel bei L. RoB Archdol. Aufsitze 1

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 6
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ist in erster Linie fiir die Ablehnung der Rohdeschen Erklirung bestimmend
gewesen. Aber es liBt sich daraus nicht mehr als eine nur langsam var sich
gegangene Verbreitung der Sitte unter den Griechen folgern, und gerade dies
spricht meines Erachtens stark dafiir, daB sie nicht von ihnen selbst aus-
gebildet, sondern entlehnt ist. Der Ferge des Totenflusses muB im griechischen
Volksglauben, wenigstens in dem der Athener, sehr rasch Wurzel gefa8t haben,
wie die altattische Malerei auf der oben erwihnten Eschara beweist, aber die
Totenmiinze hat urspriinglich nichts mit ihm zu tun gehabt, sondern ist erst
hinterher, nachdem ihr eigentlicher Sinn dem BewuBtsein abhanden gekommen
war, von der Menge in einen Fihrlohn umgedeutet worden, und diese Auf-
fassung hat sich nach und nach iiberall in den hellenischen Landen durch-
gesetzt. Ob dasselbe Volk es war, von dem die Hellenen beides, die Vorstellung
vom Totenschiffer und die Sitte der Totenmiinze, ibernommen haben, oder ob
an zwei verschiedene Volker zu denken ist, kénnen wir nicht wissen, aber

wahrscheinlicher ist das letztere.!

Anhang II (zu Bd. 24, 318).

Das keische Bestattungsgesetz bei Dittenberger, Sylloge® II, Nr. 877,
Z. 21f. ordnet an: pi dmoridéver wdhika Ywod TNy uhivlnw, pedk vd Hdwe dwyiv,
usdd & xaldifopclra @éosv éml td ofjpe, verbietet also 1. eine Schale unter
das Bett des Toten zu stellen, 2. das Wasser auszugieBen, 3. den Kehricht
auf das Grab zu tragen. Kohler Athen. Mittesl. 1 145 bemerkt zutreffend, daB
es gewisse, sonst nicht iiberlieferte, abergliubische Briuche waren, gegen
welche das Verbot sich richtet. F. B. Jevons hat dann in einem Aufsatsz, der
»Greek law and folk lore* tberschrieben und im Classical Review IX (1895)
X. 2471, erschienen ist, modernen Volksbrauch, besonders deutschen, zur Auf-
klirung des altgriechischen herangezogen. Ich kann ihm aber nur im Prinzip,
nicht dagegen oder nur héchst selten in den Einzelheiten zustimmen. So wird
man die mit Wasser gefiillte Kylix nicht, wie Jevons meint, um die Seele zu
fangen, aufgestellt haben, sondern um ibren Durst zu loschen, entsprechend
dem heutigen griechischen Brauche. Auch bei den Sachsen im Siebenbiirger-
land steht, so lange der Tote im Hause liegt, unter der Totenbank ein Zuber
voll Wasser (Schuller I 44), ohne Zweifel aus demselben Grunde, obwohl man
sagt, es geschehe, damit das Wasser den Geruch anziehe oder die Verwesung
verzbgere. Ubrigens stellte man, um auf das keische Gesetz zuriickzukommen,
das Wassergefii offenbar withrend der Prothesis auf. Kohler bemerkt zwar
145, an diese zu denken sei wenigstens nicht notwendig, da nack einer voraus-
gegangenen Bestimmung (Z. 18) die xilyy von dem Grabe in das Sterbehaus
zurtickgebracht wurde. Und Dittenberger, der beistimmt, figt hinzu, daB es,
wenn es sich auf die Prothesis bezdge, ,,alienissimo loco” eingefiigt wire. Das
ist richtig, fillt aber nicht ins Gewicht, da die einzelnen Bestimmungen in
diesem Gesetz iiberbaupt wenig zweckmiiBig geordnet siud. Auch Rohde Psyche
I 221, Anm. 1 versteht, wie ich sehe, das die Kylix betreffende Verbot von der
Prothesis. — Uber das AusgieBen des Wassers und das Fortschaffen des
Kehrichts zum Grabe vgl. oben Bd. 24, 310ff. u. 318.

29. 30. 32, und RoB selbst ebenda S. 25 und 49. Ipaxmixd tiis v Addvag
Goy. éraugicg 1884, 8.20. Vgl. auch Mau a.a.0. und Pernice an der zweiten Stelle.

1 Wie ich spiter gesehen habe, vermutet A. Korte Athen. Mitte]l. XXIV
(1899) 5, daB der Brauch der Totenmiinzen aus Kleinasien stammt, und Ue-
merkt u. a., daB auch die vulgire Beziehung dawdxn fiir den Obolos des Charon

auf ostlichen Ursprung deute.



Die Verehrung Tschingis-Chans bei den Ordos-Mongolen.

Nach dem Berichte G. M. Potanins aus dem Russischen iibersetzt und erlautert
von W. Liidtke in Hamburg.

1. Einleitung.

Uber die groie Kriimmung, die der Hoang-ho nach Norden macht,
schieben sich die Ordos-Mongolen vor, im Westen, Norden und Osten
vom Strom, im Siiden von der Grofien Mauer begrenzt. Die Geschichte
der Erforschung dieses Gebietes schrieb 1909 W. R. Carles!. Der La-
zarist Armand David gab in einem Bericht vom 13. August 1866 die
erste Kunde von dem dort gezeigten silbernen Sarge Tschingis-Chans
und den Wallfahrten der Mongolen zu ihm.? Dann hérte N. v. Prsche-
walski davon erzihlen.? Van Aertselaer, einer der ersten belgischen
Missionare, die die Kongregation von Scheut-lez-Bruxelles zu den
Ordos sandte, widmete dem Kultus in seinem Reisetagebuch 1879
nach Horensagen einige Sitze.? Die ausfiihrlichste Beschreibung des
Kultus und seiner Stétten gab Grigorij Nikolaevi¢ Potanin, der im Au-
gust und September 1884 von NO nach SW durch Ordos zog und an
Ort und Stelle Erkundigungen einzog.® Da sein Bericht russisch ge-

. ! The Geographical Journal 33, June 1909, S. 663—679 (mit Karte); Potanin
18t nicht benutzt.
* Nouvelles Archives du Muséum d’histoire naturelle, N. S., T. 4 (1868):
gugll. 8. 78f.; benutzt von Henry H. Howorth The Indian Antiquary 16 (1887)
- 96,

® Reisen in der Mongolei; iibers. von Albin Kohn. Jena 1877, 8. 175f. Er
el‘?ihlt auch (8. 174f) eine Geschichte vom Zusammentreffen Tschingis-Chans
it einem russischen Jiger.
* Erst viel spiter gedruckt: Missions en Chine et au Comgo, Mars 1893,
8. 209f Mit Abb. des ,,Jihe Etjen* 8. 211. — Die Missionare Braam und Van
0st bereiteten 1911 eine ausfiihrliche Monographie iiber die Ordos vor, erwihnen
3: er in dem Aufsatz, in welchem sie dies ankiindigen, das Grab Tschingis-
hans nicht: Missions catholiques 43 (1911) 8. 79. — Hier mag auch erwiihnt
Werd?n G. Soulié Eléments de grammmaire mongole (dialecte ordoss), Paris 1903.
° Brief aus Boro-balghassun: Izvéstija Imp. Russkago Geograf. Obiiestva 21
(1885) S. 86—s8; Aufsatz Pominki po Cingis-Chané [Leichenfeier fiir Tschingis-
han]: Izp. . 303—316, mit geringen Anderungen abgedruckt im Kapitel , Die
6*
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schrieben ist, ist es vielleicht manchem erwiinscht, durch eine Uber-
setzung mit seinen Ergebnissen bekannt gemacht zu werden.! Nach
Potanin haben nur wenige die Heiligtiimer besucht oder iiber sie be-
richtet. Mir sind nur zwei Reisende bekannt geworden, die dort gewesen
sind: Charles-Eudes Bonin im Juli 18962 und der Comte de Lesdain.?
Diese Mitteilungen weichen in manchen Stiicken von Potanin ab.

Auch Albert Tafel horte 1905 von den Heiligtiimern erzihlen, sah
sie aber nicht. Nach Meng gu yu mu dyi (Chronik der mongolischen
Nomaden) faBt er die dltere Geschichte des Landes so zusammen*: ,Das
heutige Ordos-Land kam durch die Kriegsziige des Dschingis Khan 1227
zum erstenmal in die Hand der Mongolen. Vorher bildete es einen Teil
des Hsi Hsia-Reiches (s. S.125).° Nach der Vertreibung der Yuan- oder
Mongolendynastie aus China wurde den Mongolen um 1380 auch das
heutige Ordos-Land weggenommen. Sie eroberten es aber nach wech-
selnden Kimpfen gegen Ende des 15. Jahrhunderts von den Chinesen
zuriick, und nach langem und blutigem Ringen der Mongolen unter-
einander blieben schlieBlich die Ordos die Sieger und Herren des Landes.
Ein Teil der Stdmme, die sich hier bekémpft hatten, ist angeblich von
hier aus in das Weideland des Kuku nor eingefallen.“®

Ordos-Mongolen* seines groSen Reisewerkes Tangutsko-tibetskaja okraina Kitaja
i Central'naja Mongolija [Das tangutisch-tibetische Grenzgebiet Chinas und die
Mongolei], T. 1, Petersburg 1893, 8. 121—129. Diese letzte Fassung liegt meiner
Ubersetzung zugrunde; die Seitenzahlen sind an den Rand gesetzt, die Seiten
des Aufsatzes in den Izv. in Klammern. In den Anmerkungen, die ich angehiingt
habe, habe ich auch den 2. Band (die folkloristischen Ergebnisse) benutzt. Zi-
tiert: Okr. — Uber Potanins Leben E. Bretschneider in Petermanns Mitteilungen
46 (1900) S. 12f. (+1920). Den Aufenthalt beim Dschungor-Fiirsten beschrieb
seine Frau: Russkoe Bogatstvo, Jan, 1890, 8. 19—31 [mir nicht zugiinglich].

! Cordier widmet Potanin acht Zeilen in der 3. Aufl. von Yules Book of
Ser Marco Polo, Vol. 1 (1903) S. 249; hier auch Auszug aus Bonins Bericht
(8. 249f). — Die Anregung zu dieser Arbeit verdanke ich Prof. G. Hoffmann
in Kiel, der durch den Hinweis in der Ewnzyklopddie des Islam 1 8. 898 auf
den Aufsatz gefiihrt wurde. Einige Winke fiir die Erliuterungen gab mir
F. Jiger in Hamburg.

? Revue de Parts Ann. 5, T. 1: 15. Févr. 1898, S. 826—835.

3 From Pekin tom Sikkim 1908, S. 17—51; iiber das Heiligtum 8. 33, 35—38.
Das Werk erschien auch in einer franzdsischen Ausgabe.

* Meine Tibetreise 1, Berlin 1914, S. 97 Anm.

5 Uber dies Reich — Tangut vgl. Cordier in der 8. Aufl. von Yules Book of
Ser Marco Polo, Vol. 1 (1903) S. 29, 205. Sehr ergebnisreich waren die neuesten
Forschungen Kozlovs.

¢ Das genannte chinesische Werk erschien 1867. In der russischen Uber-
setzung P. S. Popovs 1895 handeln S. 312315 tber Ordos, namentlich Anm.
350. Das mongolische Fest wird nicht erwithnt; dafiir wird kurz von Opfern
gesprochen, welche die chinesische Regierung fiir Tschingis-Chan darbringen liBt.
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Henry H. Howorth stellt die Geschichte der Ordos nach der im
17. Jahrhundert von einem Stammesangehorigen Ssanang Ssetsen ver-
fafiten ,,Geschichte der Ost-Mongolen“, die Isaac Jacob Schmidt 1829
mit deutscher Ubersetzung herausgegeben hat, und nach den von de Mailla
verarbeiteten chinesischen Quellen dar.! Im Jahre 1634 gerieten die
_Ordos unter die Oberhoheit der Mantschu-Dynastie und wurden 1649
In sechs Banner eingeteilt; 1731 wurde ein siebentes (Tschassak) hin-
zugefiigt. Ssanang Ssetsen erwihnt sie zuerst am Ende des 15. Jahr-
hunderts (8. 185); Schmidt kniipft daran folgende Bemerkung: ,Ich
vermute, dafl dieser Stamm seinen Namen von den Ordus oder acht
weilen Hiusern Tschinggis-Chaghans erhalten haben mag. Eine spitere
Stelle, S. 191, woselbst die Ordus die Hiiter der acht weiflen Hiuser
(vermutlich bewegliche Gezelte oder Filzhiitten) genannt werden, scheint
diese Vermutung zur GewiBheit zu erheben. Eben daselbst werden die
Urijinchan die Hiiter des Nachlasses oder der irdischen Uberreste Tsching-
gis-Chaghans genannt; dieses wird durch Raschideddin bei Herrn d’Ohsson
(Histoire des Mongols, Tome 1, p. 288) bestiitigt, woselbst gesagt wird,
dafl die Aufsicht beim Grabe Tschinggis Chaghans lange Zeit einer
Wache von tausend Mann des Stammes Uriangit (Urijingchan) anver-
traut war.“ | Acht weille Jurten* erwihnt das Altan Tobtschi unter dem
Namen Naiman-tschagan-ger als den Ort, wo die mongolischen Chane
auf den Thron gesetzt wurden; es ist aber nach Potanin aus den Wor-
ten dieser Chronik nicht ersichtlich, ob es der Name einer Grenzscheide
ist, oder ob dort wirklich acht Jurten standen. Nach Abulgazi wurde
Tschingis-Chan an diesem Orte, den er Nauman cura nennt, erhoben.?
Der Ort seines Todes und Grabes ist leider nicht bekannt; die Quellen
bieten ganz verschiedene Angaben.® Nach Ssanang Ssetsen (S. 107—109)
blieb der Wagen, der seine Leiche trug, in blauem Tongrund stecken;
»da auch alle Miihe, den edeln Leichnam vom Wagen abzuheben, ver-
gebens war, so wurde iiber ihm ein Grabmal auf ewige Zeiten errichtet
und acht weiBe Hiauser als Orte der Anrufung und Verehrung daselbst
erbaut.“ Wenn die noch heute bei den Ordos lebendige Kunde von ihrer

! History of the Mongols, P. 1, London 1876, S. 899—415; vgl. auch Io-
tanin Okr. 1 8. 102f. — Uber die chinesische Redaktion des Ssanang Ssetsen
ggl. E. Haenisch Mitteilungen des Seminars fir orientalische Sprachen 7 I

- 173—199,

! Okr. 2 8. 325f.; Altan Tobtschi, ins Russische iibersetzt von dem Lama
Galsan Gomboev: Trudy Vostotnago Otdélenija Imp. Archeol. Obse. &. 6, Spb.
1858, 8. 170. — Grenzacheide = russ. urodise.

® Vgl. z. B. Howorth History 1 S. 108—107 und The Indian Antiquary 16
und 16, 1886—87. — v. Grot, dem sich C. W. Campbell anschlieBt, hilt den
gfﬁﬁten Tumulus der Mongolei im Kentei-Gebirge (Quellgebiet des Kerulen)
fir das Grab des Herrschers: The Geographical Journal 22 (Nov. 1908) S, 514f.
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Herkunft aus dem Norden richtig ist!, miissen sie von dort auch das
Koénigliche Hoflager (Ordu = chinesisch ting Pavillon) mitgebracht haben:
Tafel nimmt an, um 1530, hochstwahrscheinlich vom Ufer des Kerulen
(S.972).

Der Bund der Ordos nennt sich der der ,,Grofien Pagode“? und be-
steht heute aus sieben Bannern. Ihre Namen sind: Dschungor oder
Dschunggar im NO, Dalat im N, Hanggin im NW, Otok im SW, Uschin
im S, Dschassak (Dschassiik) im SO, Wang in der Mitte der ostlichen
Ordos.? In den Quellen kommt Uschin bei Ssanang Ssetsen (S. 87: zum
Jahre 1200) als Ugiischin vor, befehligt von einem der neun vornehm-
sten Kriegsobersten (6rlok) Tschingis-Chans (S. 381); S. 251 in der
Form Uischin, als Abteilung der Tiimed. Uschén als eins der sechs La-
ger der Man-guan-tschen erwéhnt Uspenskij, aus Berezins Ubersetzung
des Raschideddin (13. Jahrh.) filhrt Potanin Ujschin an.* Die Dschun-
gor findet er (Okr. 1, S.102!) in den von Ssanang Ssetsen S. 187 er-
wihnten Schingchor wieder. Das Banner Wang soll das #lteste sein;
sein Fiirst spielt bei der Jahresfeier eine wichtige Rolle. An der Spitze
der Banner stehen drei erbliche Beili (Fiirsten IIL Klasse) und vier erb-
liche Bei-tse (Fiirsten IV.Klasse). Aus ihrer Mitte wahlt das chinesische
Kolonialamt als gemeinschaftliches Oberhaupt einen Tschiin wang (Fiir-
sten IL Klasse); man sagt, daB Geschenke auf die Erteilung des Pa-
tentes nicht ohne Einfluf sind.? Potanin und die folgenden Reisenden
hatten mit einem Dschunggar wang zu tun. Rockhill traf einen Wushun
(= Uschin) wang.® Einen Festgesang auf die Erhebung des Tschassak-
Fiirsten zum Souverin der sieben Stimme verdffentlichte P. Van Qost.”
Der Tschun wang von Dschunggar, den Bonin sah® beanspruchte der
37. direkte Nachkomme von Tschingis-Chan zu sein, hatte aber keine
Sohne.

Nach C. W. Campbell sind alle Fiirsten und Dschassaks der 49 Banner
der Inneren Mongolei mit Ausnahme von vier Abkémmlinge von Tschingis-

! Potanin OFLr.1 S. 105 teilt zwei Verse mit: ,,Meine Heimat, die beiden
Gipfel des Altai und Changai, in der Ferne.

* R. Verbrugge Bulletin de la Société belge d’études coloniales 20 (1913)
S. 192 (mit Kartenskizze).

3 Verbrugge (a.a.0.) mit limischer Aussprache: Djoengar, T’alat, Kanquing,
Ot'ok, Woecheng, Tjassak, Wangze.

* Okr.1 8.1027% 105; S. 103 stellt er die ihm bekannt gewordenen Namen
der ordossischen Geschlechter (omok) zusammen.

5 Wie augenblicklich das Verhiltnis der Ordos zu China ist, entzieht sich
meiner Kenntnis.

6 Tafel S.98f Anm.: William Woodville Rockhill Diary of a journey
through Mongolia and Tibet, Washington 1894, S. 29.

7 Anthropos 3 (1908) 8. 226f., No. b.

8 A.a. 0. 8. 827f1.
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Chan oder seinen Briidern.! Der heutige Fiirst der kirgisischen Kirei
am Altai, Jenghis Khan-Kam, erhebt ebenfalls den Anspruch, von dem
gleichnamigen Welteroberer abzustammen. Carruthers erklirt dagegen
seinen Stammbaum fiir rein tiirkisch: sein Anspruch sei ein Ausfluf
seiner Eitelkeit, sowie auch viele bucharische Adelige ihren Ursprung
auf Alexander den GroBen zuriickfiihren.? Auch der erbliche Dalai-Khan
(GroB-Chan) der Durbet will von Tschingis-Chan abstammen, aber nach
Vladimircov nur durch Adoption.?

E.T.C. Werner befragte einen Nachkommen Tschingis-Chans, Kung-
sang-no-érh-pu, Fiirsten von K’a-la-ch’in, {iber den Begribnisplatz seines
Ahnen.*

Carruthers fand, daB die nordwestlichen Mongolen nichts von ihrer
friheren GroBe zu erzihlen wuBten: ohur der Name Jenghis war in
threm Gedichtnis geblieben, und ihn behandelten sie als eine Gottheit
und sprachen von ihm mit Ehrfurcht.“® Die Uriankhai (nérdlich vom
Tannu-Ola im Quellgebiet des Jenissei) halten nach Adrianov eine der
dortigen Steinfiguren besonders heilig. ,,Er beschreibt dies Bild als sehr
8ut ausgemeiBelt; es machte den Eindruck eines starken Mannes von
Strengem Ausdruck, mit einem runden Gesicht und hohen Backenknochen,
mit einem herabhingenden Schnurrbart und einem schmalen Knebelbart.
Er hatte einen kurzen geflochtenen Zopf, und sein Kopf war mit einem
Kipsel bedeckt.“® Dem gottlich verehrten Tschingis-Chan werden von
den Uriankhai alle guten Dinge zugeschrieben: er lehrte sie, Weizen
Zu séien und Bewisserungskanile zu machen.’

Auch bei den Kirgisen treffen wir Spuren der Verehrung Tschingis-
Chans. Ihr Baksa, eine Art Schamane, der zu Krankenheilungen heran-
gezogen wird, mengt seinen Namen zwischen muhammedanische Heilige: ...

»Die Heiligen zu Mekka,

Die Heiligen zu Medina,

Tschyngys Chan, der Heilige,

Auf dem Gipfel des roten Berges* ...

—_—

! The Geographical Journal 22 (1903) S. 501.

* Unknown Mongolia 2 (1918) S. 368f.

* Ebd. 1 S. 269, 273.

* Journal of the North-China Branch of the Royal Asiatic Society 56 (1926)
S. 80—ss; beigegeben ist ein angebliches authentisches Bildnis Tschingis-Chans
und ein Lageplan der Heiligtiimer mit chinesischer Beschriftung.

® A a. 0.1 8. 295.

® A.a 0.1 8. 62; vgl. die Abb. eines typischen Steinbildes zu S. 60.

" Ebd. 1 S. 204.
.. ° Radloff Proben der Volksliteratur der tirkischen Stdmme Sibiriens, Bd. 8:
U'.bers. (1870) S. 61. Es folgen andere Heilige, die ebenfalls auf Bergen resi-
dieren. Vgl auch Radloff Aus Sibirien 2 (1884) 8. 64.
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Auf dem Darchan-Berge wird nach dem Glauben einiger mongoli-
scher Stémme der Ambos Tschingis-Chans aufbewahrt; er ist aus einem
besonderen Metall burin verfertigt, das die Eigenschaften von Eisen und
Kupfer in sich vereinigt und gleichzeitig hart und dehnbar ist (Ho-
worth 1 8. 704, nach Timkowski). Die Mongolen pilgern jihrlich zu
diesem Berge und bringen auf einem seiner Gipfel dem Gedichtnis
Tschingis-Chans Opfer dar. Auch auf der Insel Olchon, die mitten im
Baikal-See liegt, gibt es einen hohen Berg, auf dem ein Dreifuf und
ein eiserner Kessel gezeigt werden, die von der Uberlieferung mit
Tschingis-Chan in Verbindung gebracht werden (Howorth a. a. O.).

Von keinem anderen mongolischen Stamme sind den ordossischen
#hnliche Riten bekannt, denen wir uns jetzt zuwenden.

Nach Bonin S. 828 trennen fiinf bis sechs ziemlich schwierige Etappen
die Residenz des Dschungar-Fiirsten vom Grabe. Man kommt an der
grofen Lamaserie Barong-tsao oder Si-tsao (dem Kloster des Westens)
vorbei, das die Chinesen San-tang-su (die drei Tempel) nennen: einer
Griindung des Fiirsten. Es steht auf den Ruinen einer alten Pagode,
die Tschingis-Chan selbst errichtet haben soll. Setzt man die Reise
weiter nach Siiden fort, iiberschreitet man die beiden oberen Arme des
Ulan-Muren (des Roten Flusses), an dessen Ufern nach der Lokaltradi-
tion der Kaiser ermordet worden sein soll. Man kommt dann am Tscha-
gan-Nor (dem WeiBen See) vorbei, an dem die Zelte des Fiirsten von
Wang stehen und gelangt endlich zu dem Heiligtum ,,Y eke-Etjen-Koro*
(;,der Wohnung des GroBen Herrn“). Es liegt siidostlich von den 20 Zel-
ten und Erdhiitten, in denen die Wichter wohnen.

Potanin (Okr. 1 S. 78) wurde von zwei Lamas, Sampil und Dortschi,
Verwandten des Fiirsten von Dschungor, zu dem Grofien Heiligtum ge-
leitet und konnte von der Filzdecke, die vor der geoffneten Tiir aus-
gebreitet war, und auf der die Lamas ihren Ko tou machten, in das nur
schwach erleuchtete Innere hineinsehen. Ihm wurde aus der Jurte eine
rote holzerne Schiissel gereicht, auf der eine kleine Bronzevase mit
brennender Butter stand. Sich gegeniiber auf einem Tisch sah er fiinf
brennende Bronzevasen, hinter denen Blechscheiben standen. Uber den
Leuchtern war ein Spiegel aufgehingt. Bonin rihmt sich, als erster
Europier das Innere betreten zu haben (S. 832). Er erklirt den Kultus
tiir einen ,enticrement laic (S. 833): allen Priestern ist der Eintritt ver-
boten, selbst die Lamas diirfen ihre Gebete nur drauben hersagen. Er
nahm an dem kleinen Opfer teil. Die Dorfvorsteher stellen sich in der
vorderen Jurte, die leicht ein Dutzend Menschen faBt, zu beiden Seiten
des mit gelber Seide bedeckten Altars auf. An den Seitenwinden stehen
hohe Tische aus rotem Lack. An der Decke hingt ein gebliimtes Tuch
aus violetter Seide, das er fiir sehr alt erkldrt: es stammt vielleicht aus
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der Zeit des Eroberers (S. 830). Ein roter Vorhang, der bei den Gebeten
und Opfern hochgenommen wird, trennt die vordere von der hinteren
Jurte. In ihr sieht man den silbernen Sarg!: er ist niedrig und breit
und hat die Form eines grofien Kastens; in die Seitenwénde sind Ro-
Setten eingraviert. Uber dem Grab im Hintergrund der Jurte hingt ein
Spiegel chinesischer Fabrikation mit eingelegtem Rahmen. An den Win-
den sind die Nachbildungen von Tschingis-Chans Sattel und Sibel auf-
gehiingt. 2

Von brennenden Butterlampen, einer Eigentiimlichkeit des tibetischen
Buddhismus, erwihnt Bonin nichts. ,,0n offre successivement le présent
4pporié par le sacrifiant et enroulé dans une de ces écharpes de soie bleue
u4ppelées en tibétain kata et en mongol khatak, puis de Veau lustrale dans
“n grand vase de bronze, de Vencens dans une cassolette d’argent et une torche
enflammee faite de baguettes odoriférantes (S. 832). Das Zeremonientuch
(tibetisch Khadar, geschrieben kha blags) ist nach Tafel (S.216) ein
Weifiliches, spinnenwebfeines, gewobenes Seidentuch von !/, m Linge
und etwa 10 cm Breite, das in Tibet jede feierliche Anrede begleiten
muBl und bei Besuchen eine Visitenkarte, bei einem Geschenk die Wid-
Mmung zu ersetzen hat. Fiir den Verkehr mit der Gottheit braucht man
grofiere Tiicher. Tafel fand im Golddachtempel von Gum bum das Bild
ber und iiber mit riesigen seidenen Khadar-Tiichern bedeckt (8. 2943,
229). Austfiihrlich beschreibt Pallas die verschiedenen Arten Chadak nach
Mitteilungen eines mongolischen Lamas.® Da Bonin davon schweigt,
Scheinen aber in den Jurten keine Chadaks aufgehéngt zu sein.

Bei dem groBen Opfer werden nach Bonin (S. 832) ein Pferd, ein
Hammel und ein Hahn vor dem Grabe geschlachtet; Wein, Reis und
Gebick werden auf dem Altar dargebracht und alles verzehrt. Bonin be-
merkt noch, die Opfer diirften nicht zu oft wiederholt werden, damit
keine zu grofie Vertraulichkeit zwischen dem Chan und den Glaubigen auf-
komme; auch sei es verboten, Wasser aus Gefifien in der Richtung des
T

' 8o auch Pere David, wihrend Prschewalski von zwei Sirgen, einem sil-
bernen und hélzernen, in einem seidenen Zelt erzihlt,
* Der mongolische Fiirst, Werners Gewihrsmann, beschreibt den Inhalt der
beiden Zelte etwas anders (a. a. 0. 8. 82). Im vorderen sind einige Tische und
tihle, zwei von Tschingis gebrauchte Schwerter und gottesdienstliche Gegen-
Stinde, die zum Gebrauch bei den Jjihrlichen Opfern herausgenommen werden.
0 der hinteren Jurte steht ein sehr groBer gravierter Kasten (Sarg) aus rotem
upfer, der mit goldenen Bekleidungen verziert ist; in diesem steht ein anderer
Yon #hnlicher Machart und in diesem wiederum ein silberner Sarg. Dieser
80ll zwei Zobelmiintel enthalten, von denen der eine die Gebeine Tschingis-
ans, der andere die seiner Frau umschlieBt. Wieder etwas abweichend be-
schreibt den Sarg Lesdain S. 36.

8 Sammlung historischer Nachrichten . . . T. 2, Petersburg 1801, S. 162-—164;
Tafel 11 u, 14,
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Grabes auszugiefien: eine bizarre Vorschrift, deren Ursprung er fiir schwer
begreiflich erklirt. Prschewalski weill dagegen zu erzihlen, alle Abende
werde den Manen des Chans ein Hammel und ein Pferd dargebracht,
und am nichsten Morgen sei diese Opfergabe verschwunden.

Der Comte de Lesdain zog im August 1904 auf seiner Hochzeits-
reise von Peking nach Sikkim durch Ordos.! Wie Potanin, ging auch
er von Kuku-Choto iiber den Gelben FluB. Der dort residierende Ta-
tarenmarschall, der die chinesische Regierung gegeniiber den Mongolen
vertritt, gab ihm Empfehlungen an die Ordos-Fiirsten mit; daf es nur
fiinf sein sollen, und daB der dlteste (augenblicklich der von Wuchin,
S. 47) ihr Oberhaupt ist (S. 26), ist wohl nicht richtig. Dem Fiirsten
von ,,Chongar” konnte Lesdain keine Mitteilungen iiber das Grab ent-
locken. Seine mongolische Eskorte hitte ihn auch gern abseits daran
vorbeigefiihrt; doch er erfragte von einem Chinesen den richtigen Weg.
Zwei vergoldete Kugeln iiber dem Dache kiindeten ihm das ,Edchen-
Koro“ an. Er erlebte eine groBe Enttduschung: so drmlich kamen ihm
die beiden Filzjurten vor. Der Wirter, der ihm aufschloB, scheint ihm
weiter keine Schwierigkeiten bereitet zu haben. Das erste Zelt fand er
vollkommen leer. Die Leute wuBiten nichts von Tschingis-Chans histo-
rischer Bedeutung; der Wiirter gab auf Befragen an, es seien wenigstens
3000 Jahre seit seinem Tode vergangen. Den Wangtse, den unbedeu-
tendsten der Ordos-Fiirsten, traf Lesdain siidlich vom Kloster ,,Chongara
T'chao“ und fand ihn wenig entgegenkommend (S. 42f.). Die Grenze
zwischen dem Gebiet des Wangtse und ,,Wuchin“ liegt 7 Meilen weiter
nach Siiden und wird durch ein kleines, auf dem Sand aufgeschlagenes
Zelt bezeichnet (S. 44).

Der Major George Pereira hat auf seiner Reise 1910 die heiligen
Stétten nicht beriibrt; er gibt eine kurze Schilderung der 6den Gegend
im Nordwesten, die er von der Fiahre im NO bei Lan-kuei-yao-tzu bis
zur Féhre von Shih-tsui-tzu am Alashan-Gebirge durchmaf.? Der Fiirst
Hangin (auf chinesisch Huang-kai) hat sein Lager siidlich vom Dabasun-
See (chinesisch Ta-yeh-hai-tzu), dessen Salz einen Teil seiner Einnahmen
bildet. Die dortigen Mongolen kennen den Namen Chara-Mannai-Nor,
unter dem der See auf den Karten figuriert, nicht. Das Wort Ordos ist
den Chinesen nicht bekannt; filschlich legen dem Lande einige Karten
den chinesischen Namen Hon-t'ao bei (Potanin: Che-tao).

1 Vgl S. 84 A. 3.
* The Geographical Journal 37, 1911, S. 260—264; mit Aufnahme seiner
Route.



Die Verehrung Tschingis-Chans bei den Ordos-Mongolen 91

I1. Potanins Bericht.

Potanins Anmerkungen stehen unter seinem Text, meine eigenen am Ende
der Abhandlung (Abschnitt II1: Erlsduterungen). Auf sie beziehen sich die fett-
gedruckten Anmerkungsziffern in der Ubersetzung von Potanins Bericht. Ich
h?be seine russische Umschrift der mongolischen Worte etwas vereinfacht; nur
die Anfiihrungen habe ich genau wiedergegeben. Fiir das russische ju ist wahr-
scheinlich in vielen Fiillen @ einzusetzen.

Ordos hat drei 6rtliche Heiligtiimer, die Ichi-jedschen-choro, Dondu-
Jedschen-choro und Baga-jedschen-choro heiBlen, d.i. Grofies, Mittleres
und Kleines J edschen-choro.!) Nach der duBleren Gestalt sind es Filz-
Jjurten. Im GroBen Jedschen-choro werden nach den Worten der Mon-
golen die Knochen Tschingis-Chans aufbewahrt; im Mittleren — die
Knochen seiner Frau, die eine Mongolin aus dem Stamm Dalat war, und
Im Kleinen — die Kleider derjenigen Frau Tschingis-Chans, die er einem
anderen Chan raubte. Die gefangene Frau wies die Liebe Tschingis-
Chans zuriick, stirate sich in den Gelben Flu (Hoang-ho) und ertrank;
ibre Leiche konnte man nicht auffinden, man fand nur ihre Kleider; und
eben diese werden im Kleinen Jedschen-choro aufbewahrt. Dem Inhalte
Nach ist diese Legende dieselbe, die bei Ssanang Ssetsen von der Frau
des tangutischen Chanes Schidurgu und im Altan tobtschi von Elbek-
Chan erzihlt wird.

Das GroBe Jedschen-choro liegt in dem Choschung (Banner) des
ordossischen Wang, am rechten Ufer des Flusses Tschamchak, ostlich
Von dem Zeltlager Wang; das Kleine im Choschung Dschungor, 40 oder
etwas mehr Li siidlich von dem Zeltlager des dschungorischen Beili.

iese beiden Jedschen-choro haben wir auf unserer Reise durch Ordos
§esehen und photographiert. Das Mittlere Choro liegt irgendwo nicht
“{eit vom Grofien; doch ich habe es nicht gesehen, und es gelang mir
Bicht, seine genaue Lage zu erkunden.®)

_ Das GroBie Jedschen-choro besteht aus zwei Jurten aus weibem Filz,
die gyt einer kiinstlichen, zwei Full hohen Aufschiittung stehen. Diese
hat qie Gestalt eines Rechtecks, dessen kurze Seiten nach Norden und
S.iid.:,n gekehrt sind. Die Jurten sind am Nordende aufgestellt, eine

nter der andern, beide mit den Tiiren nach Siiden. Da die hintere
dicht ap die vordere anstéft, kann man ihre Tiir nicht sehen. Die
Urten haben nur einen Eingang durch die siidliche Jurte. Die Auf-
Schﬁttung oder die Plattform, auf der die Jurten stehen, war von einem

Slzernen Zaun umgeben; doch dieser war zerfallen und es war nur ein

€il von ihm iibriggeblieben mit dem Eingangstor an der Siidseite der
Pls‘ttformﬁ) Genau dieselbe duBere Gestalt hat auch das Kleine Jedschen-
choro, nur sind die AusmaBe seiner Jurten kleiner.

121
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Es gelang mir nicht, das Innere des Kleinen Jedschen-choro zu sehen;
der Pfortner hatte sich irgend wohin entfernt, und deshalb war es un-
moglich, weder das Tor, das zur Plattform fiihrt, noch die Tiir, die in
die vordere Jurte fiihrt, zu o6ffnen.t) In dem GroBien Jedschen-choro
sah ich das Innere der vorderen Jurte. Innen hat sie die Gestalt eines
viereckigen Zimmers mit holzernen Winden und hélzener flacher Decke.
An der hinteren Wand, wo die Tiir sein muBite, die in die hintere Jurte
fithrt, steht ein Tisch und auf ihm fiinf oder sieben Leuchter. Dieser
Altar maskiert den Eingang in die hintere Jurte, in die sie nach ihren
Worten zur gewdhnlichen Zeit niemand hineinlassen; nur allein irgendein
Lama hat Zutritt. In derselben Jurte wird auch der Reliquienkasten
mit den Knochen Tschingis-Chans aufbewahrt, der nach den einen Er-
zihlungen der Mongolen aus Kupfer, nach anderen aus Silber ist.

Alle diese drei Jedschen-choro stehen unter der Aufsicht eines be-
sonderen Standes oder Stammes, der Darchat oder Tarchat genannt
wird.) Man zihlt ihrer an 50 Héofe; dieser Stand wird in Ordos ge-
achtet: die Darchat sind von allen Abgaben und Leistungen befreit;
man sagt von ihnen, sie leben nach ungebundenem Willen (durar jabna).
Bei Begegnungen mit ihnen wird ihnen Achtung, wie dem Adelsstande,
erwiesen, obgleich sie an den Miitzen keine Kiigelchen tragen; ja selbst
Fiirsten machen ihnen bisweilen Platz. Sie glauben, die Sitte verbiete
es, einem Darchat irgend etwas abzuschlagen; wenn er von jemand, der
ihm begegnet, das Reitpferd verlangt, mufl man es geben. Die Darchat
beaufsichtigen die Erhaltung des Jedschen-choro und sammeln Gaben
fiir es ein. Zu diesem Zwecke durchziehen sie mnicht nur alle sieben
Ulus von Ordos, sondern besuchen auch die Tschacharen, Oléten und
Chalchas, Auf diesen Ziigen tragen sie das Schwert und den Tok (das
Banner) Tschingis-Chans bei sich.!) Wenn sie zu jemand ins Haus
kommen, verlangen sie Opferspenden und bitten nicht darum. Sie
pflanzen vor dem Hause das Banner auf, stoflen das Schwert mit der
Schneide nach unten in die Erde, den mit seidenen Tiichern (chatak)
umwickelten Griff nach oben, stellen die silberne Tasse auf, lesen ein
Gebet (ursan) an Tschingis-Bogdo und fragen darauf: ,Was gibst du
dem Bogdo: eine Kuh oder ein Pferd oder Silber? Ei! Fiihre eine Kuh
her oder ein Pferd!“ Im allgemeinen erzihlen die Ordoser, daB sich die
Darchat unter dem Volke anspruchsvoll und gebieterisch auffiihren.

Mir gliickte es nicht, eine Legende iiber die Herkunft der Darchat
aufzuzeichnen. Sie sagen nur, die Darchat waren die Diener des Tschin-
gis-Chan selbst; sie ehren sie als Kinder Tschingis-Chans dafiir, daB sie
sein Schwert hiiten. Weil sie freie Leute sind, nennen sie sie Daidarchat.

Die Darchat werden von einem besonderen Wiirdentriger regiert,
der aus ihrer Mitte erwihlt wird; diese Personlichkeit heiBt targu oder
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dschaisan. AuBierdem gibt es bei ihnen noch andere Amter; so wurden
mir folgende aufgezihlt: taisi, taibu, taibucin, ¢irbi, kokd, chondzin,
8alti, boktoéin® und Silbe¢in®. Was die Funktionen dieser Amter be-
trifft, so gelang es mir nur, sie bei dem galéi allein festzustellen; mit
diesen Namen wird derjenige Darchat bezeichnet, der auf dem Feste,
das alljihrlich am 21. des 6. Monats am Flusse Tschamchak gefeiert
wird, daB Feuer unter dem Kessel mit dem Opferfleisch anmacht.® Von
dem chondzin erzihlen sie noch, seine Obliegenheit bestehe darin, den
6r6l (Hymnus)?) zu Ehren des Jedschen-Bogdo zu sprechen.

Von den schischkitischen Darchat wissen die ordossischen Darchat
Dichts. Als ich sie fragte, ob die schischkitischen Darchat nicht mit
ihnen verwandt wiren, antworteten sie: ,,Wir haben nichts von jenen
Darchat gehort; wahrscheinlich sind es Chara-Darchat®, d. h. schwarze
Darchat.

Die Darchat sammeln sehr viel Vieh und Silber ein; doch bei ihnen,
Wie man dies auch von den Schamanen des Altai sagt, hilt sich der
Reichtum nicht. Es gibt keine Reichen unter ihnen.

Alljahrlich feiern die Ordoser zu Ehren des Jedschen-choro ein
8roferes Fest, takilga oder tailghd (eigentlich Opferdarbringung). Es
findet am 21. des 6. Monats statt.*8) Zu Ehren des Tschingis-Bogdo
toten sie ein Pferd. Dies Fest heiBt Tschagan-sjurjuk.

Das tailgah wird an einem besonderen Orte gefeiert, der am linken
Ufer des Flusses Tschamchak 10—15 Li von dem dauernden Standort

* bokto == Ferse. “

. P silbe = Schienbein, Unterschenkel. Wahrscheinlich haben diese Amter
irgendeine Bedeutung bei der Schlachtung des Pferdes,

¢ [Sein Name ist von gal Feuer abgeleitet.] — Cirbi ist wahrscheinlich
dagselbe, wie &erbi bei Raschid-Eddin und im Jun-tschao-mi-schi. Raschid-
Eddin sagt, dies Wort bedeute: ,rein im Herzen und rechtschaffen im Innern*.

.ie Orientalisten, scheint es, meinen, da8 so der Zeremonienmeister hieB. In
€lnem jakutischen Mirchen (Zapiski Vost. Sib. Otdéla Imp. Russk. Geogr. Obsé.
Do étn. t. 1, v. 3, 8, 104) ist Jurjaibja-Saraiba der Fleischverteiler beim Schmaus.
Die Erklirung Raschid-Eddins steht vielleicht in Verbindung mit jener Bedeu-
tung, welche in der Sitte der Nomaden der Fleischverteiler hat, der sich bei
El‘ﬁillung seiner Pflicht nach den Graden der Verwandtschaft der Giiste richten
muf,

* [Die Ordoser haben folgende Zahlung der Monate: ¢agan sara (der weiBe
MOuat), der 6., 6., 7., 8., 9., 10. Monat, iki chujljur, baga chujljur, chobi sara,
Chara chudzir, uldZen-sara. Die Chalchas: ¢agan sara, 2., 3., 4., 6., 6., 7., 8,
9. 10, 11. Monat und uldZin-sara. Auf diese Weise entspricht der 6. ordos-
Sische Monat dem 3. der Chalchas. Wir zogen im 9. ordossischen Monat hin-
durch und konnten den tailgan nicht sehen; die Beschreibung des Opfers ist
nach den Erzihlungen von Augenzeugen zusammengestellt. — (Anmerkung in
dem Zeitschriften-Aufeatz S. 305, der im Reisewerk hier fehlt. Die Namen der
Monate lauten Okr. 1 S. 136 etwas anders.)]
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des Jedschen-choro entfernt liegt; drei Jahre hintereinander wird das
tailgh nordéstlich, drei Jahre ostlich und drei Jahre siiddstlich von die-
sem Standort veranstaltet. Dorthin iiberfithren sie an diesem Tage alle
drei Jedschen-choro. Dazu werden die besténdig an einer Stelle stehenden
Jurten bis auf das letzte Brett auseinandergenommen und auf Karren-
gepackt, die Bretter nach unten, dariiber der Filz und schliefilich die
seidenen Decken der Jurten. Jedes Choro wird auf einen Karren ge-
packt, vor den drei weifle Kamele gespannt werden?); demnach dienen
im ganzen neun solche Kamele als Vorspann (jusun ¢agan teme). An
dem neuen Orte werden die Choro wieder nebeneinander aufgestellt,
mit den Tiiren nach Siiden.'®) In der Mitte steht das groBe Choro, das
die Knochen des Tschingis-Bogdo enthilt; es trigt den speziellen Namen

(806) Tschomtschok oder Tsomtsok. Rechts von ihm, d. i. westlich, steht das

123

Choro mit den Uberresten der Frau Talatki; links, d. i. dstlich, das Choro
mit der Kleidung der zweiten Frau Tschingis-Chans. Nachdem sie die
Holzgeriiste des Choro aufgestellt haben, bedecken sie sie mit Filz,
d. h. versetzen sie in den Zustand, in dem wir sie sahen; auBerdem be-
decken sie sie anliBlich der Feier oben mit gelben seidenen Decken.
Vor den Choro wird Filz ausgebreitet; auf ihn setzen sich die Lamas
und lesen den ursan zu Ehren des Jedschen-Bogdo (oder Tschingis-
Bogdo). Daneben wird ein Tisch aufgestellt, auf dem ein silbernes Ge-
B und ein Tschargun gestellt wird; was der Tschargun ist, wird unten
gesagt werden. Auf einem anderen Tischchen werden die Sachen aus-
gelegt, die angeblich Tschingis-Bogdo gehort haben: die 1 Fufi lange
chabtyrga (d. i. der Tabaksbeutel), die keta ‘Feuerstahl) — /, Fuf} lang,
die Pfeife, der Bogen, der Kocher, das Schwert: alles dies von iiber-
triebenen MaBen.

Siidlich von den auf dem Filz sitzenden Lamas steht auf einem
anderen weiflen Filz ein weiles Pferd, das Ondjugo-éagan-mori (d.i.
Pferd von Eiweiifarbe) genannt wird. Die Ordoser glauben, das Pferd
renne am 21. des 6. Monats von selbst, ohne Hirten, zu dem Orte der
tailga. Vor Ondjugo-mori steht ein Trog, in den die Andichtigen Geld
hineinwerfen. Ostlich von Ondjugo steht ein anderes Pferd, Naiman-
Sargy-mori, d. i. das isabellfarbene® Pferd Naiman® Das ist das Pferd,

+ [Russ. telega.] * [Zeitschrift: rehbraune.]

* Naiman mongolisch ,acht*. Nach anderen Angaben miiite man hier
auch acht Pferde verstehen; ein Ordoser sagte mir, in Jedschen-choro unter-
hilt man neun weiBe Kamele und acht isabellfarbene Pferde. In einem ordos- .
sischen Liede heifit es: narichan saichan naiman Sargyl ,,acht stattliche, priich-
tige Isabellfarbene®. [Fehlt in der Zeitschrift. — Es sei im AnschluB hieran
gleich bemerkt, daB ein ordossisches Lied auf die zwei Pferde des Tschingis,
die von einem Kriegszuge zuriickkommen, auch von dem Missionar Joseph Van
Oost verdffentlicht ist: Amnthropos 1916/16 8. 366. Das eine ist ein schlanker
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auf dem Tschingis-Bogdo ritt; ihm hat man dieselben Ziigel und den
Sattel angelegt, die es bei Lebzeiten Bogdos trug. Ondjugo-mori steht
ohne Sattel; das war nicht das Reitpferd Bogdos, sondern sein seter,
d. i ein den Gottern geweihtes Pferd1!)

Nérdlich von dem Naiman-8argy-morin steht ein Mann, den sie Altyn-
chatasun nennen; er stiitzt sich auf das Horn einer Orongo-Antilope?);
seine Fiifle sind in die Erde eingegraben; neben ihm steht ein Teller
fiir Opfergaben und liegen vier Sittel, und vor ihm sind in die Erde
eine Reihe von neun!®) Stengeln des Gewachses derisu?) gesteckt; an
der Spitze eines jeden Stengels ist ein Biischel Schafwolle befestigt:
diese neun derisu-Stengel heiien jusun sulde.!?)

Altyn-chatasun bedeutet Goldener Pfahl; bei den Kalmiiken an der
Wolga und bei den Bargu-Salonen in der Nihe der Stadt Chailar wird
der Polarstern mit diesem Namen bezeichnet.') Uber den Altyn-cha-
tasun wird folgende Legende erzihlt. Zur Zeit des Jedschen-Bogdo kam
vom Himmel ein Pferd herab, weiB wie ein Ei: Ondjugo-dagan-mori;
J edschen-Bogdo befahl, einen goldenen Pfahl zum Anbinden dieses himm-
lischen Pferdes zu schmieden. Er wurde hergestellt und in die Erde
eingeschlagen. Irgendein Dieb stahl diesen goldenen Pfahl; dessen Namen
Wissen die meisten Ordoser angeblich nicht: nur einer benannte ihn mir
mit dem Namen Togus-Tschoktu.l?) Der Dieb wurde festgenommen und
vor Jedschen-Bogdo gefiihrt. Dieser sagte: ,,Du hast mir den Pfahl weg-
8eschleppt, an dem ich mein Pferd anband. Nimm also selbst die Stelle
des Pfahles ein!“ Und darauf befahl J edschen-Bogdo, den Dieb in die (307)
Erde einzugraben bis zur Kehle und an ihm den Ondjugo-mori anzu-
binden; auch befahl er, auch kiinftig alljihrlich am 21. des 6. Monats
einen von den Nachkommen dieses Diebes in die Erde einzugraben. Auf
Solche Weise entstand also der Ritus des 21. Anfangs wurde die Be-
Stimmung Jedschen-Bogdos genau ausgefiihrt; einen von den Nach-

Ommen des Diebes grub man bis zur Kehle ein, und er starb. Spiter, 124
Wit der Milderung der Sitten, inderte sich dieser rohe Brauch; jetazt
8ribt man dem Altyn-chatasun nur die FuBsohlen in den Sand ein. Im

aufe djeses ganzen Tages gibt man ihm nichts zu essen und zu trinken,
Und er muB stehen, ohne sich zu riihren. In den Sand, der seine Fub-
Sohlen bedeckt, schreiben sie einige Buchstaben, und wenn sie nach
¢endigung des Ritus sie verdorben vorfinden, schlagen sie den Altyn-
chatasun; ebenfalls schlagen sie die Hirten, falls sie die geweihten Pferde,

le am Ritus teilnehmen, beschmutzen. Zu dieser Leistung bereitet sich

der Altyn-chatasun durch Fasten vor: im Laufe dreier Tage iBt er nichts

—

Bl‘auner, das andere hat einen Fleck auf der Schulter. Es ist dies das einzige
von Techingis-Chan handelnde Lied, das Van Oost aufgefunden hat (8. 383).]
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auBer Jujuben (chinesisch tszaor, mongolisch Sibygi).'¥) Von Jahr zu
Jahr bis heute spielt, erzihlen sie, die Rolle des Altyn-chatasun ein
Mann aus eben jener Familie, welche das Volk auf den Pfahldieb zuriick-
fiihrt. Der jetzige Altyn-chatasun lebt in der Grenzscheide Charagantu,
100 Li von den Ruinen der Stadt Borobalghasun entfernt im siidlichen
Ordos; man sagt, er ist ein reicher Mann.!?)

Westlich von den Lamas, die, auf dem Filz sitzend, den ursan fiir
Jedschen-Bogdo lesen, steht ein gréferer Eimer mit Milch. Er heiBt
boro-undur oder dzandyn-modo-suulga. Den letzten Namen kann man
»Kiibel aus Sandal-Holz“ iibersetzen; die Bedeutung des ersten ist schwer
zu erkliren, obgleich die einzelnen Worte in ihm verstindlich sind:
boro bedeutet ,grau“, ,Regen; undur ,hoch®. Hinter diesem Kiibel
steht ein Karren, auf welchem er samt seinem Futteral transportiert
wird. Der Kiibel ist mit drei silbernen Reifen beschlagen.

Die Telegen, auf welchen die Jedschen-choro transportiert wurden,
werden hinter den Choro in parallelen Reihen, mit den Deichseln nach
Siiden, aufgestellt. Neben ihnen liegen die neun weilen Kamele (jusun
tagan teme), die als Vorspann gedient haben. Daneben wird auch ein
Herd, dzjuchu, errichtet, d.i. es wird eine kleine Grube ausgehoben, in
der ein groferer Kessel befestigt wird. In diesem Kessel kochen sie
das Fleisch des Pferdes, das an diesem Tage zu Ehren des Jedschen-
Bogdo getstet wird.?®) ‘

Die die Choro umgebende Steppe ist bestimmt fiir die Menge der
mongolischen Jurten und Telegen. Vor den iibrigen stehen die Jurten
der Nojon. Es pflegen auch viele Zelte da zu sein, in denen Chinesen
Handel treiben.?!)

(308) Die Verehrung des zum Feste zusammengestrémten Volkes — an
der Feier nehmen nur Ménner teil, die Frauen sehen aus der Ferne zu —
geschieht in folgender Weise. Zuerst gehen sie zu den Jedschen-choro
und verneigen sich (d.i. machen Verneigungen zur Erde mit Anlegen
der Hinde an die Stirn): zunidchst vor dem Tschomtschok, darauf vor
den beiden andern Jedschen-choro. Dann gehen sie zum Ondjugo-mori;
nachdem sie sich vor ihm verneigt und Geld eingelegt haben, gehen sie
zum Altyn-chatasun: vor diesem verneigen sie sich gleichfalls und spen-
den Gaben, ja manche schenken ihm sogar ein Pferd. An diesem Tage
ist er ein wichtiger Mann, sagen die Ordoser — bogden-chun ,ein gott-
licher Mann“. Vom Altyn-chatasun gehen sie zum Naiman-Sargy-morin
und bemiihen sich, mit der Stirn seinen Zaum oder einen Steigbiigel zu
beriihren. Vom Naiman-Sargy-morin wendet sich die Schar der Andich-
tigen zu den neun weiflen Kamelen, wobei sie von Norden um die drei
Telegen (chasyk), die zum Transport der Jedschen-choro dienen, herum-
gehen. Auf den Hinterteilen der Telegen, welche in die Hohe ragen
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infolge davon, daf ihre Vorderteile auf die Erde herabgelassen sind, und
a}lch unter den Telegen, sitzen die Kinder der Darchat; die groBeren
Sitzen auf, die kleineren unter den Telegen. Wiahrend die Andichtigen 125
an den Kindern voriibergehen, sprechen sie:

Jej, chun-dZiler turjun chuchutej bol!

Chart &echu chamu ugej bol!

Tort ¢echu tomu ugej bol!

Diil irichitu dzirgi némé!

Oun prichitu orgidZi jabu!*
d. b »Moge die Bettdecke voll von Kindern werden! Moge euch weder
Kritze noch Schnupfen heimsuchen! Und méget ihr groB werden, zu
Gliick und Wiirden gelangen ! 22)
_ Wihrend die Andichtigen diese Worte aussprechen, werfen sie Geld
In die Luft; die Kinder, die in den Telegen sitzen, fangen die Miinzen
In der Luft ohne abzusteigen; was ihren Hinden entgeht und zu Boden
tillt, sammeln die kleinen Kinder auf, die unter den Telegen sitzen.
Von hier gehen die Andichtigen an die Kamele heran und zupfen ver-
?tohlenerweise Wolle aus ihren Mihnen. Diese Wolle nihen sie selber
In eine weifie daba (Stiick Baumwolle) ein und tragen sie auf der Brust.
Damit hat die Verehrung ein Ende; die Andéchtigen vereinigen sich
Wwieder mit der iibrigen Menge.

Wiihrend sie von einem Heiligtum zum anderen gehen, treiben die
Darchat sie zur Eile an. Selbst dem Wang-Dschinong, der an diesem
Tage die wichtigste Person in Ordos ist, rufen sie zu: Churtun, churtun,
Dojon! jabu, jabu! ,,Schneller, schneller, o Fiirst, lauf, lauf!“ Ein anderer
Nojon ist alt oder dick, kann kaum kriechen; doch auch ihm lassen die
Darchat keine Ruhe und rufen: ,Lauf, lauf!* Die Ordoser sagen: ,An
éinem Tage im Jahr sind die Darchat hoher als die Firsten!“ Mit der (309)
gewdhnlichen Menge machen die Darchat noch weniger Umstinde; sie
Jagen sie mit einer Weidengerte. Ebenso schlagen sie mit Gerten die-
Jenigen Taidschi!, die auf der Tailga ohne das Kiigelchen (dschinsa) er-
Schienen sind; die Taidschi diirfen sich auf diesem Feste nicht ohne das
Kiigelchen auf der Miitze zeigen.?®)

~ Vom Morgen an wimmelt das Volk um den Kiibel Boro undur, doch
die Besprengung mit der Milch kann nicht beginnen, bevor der Dschi-
long die erste Besprengung vollzieht. An diesem Tage nimmt er den
hervorragendsten Platz unter den andern Fiirsten ein. Dschinong ist
Stets der Wang?*), d. i. dieser Beruf ist in der Familie der ordossischen
Wang erblich. In politischer Beziehung ist der Wang nicht héher als
e

* [Varianten in der Zeitschrift: ! turin — * ° u gej.]
' Taidschi, Plural Taidschilar = Stand von Adeligen, die sich fiir Nach-
kommen Tschingis-Chans halten.
Archiv fur Religionswissenschaft XXV 1
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die iibrigen ordossischen Fiirsten, und der Beruf als Dschinong fiigt
nichts zu seiner Gewalt hinzu, nur daB der Dschinong als das Haupt
der Darchat angesehen wird; wenn die Berufung zum Da-nojon, d. i. zum
Verwalter von ganz Ordos, nach dem Willen der Pekinger Regierung
ein anderer von den sieben ordossischen Fiirsten erhilt, wird der Wang-
Dschinong sogar seinen fiirstlichen Kollegen untergeordnet. Wenigstens
konnten mir die ordossischen Mongolen nichts mitteilen, das mich ver-
anlassen konnte, an irgendeine politische Bedeutung des Wortes Dschi-
nong zu denken. AuBer der religiosen Bedeutung bei dem allgemeinen
ordossischen Opfer hat es augenscheinlich keine weitere. Nur von einem
jungen Mongolen hérte ich zufillig, daB im Altertum der Ahnherr der
Dschinong eine so hohe Wiirde hatte, daB sie ihm am Hofe des Jedschen-
Chan (d. i. des chinesischen Kaisers) Ehre erwiesen. Oder, wie er sich
selbst ausdriickte: ,,Der Dschinong war dem Jedschen-Chan nahe“; zur
Erklirung fiigte er hinzu: ,Wenn er nach Peking kam, setzte man ihn
neben den Kaiser.“ Er sagte auch, dieser alte Dschinong wire auf ehr-
erbietigere Weise Ljung-dschinong genannt worden.*

Die Besprengung mit der Milch?3) wird mittels kleiner silberner
Gefabe vollzogen, die sie vor dem Anfang des Ritus in dem Kiibel auf
der Oberfliche der Milch schwimmen lassen. Die Gefifie heiBen chundyk
oder tachil. Sie finden sich dort acht an Zahl, naiman-chundyk; nach
anderen Angaben sind es neun, jusun-chundyk. Zuerst besprengt, wie
schon gesagt, der Dschinong. Er nimmt das chundyk, schépft dreimal
Milch und gieft sie in die Luft aus. Darin besteht, nach den Worten
der Mongolen, die Pflicht (alba) des Dschinong an diesem Tage. Erst
nachdem der Dschinong die Besprengung vollzogen hat, beginnen das-
selbe auch alle iibrigen zu tun: Fiirsten, taidschi und das gewohnliche
Volk.

[Nach anderen Angaben sind es zwei Kiibel, der eine wird im Osten,
der andere im Westen aufgestellt. Der Dschinong geht zuerst zu dem
einen Kiibel, schopft Milch, geht zum anderen und schiittet erst dort
die Milch auf die Erde. Dann schopft er hier und geht wieder zum ersten
Eimer; so vollzieht er drei Sprengungen. Beim dstlichen Eimer schiittet
er nach Osten aus, beim westlichen nach Westen. Dasselbe tut auch
die iibrige Menge, so dafl sich zwischen den Eimern zwei sich begeg-
nende Strémungen bilden.]*

s Uber die frithere politische Bedeutung des Dschinong vgl. Schmidt in
den Anmerkungen zu Ssanang-Ssetsen (Geschichte der Ostmongolen S. 406). Es
war ein Titel etwa wie Vize-Konig; er wurde entweder dem Bruder des Chans
oder seinem zweiten Sobn verliehen. Dem Dschinong wurde gewdhnlich die
Regierung der westlichen Hilfte des Chanats anvertraut.

* [Dieser Absatz fehlt in der Zeitschrift.)
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Zur Zeit der Anbetung Bogdo-Jedschens gehen die Leute in die
Jurte Tschomtschok hinein und lassen sich vor dem metallenen Kasten,
der angeblich die Knochen Tschingis-Chans enthilt, auf die Knie nieder.
Der Tarchan nimmt ein silbernes tachil in die Hand und iiberreicht es
demjenigen aus der Menge, der ihm zunichst kniet; dieser hilt das
tachil auf der Fliche der ausgestreckten linken Hand, die rechte legt
er an den Kopf, den er neigt. Darauf lehnen diejenigen, welche hinter
und neben ihm knien, ihre Képfe an den, der das tachil hilt, und an
diese wiederum lehnen sich mit den Kopfen die weiter entfernt Knien-
den usw., bis eine ununterbrochene Kette hergestellt ist, wie zur Auf-
nahme eines elektrischen Stromes. Dann spricht einer der Darchat den
orl® aus. Darauf nimmt er einen chatak®, zerreift ihn in schmale
Streifen, wischt mit ihnen iiber den metallischen Deckel des Tschingis-
Chan-Kastens und verteilt diese Streifen oder Bindchen an das Volk.
Wenn der chatak sich infolge der Reibung mit der vorausgesetzten Kraft
gefiillt hat, sagt man von ihm: atisla, er hat sich mit Glick gefiillt.
Diese chatak-Stiickchen tragen sie um den Hals gebunden und nennen
sie dschangi.

Wenn der Dschinong hineingeht, um Jedschen anzubeten, tragen
sie hinter ihm in den Tschomtschok einen kleinen Tisch hinein, kaum
giofler als ein Tablett; auf dem Tischlein stehen drei chundyk oder
tachil voll Schnaps; hinter dem Mann, der das Tablett mit den tachil
trigt, geht ein Mann oder zwei mit Musikinstrumenten, die nach den
einen Angaben &argun, nach anderen jusun-kisyk heifien. Sind es zwei 127
Musikanten, so gehen sie nebeneinander, hinter dem Manne, der das
Tablett mit den tachil trigt. Wenn der Dschinong beginnt, sich vor
dem Staube Jedschens zur Erde zu beugen, rasseln die Tschargune in
der Luft, und diese erzeugen ein Prasseln; die Darchat, die den Tschom-
tschok fiillen, durchténen ebenfalls die Luft mit Schreien: es werden
dabei keine Worte ausgesprochen, sie geben nur Vokale von sich. Die
Tone der Tschargunen, und vielleicht auch dies ganze Getdse, heifien
tengriin-kein, d. i. ,,Sprache“ oder ,Stimme des Himmels“. Den dar-
gebrachten Schnaps trinken die Darchat aus, indem sie in hastig unter
sich verteilen und rufen: ,,Gib her, ich werde trinken! Gib her, ick werde
trinken!“ Dreimal tragen sie in den Tschomtschok dies Tablett mit den
drei tachil hinein, unter Begleitung der Tschargune.

Der Tschargun ist nichts anderes als eine Schnarre. Er besteht aus
Deun Plittchen aus Mahagoniholz, die nebeneinander auf eine Rippe ge-
Setzt und autf dem einen Ende durch ein durch sie gestecktes Stéckchen

verbunden sind. Auf demselben Ende ist an ihnen auch der Handgriff (311)
\

® orél = Segen. ¢ chatak = seidenes Tuch.
7*
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befestigt, der mit Blumen bemalt und mit Schnitzerei verziert ist. Am
Ende des Griffes ist der Kopf eines Drachen (lu) dargestellt.

Das Opferpferd schlachten sie nicht, sondern téten es mit einem
kleinen silbernen Hammer durch einen Schlag auf die Stirn, nachdem
sie vorher den Haarschopf auf dem Scheitel festgebunden haben; das
Pferd stellen sie zuvor vor die Tiir des Tschomtschok. Wenn das Fleisch
des als Opfer getsteten Pferdes abgekocht ist, verteilen es die Darchat
unter alle Teilnehmer; es kommt auf den Anteil eines jeden ein Stiick
nicht groBer als ein Fingerhut. Diese Fleischstiicke heifien (‘ingisen-atis
oder Cingisen-kesik, d. h. ,,Gliick des Tschingis*.26)

AuRer dem Pferde schlachten sie am selben Tage noch ein Schaf,
das die besondere Benennung Sibsilgen-choni® erhilt. Zunichst durch-
schneiden sie dem Schafe die Brust, und einer der Darchat reifit aus
dem lebenden Tier das Herz (dzjurku), die Lunge (obéi), vielleicht auch
noch die Kehle (cholo) heraus, falls diese seinen Anstrengungen beim
Reifien nachgibt. Diese inneren Organe zusammen heifien tjulku; sie
sagen ,den tjulku nehmen“. Sie legen sie vor Tschingis-Bogdo, d.h. vor
seinen Kasten, und lesen iiber ihnen irgendwelche Worte. Auf dem
zitternden Herzen erscheinen, nach den Worten der Darchat, ,,Zeichen*
(temdyk). An ihnen erraten sie das Gegenwirtige und Kiinftige, auf
welcher Seite es gliicklick (sain-Cak), auf welcher es ungliicklich ist
(mu &ak). Dies heifit ,den tjulku beschauen®. Darauf zeigen sie den
tjulku dem Wang-Dschinong und den iibrigen Fiirsten und Nojon, so-
dann verkiinden sie dem Volke, daB im Osten die Dinge so stehen wer-
den, im Westen so usw. [Und erst nach dieser Verkiindigung beendigen
sie die Schlachtung des Tieres.]T

Wenn der Tag der Verehrung Jedschens sich seinem Ende zuneigt,
spannen die Darchat, die bei dem Baga-jedschen-choro, d.i. dem Jed-
schen-choro von Dschungor, angestellt sind, in dem das Kleid der zwei-
ten Frau Tschingis-Chans aufbewahrt wird, heimlich eine Telega an,
nehmen ihr Choro auseinander, packen es auf den Wagen und fahren
verstohlenerweise ab. Sobald die Darchat des Ichi-Jedschen sie ver-
missen, machen sie sich zur Verfolgung auf und suchen mit Fackeln in
den Hénden die Spur der Fliichtlinge. Wenn es dem Baga-jedschen-choro
gelungen ist, iber den FluB zu fahren, der auf dem Wege zu seinem
dauernden Standort liegt, bevor die Leute des Ichi-jedschen-choro sie ein-
holen, so werden diese als beschimpft fiir ein ganzes Jahr angesehen
(jalatai); wenn die Leute des Baga-jedschen-choro sich einholen lassen,
sind sie beschimpft.

* [Zeitschrift : Sibdiléen.]
+ [Das Eingeklammerte nur in der Zeitschrift.]
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Die Ordos-Mongolen sagen, daf Tschingis-Chan ein doksin burchan 128
(4. 1. eine dunkle Gottheit) war®?). Der Vogel, der iiber dem Jedschen-
choro vorbeiflog, fiel tot herunter; dem Manne, der in der Nihe vorbei-
kam, und seinem Pferde, begann Blut aus Nase und Mund zu flieBen, und
erstarb. Ehemals brachte man ihm Menschenopfer dar; die Stelle des (312)
Schafes SibSilgent vertrat ein Mensch, d. h. sie beschauten ein mensch-
liches tjulku. Ihn besiinftigte Bantschen-Erdeni, ein buddhistischer Hei-
liger, der im Kloster Taschi-Chlunbo im siidlichen Tibet lebte28). Bant-
schen-Erdeni zog auf dem Riickwege von Peking nach Tibet durch
Ordos, und die Darchat wandten sich an ihn mit der Bitte, den Burchan
zu erweichen. Bantschen-Erdeni schickte die Darchat weg und blieb
allein mit dem Burchan; er 6ffnete den Kasten, umgiirtete die Mumie
(sie sagen, die Knochen Tschingis-Chans seien bedeckt von dem an ihnen
angetrockneten Fleisch) mit einem roten Matschak®) und sprach: ,Von
nun an sollst du barmherzig sein! Tote nicht mehr ein lebendes Ge-
schépf! Da Menschenopfer gegen die Natur sind, wird man dir von nun
an Pferde schlachten, und nicht Menschen. Darauf verschloB er die
Truhe mit den Knochen Tschingis-Chans mit drei Schisssern, die auch
heute noch an ihren drei Seiten hingen und nahm die Schliissel mit
sich. Diese Schliissel befinden sich noch heute im Kloster Taschi-Chlunbo,
und keiner von den Darchat weiB, was die Truhe enthilt. Bantschen-
Erdeni heifit éingisen-bakéi. Er war bei Tschingis-Bogdo in der Eigen-
schaft eines tongi, ,,Erklirers des Willens“. Sie erziahlen auch, in friiheren
Zeiten hatten die Darchat in die Pfeife des Tschingis Tabak gestopft,
sie angeraucht und das Mundstiick auf die silberne Truhe mit den Kno-
chen des Tschingis hingelegt, so daB der Rauch iiber die Truhe ging.
Bantschen-Erdeni hitte auch diesem Ritus ein Ende bereitet.

Die Mongolen glauben, auch heute noch sei es gefihrlich, sich dem
Jedschen-choro mit béser Absicht zu nihern. Einem Diebe, der irgend
etwas aus ihnen zu stehlen plant, fallen die Augen aus. Wihrend des
muselmanischen Aufstandes wollte eine Schar Rebellen die Jedschen-choro
Plindern; doch dem ersten Manne, sobald er nur den silbernen Kasten
beriihrte, stiirzten sogleich die Augen aus ihren Hohlen, und die Rotte
zerstreute sich vor Schrecken.?®) Nach einer anderen Erzihlung jedoch
wurde das Jedschen-choro von den Muselmanen gepliindert und die Kno-
chen in die Steppe zerstreut; doch die Darchat sammelten sie alle wie-
der auf. Nach einem dritten Bericht wurde der Kasten nach Chalcha

tiberfiihrt oder verschwand von selbst dorthin ungesehen von den Réubern.
—

T [Zeitschrift: sibsiléen.]

*) Ein groBeres Stiick Stoff, welches die Lamas anstatt eines Oberkleides
umwickeln. [Die tibetische Toga ,zan (gzan)*, die nach Tafel 1 8. 217 aus
elnem rechteckigen Stiick Tuch von 1%, m Breite bei 5—7 m Linge besteht.]
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*Uber den Tod Tschingis-Chans erzihlt eine Legende der Ordos
folgendes 3°):
Tschingis-Chan ging einst auf Jagd hinter wilden Ziegen her und
(313) niherte sich bis auf eine Tagereise der Stadt, in welcher Schiturgu-
tjulgen-Chan regierte. Bei Tschingis-Chan war ein hoher Wiirdentriger
Mergen-Kasar. Eben war Schnee gefallen. Der Chan totete einen Hasen;
der Hase fiel hin, und von seinem Blute firbte sich der frische Schnee.
Der Chan trat an den Hasen heran und fragte: ,,Gibt es auf der Welt
ein Weib mit einem Gesicht von solcher Farbe?“ Mergen-Kasar sagte:
»Jawohl. Das Weib des Schiturgu-tjulgen-Chan oder anderenfalls Srond-
zan-Gambo.* — ,Ich will zusammen mit dir hingehen, und wir wollen
sie nehmen!“ sagte der Chan. Sie niherten sich der Stadt. Schiturgu-
tjulgen-Chan sagte zu Tschingis: ,,Du bist hergekommen, mein Weib zu
nehmen. Nimm sie, doch tote mich nicht. Nur wenn du mein Weib
nimmst, suche sie hiibsch durch! Mein Weib hat einen bosen Sinn (dzjurku
charatai baina). Suche sie ganz durch, zieh ihr alle Kleider aus, bis auf
das letzte.* Doch Tschingis erklirte dem Schiturgu-tjulgen-Chan, er
werde ihn téten. Da sagte Schiturgu-tjulgen-Chan: ,Du wirst mich mit
deinem Schwerte nicht toten: dein Schwert hat keine Gewalt iiber mein
Leben. Nur mit meinem Messer wirst du imstande sein, mich zu téten.
Wenn ich bése Gedanken gegen dich hatte, so wird aus meiner Wunde
Blut herausflieBen; wenn meine Gedanken gut waren (sanal Cagantai
bai-bolo), so wird Wasser herausflieBen. Tschingis nahm das Messer
und schnitt dem Schiturgu-tjulgen-Chan den Kopf ab. Aus der Wunde
floB Wasser heraus. Da rief Tschingis-Chan aus: ,,Unniitz habe ich den
Mann getotet! Er nahm die Frau des Schiturgu-tjulgen-Chan und trat
die Riickreise an, ohne dem Rat des getoteten Chans, das Weib zu durch-
suchen, Beachtung zu schenken. Nachts verschnitt sie den Tschingis-
Chan mit einer kleinen Nagelschere, dann entfloh sie und ertrank in
einem Flusse, den man seitdem auch Chatun-gol [Frauen-FluB] nennt.
Man suchte ihre Leiche in dem Flusse, aber fand sie nicht; man fand
nur ihre Kleidung am Ufer. Diese wird noch jetzt im Baga-jedschen-choro
(814) in dem Choschung Dschungor aufbewahrt. An der erhaltenen Wunde
erkrankte Tschingis-Chan, setzte aber trotzdem seine Heimreise fort.
Als er zum Tale des Flusses Tschamchak gelangt war, sagte er:

Obbgtn kumun utukleltej
Elé bogu belcirleltej gadzar!®)

* [Das eingeklammerte Sttick steht nur in der Zeitschrift, in Okr. 1 ist es
weggclassen, weil Potanin in Bd. 2 ausfiihrlich die Legenden tiber Tschingis-
Chan behandelt.]

) Das ist der Ort, wo der alte Mapn Ruhe finden wird und der Hirsch
Weide.
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und mit diesen Worten starb er. An diesem Orte ist auch das Ichi-
Jjedschen-choro aufgestellt. '

Tschingis hatte, so fuhr der Erzihler, der uns diese Legende iiber-
lieferte, fort — zwei Frauen. Die iltere war eine Mongolin: sie war aus
dem jetzigen Choschung Dalat und hieB Ischige-chatun. Ihre Knochen
werden in dem anderen Baga-jedschen-choro aufbewahrt, das sich nahe
bei dem Ichi-jedschen-choro befindet. Den Namen der Frau des Schi-
turgu wuBte der Erzihler nicht; alte Leute berichten, sagte er, daB sie
chubilghan [Verksrperung] der Gottin Tschagan-Darike war.

Das Grab dieser ordossischen Gudrun wird an einigen Orten gezeigt.
N(.irdlich von der nordlichen Kriimmung des Gelben Flusses [Hoang-ho]
ze1gt man es an zwei Stellen: bei der Stadt Bau tu und bei der Stadt
Kuei-hoa-tsch'eng oder Kuku-Choto. Das erste sah Prschewalski; es wird
Dschu-dschin-fu oder Temir-Olchu genannt. Das andere heifit Tschao-
flschin-fﬁn, d. i. Grab der Tschao-dschin. SchlieBlich erzdhlt man, da8
Im siidlichen Ordos bei der Stadt Tschun-wei, die auf mongolisch Derestu-
Choto heifit, ebenfalls eine Aufschiittung ist, von der dieselbe Legende
erzihlt wird. Endlich haftet ganz dieselbe Legende auch an den Ruinen
der alten Stadt Kara-badziir, die im Tale des Gelben Flusses oberhalb
Lan-tscheu an dem Platze San-tschuan sich befinden.3!)

Die neu von mir gesammelten Legenden und ihre Vergleichung mit
den Tatsachen, die in den anderen Denkmilern zerstreut sind, bekrif-
tigen mich in der Ansicht, daB Tschingis-Chan und seine Frau Dschu-
dschin Gottheiten des alten Ordos waren. Doch wenn man auch diese
Anngherungen beiseite lift, schon aus der blofen Beschreibung der Riten,
die am 21. des 6. Monats vollzogen werden, muf man zu derselben An-
sicht kommen. Diese Riten enthalten deutliche Anspielungen auf Menschen-
opfer; es ist nicht nur undenkbar, dah Menschenopfer zu Ehren Tschingis-
Chang eingesetzt wurden: es ist undenkbar, dafl es iiberhaupt Menschen-
opfer in Mittelasien zur Zeit Tschingis-Chans gab. Was den unter dem Na-
men Tschingis-Chan bekannten, beriihmten Eroberer anlangt, so konnte
®r, als er zu groferer Macht gekommen war, sich mit dem Namen einer or-
dossischen Gottheit nennen. Das wurde beinahe zur Gewohnheit im 5st-
lichen Asien. So nannte sich in viel spiterer Zeit, zur Zeit der Ming-
DYHastie, ein tschacharischer Chan, als seine Macht zu wachsen begann,
Tschingis-Chan (vgl den Aufsatz von V. P. Vasil'ev in den Ocerki Sév.
Zap. Mong , v. IV, p. 311).]

Die Mongolen von Ordos glauben, daB Tschingis von neuem erscheinen
und sie von Ordos zuriick nach ihrer alten Heimat fiihren wird. Diese
ihre alte Heimat, von wo auch Tschingis-Bogdo stammte, zeigen sie im
Nordwesten und nennen sie Altai-Changai Altyn Tebschi (Altyn Tebschi
= Goldener Trog). Sie erzihlen, dal im Ichi-jedschen-choro der silber-

128
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(315) beschlagene Sattel Bogdos aufbewahrt wird; er liegt immer mit dem

129

vorderen Bogen nach Nordwest gekehrt (barun-choitu dzjuktu). Man
nimmt an, daB, wenn Bogdo erscheint, er sich auf diesen Sattel setzen
und nach Nordwest reiten wird.?*) Sie erzihlen, in Ordos sei es iiber-
haupt Gewohnheit, jeden Sattel, wo es auch sein mag, mit dem Vorder-
bogen nach Nordwest hinzulegen, mit dem Gedanken, frither oder spiiter
werde das Volk von Ordos diese Richtung einschlagen. Die Gewohnheit,
auf oder vor den Hiusern Flaggen aufzustellen, wird ebenfalls durch
die Erwartung von Bogdos Kommen erklirt. Als er die Erde verlie,
sagte Bogdo zu den Mongolen: ,,Stellt bei den Héusern tiinffarbige Flag-
gen (geger) auf, damit ich an ihnen die mongolischen Hauser unter-
scheide und, wenn ich meine Feinde toten werde, sie verschone.”3%) Nach
einer anderen iiberlieferten Erklirung stellen die Mongolen vor den
Hiausern fiinffarbige Flaggen auf (tabyn ungetei geger) nach dem Vor-
bild des himmlischen Regenbogens (solongo) in Erwartung des Kommens
irgendeines Wesens, das grdfier ist als der Chan, eines gottdhnlichen
Wesens (tengi ras—oéirtai); dies wird die Mongolen von anderen Natio-
nalititen an diesen regenbogenihnlichen Flaggen unterscheiden.

Im Ichi-jedschen-choro werden der Sattel, der silberne Napf, die
Tasse, die Pfeife des Tschingis aufbewahrt zu dem Zwecke, daB durch
sie das Kind erkannt werden soll, in dessen Gestalt Bogdo wiederge-
boren wird. Wenn das Kind das Alter von drei Jahren erreicht haben
wird, wird es sprechen: ,In dem Lande, wo ich friiher lebte, ist ein ge-
wisses Pferd, auf dem ich ritt, ist ein gewisser Sattel, ein Ziigel, die
man meinem Pferde anlegte; ist ein Napf (tebsi), aus dem ich aB, eine
Tasse, aus der ich trank, ein Tuch, daf ich umband.“ An diesen Worten
werden ihn die Darchat erkennen und nach Ordos fithren. Andere sa-
gen, Bogdo sei schon wiedergeboren und jetzt drei Jahre alt; die Dar-
chat gingen iiberall hin und suchten ihn. Sie fiihren zehn gleiche Tassen
mit sich und zehn gleiche Loffel, unter denen eine Tasse und ein Loffel
gerade die sind, die Tschingis-Bogdo bei Lebzeiten benutzte. Die Dar-
chat zeigen diese Tassen und Loffel allen dreijahrigen Knaben; derjenige,
in welchem Bogdo wiedergeboren ist, wird nicht die nachgemachten,
sondern die echte Tasse und den echten Loffel ergreifen. Auf diese Ma-
nier hoffen die Darchat den Bogdo zu finden3!); doch bis jetzt ist all
ihr Suchen noch erfolglos geblieben: die Mutter will sich von dem wie-
dergeborenen Bogdo aus miitterlicher Zirtlichkeit nicht trennem und
verbirgt, sobald sie von dem Nahen der Darchat hort, sorgfiltig vor
ihnen den Knaben.33)
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III. Erliuterungen.

1) Choro ist die Kurzform von koroghan (vgl A.D. Rudnev Mate-
rialy po govoram vostoénoj Mongolii, Petersburg 1911 = Izdanija Fakul'teta
vostocnych jazykov Imp. S.-Pclerb. Universiteta No. 30). Jetschen = Titel
Tschingis Chans. Bogdo-Jetschen, das Potanin oft fiir Tschingis-Chan
gebraucht, bezeichnet ihn als den heiligen, gottlichen, himmlischen Herr-
Scher. Ssanang Ssetsen S. 71 gibt als seinen mittleren Titel an: Ssuta
Bogda Tschinggis Chaghan; die beiden ersten Worte sind nach Schmidt
gleichbedeutend und bezeichnen die den grofen Monarchen innewohnende
Emanation der Gottheit. Der Kaiser von China heiit bei den Mongolen
Bogdo-Chan und Jedschen-Chan; die chinesische Form ist anscheinend
Tien chen Khan ,der himmlische und heilige Chan* (bei Howorth His-
lory of the Mongols 1 S.608 — Delamarre Histoire de la dynastie des
Ming par Vempereur Khian-Loung 1865 S. 299).

2) Das GroBe Jedchen-choro ist 10 km siidlich von dem Tsagan-
Nor (dem ‘Weilen See’, auch Tschaisan - galtschi-Nor genannt: Okr. 1,
S.71), bei dem Zeltlager Wang. Seine Lage ist auf Potanins Karte
Okr. 1 falsch angegeben; dadurch sind auch Carles und Tafel verleitet
worden, es viel zu weit nach Norden zu riicken. Tafels Notizen (a. a.
0.1 8. 1021, 76) scheinen auch nicht iibereinzustimmen. Vielleicht
machte man ihm falsche Angaben iiber die Entfernung, um seinen Be-
such zu verhindern. Auf der Karte, die den Missions en Chine et au Congo,
August 1902, beigegeben ist, liegt ‘Jedgen ghora’ siidsiidéstlich von
‘Palais Sjoungar’. David (a.a.0.) nennt den Ort, wo sich das Grab be-
findet, Ttia-y-seng 30—40 lieues siidlich von Sartchy. Vgl auch den
Aufsatz Werners. Das Grofie Choro wird kurz erwihnt von E. Licent
Hoang ho — Pai ho 1924, T.3, S.1270: nach ihm besiBen die Or-
dosser auferdem noch sechs Hhnliche Heiligtiimer.

3) Aus Bonins Beschreibung des GroBen Jedschen-choro (S.829)
trage ich noch nach: die Plattform ist auf der vordern Hilfte offen
und dient zum Ko tou; die hintere Hilfte ist von einer holzernen Pa-
lissade umgeben. Auf ibr steht noch ein drittes kleines Zelt und ein
abri & bois, in dem die Kultusobjekte verschlossen sind. Man tritt durch
ein Tor mit Schirmdach (in chinesischem Stil) ein, das in die Palissade
Selbst eingelassen ist. Die beiden grofien Jurten sind mit groBen Apfeln
aus vergoldeter Bronze bekrént, wie man sie auf den Dichern der grofien
tibetanischen Lamaserien sehen kann. Diese Apfel scheinen bei Pota-
nins Besuch noch nicht vorhanden gewesen zu sein. Sie fehlen auch
auf der Abbildung Missions en Chine, 1893, S. 211, die Verbrugge
(Bulletin de la Société belge d’études coloniales 20, 1913 zu S. 22) ohne
begleitenden Text wiederholt.
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Nach Potanin Okr.1 8. 100 ist auch der Eingang der Wohnungen bei
den Ordos im Siiden angelegt; ebenso bei den kalmiikischen Filzhiitten
und Betkapellen, zaza (Pallas Sammlung historischer Nachrichten iiber die
Mongolischen Vilkerschafien T. 1, Frankfurt u. Leipzig 1779, S. 171;
T. 2, Petersburg 1801, S. 335). ,Der Eingang ist wie bei einem chi-
nesischen Palast nach Siiden (Tafel S. 104). Nach Bonin S. 829 ist je-
doch das Grab nach Siidosten gerichtet.

4) Den Besuch des Baga-Jedschen-choro schildert Potanin Okr. 1
8. 71; es liegt auf der PaBhthe zwischen den Fliissen Durjumba und
Tschischirgan, in der Nihe des vom Fiirsten von Dschunggar gestif-
teten Klosters. Es sind ebenfalls zwei Jurten, die sich in der Form von
den gewdhnlichen mongolischen durch das zugespitzte Dach unterschei-
den. Potanin bemerkt noch, daB der Rand des Filzes, der den obern
gewdolbten Teil der Jurten bedeckt, in Festons ausgeschnitten ist.

5) Nach dem belgischen Missionar Van Aertselaer (1879) sind die
Bewohner der Heiligtiimer nicht von derselben Rasse, wie die andern
Ordos-Mongolen. Sie sollen Abkémmlinge der Soldaten sein, denen die
Bewachung des Grabes des Eroberers anvertraut war, und geniefen
unter dem Namen Tarchat gewisse Vorrechte. Ihre Zahl schitzt er auf
60 Familien (Missions en Chine et au Congo, 1893, S. 2091.). — Nach
der ,,Chronik der mongolischen Nomaden“ (Popovs Ubers. S. 3121t.)
sind es aber 500 Darchat-Familien; die Kosten der Unterhaltung des
Grabes betragen jihrlich 500 lan. Auch Werner (a.a.O.S.81) hat
500 als Zahl der Wichterfamilien.

Bonin S. 829 gibt an, daB die Grabwichter in der Nihe des Ichi-
Jedschen-Choro in etwa 20 Zelten oder zeltfsrmigen Hiitten wohnen;
sie stehen unter dem Befehl eines mongolischen Chef, der drei Subaltern-
Offiziere (meres) unter sich hat. Dall die Ordos keine Ziegel zu ihren
Bauten verwenden diirfen, ist wohl kaum richtig. Sie sind unter chine-
sischem Einfluf teilwelse seBhaft geworden und haben die Jurte mit
einer Lehmhiitte vertauscht. Der Meren Seren, den der First von Wang
zu Potanins Begleitung abkommandierte, hatte wenig an sich, was diesem
Range entsprach, und unterschied sich kaum von einem gewdhnlichen
Mongolen (Okr. 1 8. 72).

Bonin spricht nicht von den Darchat (Singular Darchan, Tarchan).
Dieser Titel kommt schon in den alttiirkischen Inschriften vom Orchon
vor (z. B. P. Pelliot T"oung Pao 16, 1915, S. 688). Blochet nimmt als
die urspriingliche Bedeutung ‘Handwerker’, ‘Kiinstler’ an: dann ‘ab-
gabenfrei’, weil die Handwerker bei den Nomaden rar sind (Rashid ed-
din Histoire des Mongols T. 2 = E. J. W. Gibb Memorial Series Vol. 18,
1911, S. 58). Léon Cahun leitet ihn von tara-chan ab = ‘seigneur des
labeurs’, Inhaber eines Freigutes (Introduction d Uhistoire de U Asie: Turcs
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¢t Mongols 1896, S. 58'). Uber die verschicdenen Privilegien der Dar-
chat vgl. Howorth 2,1 S.245 u. a. Weiteres Material stellt Potanin
(Okr. 2, S. 244f.) zusammen. ,Pozdniev (Mongolskaja létopis’ Erde-
niin eriche [die mongolische Chronik Erdeni eriche] S. XXIX) sagt, im
Buche Chuchu-debter steht eine Verordnung, daB die Nachkommen
des Boghortschu das Mausoleum Tschingis-Chans hiiten sollen. Die
Darchat der Ordos wiren also diese Nachkommen. Ssanang Ssetsen
(8. 95) nennt den Anfiihrer der neun 6rlok Kiilik Boghordschi; von
diesem Boghurtschi erzihlt auch das Altan-tobtschi.

Den Titel Dai Darchan hat Ssanang Ssetsen (vgl. Register). Nach
Abulgazi wird Tarchan ein von Abgaben freier Mann genannt; er hat
freien Zutritt zum Chan und unterliegt keiner Bestrafung, bevor er sich
Deunmal etwas hat zu schulden kommen lassen (Histoire des Mongols et
des Tartars trad. par Desmaisons 1874, S. 58). Dagegen sind die Dar-
chat des Bogdo-Gegen von Urga eine Art Leibeigene. Als Undur-Gegen
einst krank war, steckten viele Fiirsten als Opfer fiir Jerlik, den tibe-
tischen Gott des Todes, ihre Leute in eine Kleidung, wie sie der Kranke
trug, und trieben sie in den Wald mit dem Befehl, vor dem Tode des
Gegen sich nicht zu zeigen. Als er wieder gesund wurde, durften sie
Zurtickkehren; aus ihnen wurde ein besonderes Geschlecht Darchat ge-
bildet (Or. 2, S. 244). — Einen Clan Darchat finden wir westlich von
Kosso Gol an der chinesisch-sibirischen Grenze, am obern Jenisei (Car-
Tuthers 1, S. 200).

Nach Bonin S. 831 tragen die Grabwichter, die als Abkémmlinge
der Familie des Kaisers angesehen werden, und deren Wiirde erblich
Ist, als Zeichen der Trauer nicht die Mandarinenknopfe, die ihnen von
Peking verliehen werden; erst beim Wiedererscheinen des Welteroberers
Werden sie sie anlegen.

6) Das Schwert Tschingis-Chans ist nach Bonin S. 830 an einem un-
bekannten Orte verborgen und erscheint jedes Jahr zu dem Fest auf
8eheimnisvolle Weise. Uber dem Sarge ist eine Nachbildung aufgehingt.
Es ist eine symbolische Waffe, die bei dem Chan die Stelle eines Zep-
ters vertrat und ein Sinnbild seiner Herrschaft iiber beide Horizonte
War. Es besteht aus zwei kurzen, nach entgegengesetzten Seiten gehen-
fien Klingen, die an demselben Griff von roter Seide befestigt sind und
n Sgheiden von rotem Leder stecken.

Uber den Tuk vgl. Anm. 15).

7) Die literarische Form von irsl, irghdl ist nach Rudnev irugel,
‘egenswunsch, Vorhersage’.

8) Der Name tailga ist vielleicht nur eine dialektische Nebenform
Yon choilgha. Dieser Ritus bestand nach Ssanang Ssetsen S. 235 darin,
daB nach dem Tode eines Menschen nach Beschaffenheit seiner Ver-

<
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mogensumstinde eine Anzahl Kamele und Pferde geschlachtet und unter
der angefiibrten Benennung mit ihm begraben wurden. Bei Einfiihrung
des Buddhismus unter Altan Chaghan hérte der Brauch auf, und es
wurde bestimmt, daf das Vieh der Geistlichkeit dargebracht werden
sollte.

Nach Howorth 1 S. 214 wurde das mongolische Neujahr 1159 am
18. Februar gefeiert; am 9. Mai nahm Rubruquis an dem grofien jihr-
lichen Fest teil, auf dem die Schamanen weiles Vieh weihten (de Mail-
la 9, 253). Setzt man den Beginn des 3. Monats auf den 19. April, so
ist der 21. Tag desselben gerade der 9. Mai. Bonin gibt den 21. des
3. Monats als Tag des Festes an (S. 832); nach Tafel S. 73 wird es im
3. chinesischen Monat, und zwar fiinf Tage lang, gefeiert. Nach
S. 105 feierte er das chinesische Neujahr am 25. Januar. Jedenfalls ist
auch nach dieser Rechnung die Feier der Ordos ein Friihlingsfest. —
Den 3. Monat gibt auch Werners fiirstlicher Gew#dhrsmann an, das Fest
dauert 15 Tage (a. a. O. S. 82).

9) Pallas 2 S. 156: die Kalmiiken packen bei ihren Ziigen ihre
Gotzen, heiligen Biicher und Gerite auf zweirddrige, weifi bedeckte
Karren, welche von weilen Kamelen gezogen werden miissen, und im
Lager allzeit bei der Gotzenhiitte stehen. Auch die heiligen Hiitten
werden am liebsten auf weifle Kamele gepackt. — ,,Zum Zeichen einer
neu werdenden Zeit, in welcher das Licht durch die Finsternis dieses
Erdteils hereinbricht¥, legte Altan Chaghan ein weilles Kleid an und be-
stieg ein weifes Pferd, als er den Dalai-Lama einholt (Ssanang Ssetsen
S. 231).

10) Wihrend Tafel S. 103' ebenfalls angibt, da@ die drei Heilig-
timer auf Kamelkarren zu dem Jahresfest zusammengebracht werden,
stellt Bonin S. 833f. den Standort des Ichi-Jedschen-choro als Ort der
Feier dar: ,,En ce seul jour de Uannée les tentes du tombeaw sont ouvertcs
et le cercueil est cxposé d la vénération du peuple”. Von den Festriten
schreibt er nichts, hat also wohl nichts von ihnen gehort. Seine ab-
weichende Schilderung der Zeremonien setze ich hierher (S. 834): ,, Dans
la nuit du 21° jour du troisiéme mois, on lit devant le peuple assembic la
geénéalogie des descendants de Gengis et Uon fait des priéres publiques pour
Udme de ceux qui sont décédés depuis sa mort jusquw'd nos jours ct qui serai-
ent aw nombre de deux cent gquatre-vingls. Puis on lit des exiraits de la
vie du conquérant pris dans un livre qui est envoyé de Pékin par Uempereur
de Chine & chaque ammiversaire et qui s'appelle ‘le Livie du Fort et du
Vaillant’.“ Dann folgt die Eingrabung des Menschen (s. Anm. 17); Opfer
werden nicht erwihnt. Auch Tafel S. 76 schweigt von ihnen: nach ihm
»swerfen sich die zusammenstromenden Mongolen vor den Zelten zum
Ko tou nieder®.
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11) Die erwiinschte Farbe der Pferde wird von den mongolischen
Ziichtern nach den Konstellationen am Himmel bestimmt. Die chorin-
zischen Burjiten hatten lauter weifie Pferde: die Wahl der Beschiler,
Welche gemeiniglich nach der Angabe der Zauberer den Gotzen ge-
weiht werden und dazu vorziiglich milchwei von Farbe zu wihlen sind,
trigt dazu am meisten bei. Ein geweihtes Pferd darf nicht geritten
und miBhandelt werden und dient als Opfertier Das dem Berg Bogdo
Oola geweihte Vieh lassen die Kalmiiken frei laufen (Pallas 1 S. 179,
266, 48; 2 S. 233).

Potanin teilt iiber den Weiheritus folgendes mit (Okr. 1 8. 181):
»Wenn sie irgendeiner Gottheit ein Stiick Vieh weihen (seterljana),
Stellen sie zwei Tassen auf, eine mit chara-usu (mit reinem, wortlich
»Schwarzem" Wasser), die andere mit tschagan-usu (Wasser mit Bei-
mischung von Milch, wortlich ,,weiBes Wasser®), an die Tassen kleben
sie an den vier Seiten je vier Kliimpchen Butter an; sie lesen eine
Weihung (ursan), darauf kleben sie dem Vieh die Butter auf die Stirn,
die Ohren und das Genick, binden ihm fiinffarbige Fetzen in die Mihne
und waschen den Riicken und die FiiBe mit Wasser. Wenn das Tier
dabei zittert, ist es der Gottheit angenehm; wenn nicht, so bedeutet es,
daB es der Gottheit nicht gefillt, und dann fijhrt man ein anderes Stiick
Vieh heran. Dem Tamdschin-burchan weihen sie immer Minnchen; doch
Wenn die Jungen nicht zu Hause behalten werden, wird auch die Weihe
Von Weibchen zugelassen.

Potanin gibt nicht an, welches der beiden Pferde nachher geopfert
wird. Ich vermute, das weiBe. Die Kirgis-Kasaken opferten z. B. An-
f"Mlg des 18. Jahrhunderts mit Abulchair, den sie zu ihren Oberbefehls-
haber bestellten, ein weies Pferd als Pfand gegenseitiger Treue (Ho-
Worth History 2, 2 S. 642). Der fabelhafte Ritter Mandeville beschreibt
das Leichenbegéingnis eines GroB-Chans: Der Tote wird in einem Zelt
aufgebahrt und ein reich besetzter Tisch vor ihm aufgestellt, dann wird
ein gesatteltes und reich geziumtes weifles Pferd hineingetrieben. Sie
Stellen das Ganze in eine Hohlung und bedecken es mit Erde, so daB
Niemand die Stelle unterscheiden kann (Howorth 1 S. 105).

12) Vgl. iiber sie Tafel Bd. 1 S. 123, 34 und besonders Prschewalski
S.420—425 (8. 441 Abb. der Horner). Die Mongolen und Tanguten
halten sie fiir ein heiliges Tier, und die Lamas geniefien ihr Fleisch
Dicht, Thr Horn wird von den Lamas bei den Begriibnisriten angewandt
I dem Teile, wo sie flir den Toten ,einen Platz erbitten® (Prschewal-
ski 8, 507),

13) Neun ist die heilige Zahl der Mongolen. So entlieB z. B. Tschin-
8is-Chan die Witwe des Kénigs von Liau-tung mit kdstlichen Dingen,
von jedem 9 Stiick: 9 chinesische Gefangene, 9 Pferde, 9 Silberbarren,
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9 Stiicke Seide und andere Sachen (Howorth History 1 S.102). Wir
hatten oben 9 Kamele, hier 9 Stengel.

14) Die Pflanze, die Potanin hier nicht niher bestimmt, ist nach
S. 184 Lasiagrostis splendens Kunth.; er handelt iiber sie noch Okr. 2
S. 389f. Sie wichst an tief gelegenen Stellen auf Sandboden, der eine
Beimischung von Salz erhilt, und zwar so dicht, dall die Mongolen ihre
Schafherden im Winter hineintreiben, damit sie vor dem Wetter Schutz
finden. Die Kirgisen verfertigen aus den Stengeln Matten, mit denen
sie den untern Teil ihrer Jurten bekleiden. — Die Pflanze ist iiber die
Steppen der ganzen Mongolei verbreitet, besonders auf den Talbtden,
wo sie ganze Dickichte bildet; durch ihre garbenférmigen Riesenbiischel
kann sie auch einem aufgespannten Zelte Schutz gewshren: vgl. W. Obru-
tschew Aus China 1 S. 24, 53, 229, 232. Prschewalski S. 15 hebt her-
vor, daB ihre 4—5 Fub hohen Stengel hart wie Draht sind.

Sie wird gegen eine Krankheit tschidschaza gebraucht, die Kinder
unter 16 Jahren befillt. Kennzeichen der Krankheit sind: aufgetriebener
Leib und Schwirzung der Sehnen zwischen Mittel- und Zeigefinger und
hinter dem Ohre. Wenn in den ersten Tagen nichts gegen sie getan
wird, muBl der Kranke am 7. Tage sterben. ,Sie heilen aber so: die
Mutter hilt das Kind, wenn es klein ist, auf den Armen; sie nehmen
ein zusammengeschniirtes Bund des Krautes derisu (Lasiagrostis splen-
dens) und ziinden es an; darauf strecken sie die linke Hand mit dem
brennenden Bund Kraut gegen den Kranken hin aus und bewerfen ihn
mit der Rechten mit Mehl, das mit Schnaps vermengt ist. Der Tschit-
kur erschrickt und verlaft den Kranken“ (Okr.1 S. 134).

Die derisu-Stengel vor dem eingegrabenen Mann (dem ,goldenen
Pfahl*) sind also als ddmonenabwehrend zu betrachten, wie die sieben
Vogelscheuchen des kirgisischen Mirchens (Anm. 16). Gewdhnliche
Vogelscheuchen heifien bei den Ordos nach Potanin 1 S. 133! bagli oder
majul; auflerdem gibt es noch eine andere Art charaulga: eine in ein
Plattchen gesteckte Stange, an der ein viereckiges oder rundes Blittchen
mit darauf geschriebener Beschworung (tarni) befestigt ist.

15) In seinem Werke iiber die ,,Orientalischen Motive im mittelalter-
lichen europdischen Epos“® widmet Potanin ein ganzes Kapitel (das 9.)
dem Feldzeichen Jusun-Sulde: dem ,neunschwinzigen“ (von jusun?
‘neun’ und sul, s8l, ‘Schwanz’ abzuleiten). Er gibt hier namlich (8. 113)
ein lamaitisches Bild wieder, das Jusun-sulde genannt wird. A. Griin-

L Vostocnye motivy v srednevékovom evropejskom éposé, Moskau 1899,
S. 109—136; das 6. Kapitel ist betitelt ‘Tschingis-Chan wund sein Sohn’
(8. 78—90). Einige Bemerkungen E. Anitchkovs iiber dies krause Buch in der
Romawia 80 (1901) S. 149f.; ferner B. Laufer Keleti Szemle 8 (1907) S. 239%.
* Diese Form belegt fiir Ordos auch A.D. Rudnev, a. a. O. S. 198,
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wedel in seiner russischen ,,Ubersicht der Sammlung von Gegenstinden
des lamaitischen Kultus des Fiirsten B. E. Uchtomskij* bildet weitere
Exemplare ab.! FEine sichere Erklirung ist vorlsufig nicht moglich.
Griinwedel hatte die Giite, mir dariiber folgendes mitzuteilen: ,Als ich
in St. Petersburg lange Wochen an dem Katalog arbeitete, konnte ich
mir dort keine genauere Angabe verschaffen. Es ist zweifellos ein Text
mit Angabe der Wiedergeburtsreihen vorhanden, sicher auch mal tibe-
tisch, nicht blof mongolisch. Ich erfuhr nur gelegentlich noch, daf
diese Bildchen, d. h. die der Sammlung Uchtomskij, irgendwie in bezug
Stiinden zu einem kleinen Tempel in Peking, in dem ein Panzer des in-
karnierten Herrschers aufgestellt war. Vermutlich ist dieser Panzer bei
Verbreitung der europaischen Gesittung laingst gestohlen.” Griinwedel
hat ferner Bedenken gegen Potanins Ubersetzung von jusun sulde und
schligt , Religionssegensbanner® vor.

Wir sehen auf diesem Bilde in der Mitte einen Reiter, nach links
gewendet und von einer dunkeln Wolke umgeben, mit Schwert und
BOgen; in der Rechten hilt er einen Kantschu, in der Linken den Ziigel.
Eine Lanze, die oben mit ausgezackter Fahne und Quaste geschmiickt
ist, ruht auf dem Steigbiigel; ein Hund unten und ein Falke oben be-
gleiten den Reiter. Uber dem Nimbus, der sein Haupt umgibt, ist der
buddhistische Gott Otirvani [Vajrapani] mit Sonne und Mond zur Seite
abgebildet. Acht kleinere Reiter, auf jeder Seite vier, umkreisen den
mittleren. Sie sind so geriistet wie dieser, ebenfalls von je einem Hund
und Falken begleitet, haben aber keinen Nimbus und keine Lanze. Die
beiden oberen Paare heben sich von Wolken ab, hinter den beiden
unteren sieht man Berge. Der untere Teil des Bildes ist noch ritsel-
hafter. Man sieht in der Mitte einen grofien Haufen Trophiden und
M‘USikinstrumente, auf die von links und rechts zahme und wilde Tiere
%‘mZUgehen. Ein Baum schliefit die Szene an jeder Seite ab. Hinter
Jedem ist ein Gestell, in dem je vier Lanzen mit Schweifen (Feldzeichen)
Stecken, die wohl den acht Reitern oben gehoren. Im Hintergrund
Schlagen je zwei Personen je eine Pauke. Diese und die schwarze
Wolke in der Mitte veranlassen Potanin, an ein Gewitter zu denken
(8. 116).

Nach ihm heifit das Bild auf tibetisch Da-lha, Feind-Genius. Das

aJlres.fest, das diesem ‘Feindgott’ gefeiert wird, scheint aber nach der
kurzen Notiz bei L. A. Waddell mit dem ordossischen keine Beriihrungen
T

" Obzor sobramija predmétov lamajskago kulta kn. K. E. Uchtomskago

]()—é_ Bibliotheca Buddhica 6, Petersburg 1905) C.1 S. 31 unter dem Stichwort

p.J30-u tengri (mit Varianten). Auf Potanins Bild wird verwiesen bei 0. 221
eil 2 enthalt die zugehorigen Abbildungen.
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zu haben!. Die richtige tibetische Form ist iibrigens dGra-lha, gewshn-
lich Dab-lha ausgesprochen.

Mit dieser Angabe ist die Variante des Bildes zu vergleichen, die
Pallas Bd. 2, Taf. 1 Fig. 2, bietet. Alle Reiter haben hier ein Schwert,
die acht Speere unten fehlen. Er sieht in dem Gotte den Daitsching
Tinggri, ,auf tangutisch Aradlha* (2 S. 102, vgl. 1 S. 223). ,Man fiihrt
ihn in kleinen Gétzenfutteralen und aufierdem auf Fahnen und Flaggen,
sonderlich denen, die bei Kriegsziigen gebraucht werden. Er soll auf
Erden Kriege und groBe Verinderungen regieren: vielleicht ist er aber
von dem oben erwidhnten Okin-Tinggri nur eine Verlarvung. — Auch
auf der Variante, die Griinwedel abbildet (russ. Beschreibung der Samm-
lung Uchtomskij Taf. 26: O. 77; Text S. 29) fehlen die acht Speere;
auBerdem sind es zehn Reiter, die nicht alle auf Pferden sitzen: es ist
bezeichnet als Dijan Tengeri.

Die neun Feldzeichen des Bildes setzt Potanin in Beziehung zu den
neun Derisun-Stengeln des Jahresfestes. In dem Bilde selbst sieht er
die Darstellung eines Sternbildes. Nach seinem Gewdhrsmann Banzarov
schreiben die Mongolen der Person des Konigs eine gewisse gottliche,
besondere Macht zu, die ungesehen seine Untertanen schiitzt, und nennen
diese Eigenschaft sulde: ,Wir leben gliicklich unter dem sulde des Herr-
schers“. Am Himmel halten neun Genien Ordnung (acha dju jisun sulde
tengri ‘die neun sulde — Tengri-Briider’).? DaB sie an den Pol ver-
setzt werden, durch den die Achse des Weltalls geht, ist sehr begreif-
lich. Tschingis-Chan ist nach Potanin als Reprisentant Chormusdas
[= Ormuzd] aufzufassen, deshalb ist sein Banner auch ‘jusun sulde’.

Ich iibergehe allerlei gewagte Behauptungen und bringe nur noch
eine ungeklirte Frage vor, die Potanin aufwirft. Welche Bewandtnis
hat es mit den neun Birkenreisern, um die zu Beginn des Jahres bei
-den Mongolen und Burjiten neun weiff gekleidete Burschen auf Schim-
meln reiten, dabei mit den Bogen schiefend??

In die Erérterung iiber sulde muff auch der Sonderkult hineingezogen
werden, von dem Potanin berichtet (Okr. 1 S.130): ,Ein anderer Or-
dosser Punsuk, gebiirtig aus dem Choschung Uschin, behauptete, bei
den ordossischen Chatygyt gebe es die Anbetung eines besonderen
Heiligtums Sulte-tok (‘das geschwinzte Feldzeichen’). Nach seinen

1 Indian Antiquary 23 (1894) S. 197.

? Tengriin sulde* in einem Lied der Ordos iibersetzt Rudnev mit ,Die
himmlischen Beschiitzer (a.a. O. 8. 53, 29 und Worterbuch 8. 122). Nach
B. Ja. Viadimircov Cingis-Chan 1922 S. 76 enthilt das neunschwiinzige weiBe
Feldzeichen den Schutzgeist (sulde) des Geschlechtes Tschingis-Chans.

$ 8. 114 bietet Potanin lange Ausfiihrungen iiber die Neunzahl bei den
Mongolen.



Die Verehrung Tschingis-Chans bei den Ordos-Mongolen 113

Worten ist unter dem Namen Sulte ein Mast bekannt, bei dem sich die
ordossischen Chatygyt einmal im Jahre zur Anbetung versammeln. Er
hat eine Héhe von ungefihr 4 m, eine Dicke von 18 ¢cm im Durchmesser;
auf der Spitze ist ein eiserner Dreizack, seisan, angebracht. Unter dem
Dreizack stoft der Mast ein horizontales Scheibchen vor, um das herum
dichte Franzen aus der Mihne eines schwarzen Hengstes befestigt sind:
das ist der tschatschak. Um diesen Mast herum sind in die Erde vier
dinne Maste oder Stangen von geringerer Hohe eingetrieben; jede
Stange ist auf der Spitze mit einem ebensolchen tschatschak versehen
Wie der mittlere Mast, doch endigt sie statt mit einem Dreizack mit einer
kleinen Kugel. Diese vier Stangen heifien iltschi, Gesandte. Unter dem
tschatschak ist an jedem iltschi noch je ein Biischel rot gefarbter Haare
angebunden: das ulan-dzala [das rote dzala]. Von unterhalb des tscha-
tschak des mittleren Mastes zu den tschatschak der vier Stangen sind
Vvier Schniire gezogen, an denen hiufig Stiickchen daba [Baumwollen-
zeug] befestigt sind.“

nUnter den Chatygyt gibt es folgende Wiirden oder Amter: dori-
tschin, gatszartschin, schilbetschin, taschiurtschin, galtschin, d. i. der vom
Steigbiigel, der vom Zaum, der vom Stiefelschaft, der von der Peitsche,
der Feuermacher.*

wAufer dem Jedschen-Choro ist nach den Worten einiger Mongolen
in Ordos noch ein anderes Heiligtum, ndamlich Sulte-burchan. Unser
Diener Otschir erzihlte dariiber folgendes: Im Choschung Tschassak am
Orte Schirdegen-tschaidam lebt der Chatygyt Tschuma; neben seiner
Jurte, die auf einem steinernen Fundament errichtet ist, erhebt sich
€ine kleine Nachbildung einer mongolischen Jurte aus rotem Filz, gut
2 m im Durchmesser. Otschir sah diese kleine rote Jurte, doch nicht,
Was darin ist. Nach Erzihlungen jedoch liegen drinnen ein Bogen, ein
Messer und ein Gewehr. Hinein in die Jurte darf nur allein Tschuma
8ehen; beim Herannahen des Todes ernennt er seinen Nachfolger. Er
bewacht und verehrt dies Heiligtum, das auch Sulte-burchan heifit. Dies
Sulte kénnen allein die Chatygyt anbeten: ein Mann eines andern omok
GBS(:hlechtes]1 darf es nicht verehren; wagt er es doch, dies zu tun,
MuB er sterben. Wenn jemand sieht, was in der Jurte enthalten ist,
fa:llen ihm die Augen aus. Vor dem muselmanischen Aufstand betrug
die Zahl der das Sulte-burchan verehrenden Chatygyt in Ordos ungeféhr
500; setzt, sagt man, sind es nur 300.2

Alle Chatygyt versammeln sich am 15. des 1. Monats (tsagan-sara)®
_mld schlachten Schafe, vielleicht 100 und mehr. Vor der Jurte aus rotem

! Nach S. 103! dasselbe, wie seok Knochen bei den A]taiern,.
* 8. 103 werden die Chatytschiner als omok des Banners Uschin aufgezihlt.
* Es ist dies das Datum des beriihmten Butterfestes im Kloster Gum bum.
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Filz wird der Bogen, der Kiécher usw. aufgestellt. Das Fleisch kochen
sie lange, damit es sich vollstindig von den Knochen abschile, reinigen
darauf die Knochen, damit sie ganz weill werden, und legen alle, viel-
leicht von 100 Schafen, auf einen Haufen (usyn), auf den sie Brennholz
packen. Sie ziinden es an, wenden es und legen neues zu, um die
Knochen vollstindig zu verbrennen. Das gekochte Fleisch nehmen sie
in den Schiisseln auf die Hinde, dann verzehren sie es. Die Frauen beten
aus der Ferne im Abstand von 500 m an. Nach Beendigung des Ritus
werden die Sachen wieder in die Jurte hineingetan. Die Asche auf dem
usyn bleibt unbedeckt.

Otschir hatte auch gehort, daf die Chatygyt einen gewissen Alta-
tengir verehren: ‘arban gurban Alta tengirtu takilta.’

Potanin, Okr. 1, S. 132: ,Wenn es stark donnert, sitzen sie schwei-
gend im Hause. Wenn im Hause dann ein Mann aus dem Omok Chatygyt
ist, geht er aus dem Hause heraus, stellt sich mit dem Gesicht nach der
Seite, nach welcher sich der Donner entfernt, und ruft: Ei, chatygyt
chun baina! jabu! °Ei, hier ist ein Chatygyt! Geh weg! Wenn kein
erwachsener Chatygyt da ist, sondern nur ein kleiner Knabe aus dem
Omok Chatygyt, der noch nicht sprechen kann, dann verursachen sie
ihm einen Schmerz und bringen ihn dadurch zum Schreien. Wenn aber
gar kein Chatygyt im Hause ist, muf man sich verbergen und schwei-
gend sitzen. Die Chatyganar heilen deshalb toodotschinar. Tingri
dongotsyn tschakta toodotschinar chaschkurina: ‘beim himmlischen Donner
schreien die toodotschinar’. Beim Gewitter fillt nach dem Aberglauben
der Ordosser auf die Erde ein Pfeil, der manchmal aus Kupfer ist; er
heift durbeldschin sumun ‘der vierkantige Pfeil’! Vom Blitze (auf
ordossisch gelbyn) darf man nicht einfach sagen: tingri buuna; das ist
unehrerbietig; man mufl sagen: tingri chair budschi baina.*

Die Aufgabe, beim Donner zu schreien, wird von den Missionaren
Braam und Van QOost den tagotatsji (= Schreiern) zugeschrieben: den
Nachkommen von 500 unbindigen Individuen, die niemand als Autoritit
iiber sich anerkannten und eine besondere Religion iibten. Die tagotatsji
sind in allen Bannern verbreitet, betrachten sich als Briider und besitzen
ein besonderes heiliges Buch, das sie sehr geheim halten. Besondere
Riten nehmen sie mit Leuten vor, die vom Blitz erschlagen sind.?

Nach Raschid-addin standen die Urianghit in dem Rufe, durch
Schmihungen auf den Himmel, den Blitz und den Donner ein Unwetter
beschwoéren zu kénnen (Cordier in Yules Marco Polo, 3. ed,, 1 S. 310f.

! Der indische vajra: vgl. Ch. Blinkenberg The thunderweapon, Cambridge
1911, und M. Aurel Stein Ancient Khotan, Oxford 1907 (Index sub voce).
* Missions catholiques 43 (1911) S. 29f.
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= Rockhill Rubruck S.245 Anm.). Der Stamm Chatagin kimpfte im
Bunde mit andern gegen Tschingis- Chan (Palladji Vostocnyj Sbornik 1
S. 162, 164, 172). Die Deutung der Wolke auf dem Bilde Jusun-
sulde als Gewitterwolke wird durch das Licht, welches die eben mit-
geteilten Nachrichten darauf werfen, sehr wahrscheinlich. Maste be-
gegnen uns auch noch am Schluf von Potanins Aufsatz (vgl. Anm. 33).
Wie sie sich ihrem Wesen nach zu den neun Derisun-Stengeln des
Jahresfestes verhalten, ist fraglich. Ihre Fiinfzahl kdnnte uns verleiten,
§ie mit den fiinf Reitern auf einigen Bildern der Sammlung Uchtomskji
In Verbindung zu setzen (z. B. Taf. 29 der russischen Beschreibung:
0. 165).

Einen andern Ritus berichtet Potanin noch Okr. 1 S. 130: ,Am
3. Tage des 1. Monats verrichten die ordossischen Taidschinar den Ritus
der Anbetung des Burchan Jusun-sulde-tengir; die gewohnlichen Leute
(chara chun [der schwarze Knochen]) sind nicht verpflichtet, es zu tun.
Jusun-sulde-tengir wird dargestellt auf einem weilen Pferde mit Kocher,
Schwert und Lanze; das ist, scheint es, dasselbe wie Daisun-tengir.
Jeder Taidschi l4dt zunichst in sein Haus einen Lama ein, der vor ‘dem
Burchan ein Gebet liest. Darauf zieht der Taidschi ein gutes Kleid an,
nimmt den Kécher und Bogen, reitet in die Steppe hinaus und schieft
dreimal nach irgendeinem §javyk-[Wachholder?]-Busch; nach dem
dritten Male wird dieser verbrannt.*

16) Potanin, Okr. 2 S. 330—337 handelt in dem Kapitel iiber mon-
golische Sternnamen und -sagen ausfiihrlich von dem Polarstern. Seine
Benennung als ,,Goldener Pfeiler, ,,Goldener Nagel* (altyn-gatys, altyn-
chatasyn u. 4.) ist bei den Mongolen sehr verbreitet. Es sind mit ihm
eschatologische Vorstellungen verbunden. ,Es ist dies entweder ein
eingeschla,gener Pfeiler (Pfahl), von dessen festem Stehen die Richtig-
keit des Kreisens der Welt abhiingt, oder ein Stein, mit dem eine Off-
nung verschlossen ist: wenn er herausgenommen wird, ergieft sich durch
die Offnung Wasser, das die Erde iiberschwemmen wird.* ... ,Eine
O!Gtische Legende identifiziert den Polarstern mit dem Berg Sumeru;
dieser Stern ist ein auf dem Berge befestigtes Feldzeichen, um den
l.‘el‘llm sich die iibrigen Sterne bewegen.“ Wie der Name Sumeru auch
lr.dischen Bergen beigelegt wird, so heifit auch an mehreren Orten ein
€inzeln stehender Fels Altyn-chatasyn. Der Grofie Bar (Okr. 2 S. 317
bis 322) heiBit dolon burchyn ,die sieben Gotter* (seltener ,die sieben
Sterne“, beim Banner Barja-Wang ,die sieben Hunde“). ,In Ordos
sa.gen die Mongolen: Dolon-burchyn kreist ewig am Himmel (orkedschi);
€1n Stern bewegt sich nicht: das ist “das goldene Feldzeichen des Berges
Sumerw’, Sumber; ulani altyn tok.”“ — ,Die Solonen verehren den Grofien
Biren; dabei werden sieben ursan vollzogen und sieben schjusu [aus-

g%
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geschlachtete Schafe] aufgestellt. Auch in Ordos herrscht derselbe
Ritus, doch sie stellen nur ein Schaf auf.“

Am bemerkenswertesten unter Potanins Material scheint mir fiir
meinen Zweck, das Jahresfest der Ordos zu erldutern, ein kirgisisches
Mirchen aus dem Tarbagatai (westlich vom Kosso-Gol) zu sein, das ihm
A. A. Ivanovskij mitgeteilt hat (S. 321). Es wird zunichst erzihlt, wie
Gali, der kleine Sohn des reichen Narzun-zarkum, die ungeheure Pferde-
herde seines Vaters bewachte. Es war eine wunderbare schwarze Stute
darunter, die tiglich ein Fohlen zur Welt brachte, das leider nachts auf
geheimnisvolle Weise gleich wieder verschwand. In der dritten Nacht
erlegte Gali den groBen Vogel, das das Fohlen bisher immer geraubt
hatte. So blieb endlich ein Fohlen erhalten, aber die Stute verschwand.
Gali wird gréBer, schlagt sich aber immer noch mit seinen Kameraden
herum, bis der Vater eines verpriigelten Jungen dem Narzun-zarkum
den Rat gibt, seinen Sohn endlich zu verheiraten. Es wird fiir ihn die
Tochter eines reichen Mannes ausgesucht; er reitet weg, sie zu besuchen.
Nacll weitem Wege band er sein Lieblingsfohlen vor dem Aul an einen
eisernen Pfahl (temir kazyk) an und stellte um es herum sieben Vogel-
scheuchen (dscheti karaktschi) auf. Am Dorfeingang kamen ihm schon
die Verwandten seiner Braut entgegen. Die Bewohner des Auls wollten
natiirlich auch das fremde Pferd besehen: doch sie konnten nichts sehen,
wihrend es fiir Gali sichtbar blieb. Sieben Manner wollten das Pferd
stehlen und baten einen Gelehrten, es zu bezaubern (sychr). ,Der
Gelehrte sagte ihnen, dah dies Pferd die Fahigkeit besitze, auf mensch-
liche Weise zu reden, und daB keine Mittel es zu stehlen vermégen.
Als Gali zu seinem Pferde kam, erzihlte es ihm von dem Plane der
sieben Minner ... Da wandte sich Gali zuriick nach dem Aul, um sich
zu verabschieden. Als er zuriickkam, fand er weder das Pferd vor noch
den Pfeiler und die sieben Vogelscheuchen. Weinend kehrte er in den
Aul zuriick und erzihlte seiner Verlobten das ihm widerfahrene Leid.
Diese sagte ithm, er sei des Pferdes auf ewig beraubt worden; die Misse-
titer hitten es durch ein Gebet am Himmel befestigt: In jeder klaren
Nacht wirst du dein Pferd am Himmel sehen mit sieben hellen Sternen
(dem Kleinen Biren) und dem eisernen Pfahl, temir kazyk (dem Polar-
stern), und dein Pferd wird ewig an der Leine stehen. Seitdem herrscht
bei den Kirgisen der Aberglaube, daB der Kleine Bir die dscheti ka-
raktschi ist, und der Polarstern — temir kazyk, der eiserne Pfeiler, der
in die Erde eingeschlagen ist und unbeweglich am Himmel steht. Das
Pferd erwartet seinen Herrn; wenn er es holen und wegfiihren wird,
dann wird das Ende der Welt sein“.!

! Rudnev S. 63 verweist auf eine Legende iiber den ,Goldenen Pfahl* in
den Missions en Chine 1889 8. 486; ich habe sie nicht eingeseben.
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Die Bezeichnung des Polarsterns als ,goldener (eisener) Pfahl* ist
bei den Mongolen und den Tiirkvolkern Innerasiens weit verbreitet.
Rockhill erfragte sie (Diary of a journey through Mongolia and Tibet,
1894, S. 152); Terentjew bezeugt sie in seinen Grammatiken fiir das
Kirgisische und Uzbekische (Mitteilungen des Seminars fiir orientalische
Sprachen 1917 II, S. 215, 185). Vambéry erwiihnt, da® der Nordstern
von seiner scheinbaren Unbeweglichkeit auf uigurisch altin kazuk ,gol-
dener Pfahl', auf tschagataisch temir kazuk ,eiserner Pfahl‘ genannt sei.
Zugleich macht er aber in seiner Primitiven Cultur des turko-tatarischen
Volkes (1.eipzig 1879, S.154) wichtige Mitteilungen iiber die Vor-
stellungen, die an dem benachbarten Sternen haften: ,Die von diesem
(dem Polarstern) in der Gruppe des Kleinen Béren am meisten ent-
fernten zwei Sterne fiihren den Namen kok-bozat und ak-bozat, d. h.
weiller und blauer Schimmel, withrend 3) die zwischen beiden befind-
lichen drei Sternchen arkan jolduz — Stricksterne heifien, indem diese
als ein Seil betrachtet werden, mittels dessen jene Pferde an den Eisen-
Pfahl, d. i. den Nordstern, angebunden sind. 4) Der GroBie Bir Jeti-
kara]}'éi = die sieben Riéuber, die nach einer echt nomadischen Auffas-
Sung als den erwihnten Pferden nachstellend in bildlicher Darstellung
bezeichnet werden. Es ist wohl nicht nétig, den Einflul fremder Vor-
stellungen hier anzunehmen, etwa auf die Puranen zu verweisen, nach
denen unsichtbare Seile die Himmelskérper mit dem Polarstern ver-
binden (G. Thibaut Astronomie, Astrologie und Mathematik = Grundrif
der indo-arischen Philologie 3, 9, 1896, S. 39). Auch aus China mdchte
ich diesen ganzen Vorstellungskreis nicht ableiten; es gibt freilich auch
dort eine ,Standarte* genanntes bestimmendes Sternbild; aber nicht am
Pol, sondern an der Ekliptik (Léopold de Saussure T’oung Pao 15, 1914,
S.658%)1, Der ,Pfahl‘ ist meines Erachtens auf eine Vorstellung der
Primitiven Urreligion dieser Volker zuriickzufiihren.

In den von Anton Schiefner herausgegebenen ,Heldenliedern der
Mminussinschen Tataren“ wird sehr haufig der goldene Pfahl erwéhnt,

! Ohne Zusammenhang mit diesen mongolischen Vorstellungen vom eisernen
Pf"ihl ist wohl eine Anekdote, die von dem jungen Uldscheitu Chan erzihlt
Wird. Als er sich nicht in der Hauptstadt Yen King niederlassen wollte,
brauchte einer seiner Hoflinge, um ihn dazu zu veranlassen, ein, wie Howorth
(8. 285) sich ausdriickt, fiir einen Chinesen hochst annehmbares Argument:

er Kaiger ist der Polarstern des politischen Systems und muB, wie dieser,
ﬂtfttionar bleiben und den andern Stcrnen am Himmel erlauben, um ihn am

mmel zu kreisen (nach de Mailla 9 S. 462). Der Vergleich des Herrschers
mit dem Polarstern liegt sehr nahe; ich finde ihu auch in einer Qagida
baqifﬁs an den Samanidischen Herrscher Mangir I (in englischer Ubersetzung

bei E.dward G. Browne A literary history of Persia from the earliest times un-
4l Firdawsi 1902 S. 461).
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der vor der Jurte steht, und an den der Held sein RoB anbindet. Kudai
im Himmel hat vor seiner Jurte ebenfalls einen solchen Pfosten (Peters-
burg 1859, S. X, XVII; Nr. VI V. 192, Nr. VIIL, 8. 295). Auch bei den
Wogulen ist der Wohnsitz ihres Himmelsvaters Numi-Tarem ein Abbild
ihres irdischen Hauses. Es fehlt auch nicht der Pfahl; die Hymne nennt
ihn ,einen zum Anbinden des bunthiiftigen heiligen Tieres dienenden
gottlich heiligen eisernen Pfahl® ,einen aus reinem Silber bestehenden
siebenstufigen heiligen Pfahl®. ,,Der Pfahl beim irdischen Opfer ist sein
Abbild: in den Gebeten bittet man den vermittelnden Gotzen, daB er das
als Opfer dargebrachte Renntier oder Pferd vor den Himmelsvater fiihre
und an den Pfahl vor seiner Tiir binde, wie das symbolisch hier auf
der Erde bei dem Pfahl des Opferhaines geschieht (Bernhard Munkdcsi
Die Weltgottheiten der wogulischen Mythologie. I1: Keleti Szemle 8, 1907,
S. 101). Bei den Manzy im nordwestlichen Sibirien fordert Numi-Torum
seine S¢hne auf, morgen zu ihm zu kommen: wer zuerst sein Pferd
an den silbernen Pfahl vor seinem Hause bindet, der soll der ilteste
sein (N. L. Gondatti Slédy jazylestva w inorodccv sévero-zapadnoj Sibiri,
S.-A. aus Trudy étnogr. Otdéla 8, Moskau 1888, S. 18).

Erst bei zunehmender Kultur und nach Erwerbung einiger astrono-
mischer Kenntnisse wurde dieser Ptahl dem Polarstern gleichgesetzt.
Unter fremden Einfliissen dagegen scheinen die Chalcha den Pfosten
mit einem Quirl vertauscht zu haben, mit dem man den Kumys schligt;
man vergleiche Okr. 2 S. 336 mit Robert Eisler Weltenmantcl und Him-
melszelt Bd. 2 (1910) S. 578% Die andere Umwandlung wiederum, die
der Pfahl erlebte: in ein Feldzeichen — scheint mir erst in spiter Zeit
auf mongolischem Boden vor sich gegangen zu sein; sie setzt schon eine
straffe militdrische Organisation voraus.

Die Rofischweife und die mit ihnen besetzten Standarten spielen in
der Geschichte der Mongolen und Tirkvslker eine grofe Rolle. Mon-
golische Tuk aus der Pariser Handschrift des Gami‘ at-Tawarth sind
abgebildet bei F. R. Martin The miniature painting and painters of
Persia, India and Turkey 1912, Vol. 2 pl. 43 [mir nicht zuginglich].
Vgl ferner Radloff Versuch eines Warterbuchs der Tirk- Dialekle Bd. 3
(1905) Sp. 1429f.; 1425. Tschingis-Chan hatte einen ,neunfiiBigen®

— neunzipfeligen) Tuk, welchem die neun von den Orlk befehligten
Militdrbezirke Folge leisten mufiten; wahrscheinlich bestand diese weilie
Fahne aus neun langhaarigen Schweifen des tibetischen .Jag-Stieres
(Schmidt Ssan. Ssets. S. 379). Pauthier (Marco Polo S. 285 Anm. = Ho-
worth 1 S. 732) zi#hlt die verschiedenen Standarten, die bei den Mon-
golen in Gebrauch waren, auf: sie waren mit den Symbolen der ver-
schiedenen Elemente, der Sonne, des Mondes, der 28 Konstellationen,
der Winde, der fiinf heiligen Berge usw. geschmiickt. Der auf dem
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Weltberge Sumeru aufgepflanzte Tuk ist das Sinnbild des himmlischen
Weltherrschers. Wenn die Darchat auf ihrer Kollektenreise den Tuk
Tschingis-Chans mit sich fiihren, so ist er auch hier ein Symbol der
Gegenwart des irdischen Weltenherrschers: iiber das Schwert vgl.
Anm. 5. In einer von Potanin in seinen ,Skizzen der nordwestlichen
Mongolei‘ aufgezeichneten Erzihlung stiehlt die Tochter Tschingis-Chans
ihm das, ‘himmlische weiBe Feldzeichen (tengriin tsagan tuk), das
Symbol seiner Macht, das er nicht freiwillig hergeben wollte. Und nach
einer andern Erzihlung hatte Schidyrvan ein ,,achtfiiiges Feldzeichen,
dem friiher Menschen als Opfer dargebracht wurden, jetzt Vieh.! Dies
Mensczhenopfer steht auf gleicher Linie mit dem Menschenopfer, das
nach Banzarov die Burjiten dem Grofen Biren darbrachten (Uden. Za-
Piski Imp. Kazanskago Univ. 1846, II1 S. 73 [mir nicht zugénglich]). Der
urspriingliche Sinn dieser Opfer war wohl, den Besitz des Himmels-
Vaters an Dienern und Vieh durch Darbringungen zu vermehren und
ihn so giinstig zu stimmen.

Die chinesische Chronik Huang juan Seng wu tsin dscheng lu be-
richtet iibrigens von einem Opfer, das Tschingis-Chans Heer dem Feld-
zeichen bei Vollmond darbrachte, bevor es sich zum Zuge gegen die
Naiman in Bewegung setzte (Archimandrit Palladij Vostoényj Sbornik 1,
Petersb. 1877, 8. 178).

17) Bonin S. 834: ,,Pendant les trois jours [Tafel: 5 Tage] que dure
la f éte, un homme est cnterré vivant jusquw’ aux e€paules d proximité du tom-
beaw avec une bride de cheval placée enire les dents; der Nachkomme des
Pfahldiebes muf sich speziell fiir diese Priifung trainieren, da ihm keine
N&hrung gegeben wird. Sein Name wird nicht genannt.

Die Strafe des Eingrabens weist Potanin in einer buddhistischen
chinesischen Legende nach, die bei Khotan spielt: vgl. Abel-Rémusat
Histoire de 1a ville de Khotan, tirée des Annales de la Chine, Paris 1820,
8. 61—64; (M. Aurel Stein Ancient Khotan, Oxford 1907, S. 455—457).

Tegus Tsoktu kommt als Name eines Kénigs in der Geschichte des
Erdeni Charalik vor, die Schmidt seiner Ausgabe des Ssanang Ssetsen
beigegeben hat (S. 425). Potanin, Okr. 2 S. 192, stellt dazu den Konig
Tsoktassun-Dschiriiken (Ssanang Ssetsen S.15). ,,Der Name Togus-Tsoktu

Ommt auch in einem Hymnus vor, den ich in Ordos hérte, und der
Wahrscheinlich schamanischer Herkunft ist [den Text finde ich leider in
Oy, nicht]. In der mongolischen Variante des Geser (Die Taten Bogda
Gesser Chans von 1. J. Schmidt S. 3—6) ist Tegiis Tsoctu der jiingste
Sohn des Chormusta, der Bruder des mittleren, der sich unter dem Na-
Wen Geser auf die Erde herabgelassen hat. Dordzi Banzarov (Cernaja

' Olerki sévero-zapadnoi Mongolii, Vyp. 4, Spb. 1883, S. 324f., 308,
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véra [Der schwarze Glaube], Spb. 1891, S. 21) verweist auf das Vor-
handensein eines Buches, in dem ein Opfer zu Ehren des Berges Tegus-
tsoktu Monachan (d.i. Muni-ola, im Norden von Ordos) beschrieben wird.' —
Der Muni-ola liegt am nérdlichen Hoang-ho-Ufer, westlich von Bau tu.
Ein Lama-mamba aus dem Banner Dalat erzahlte Potanin, in diesem
Berge habe zur Zeit Tschingis-Chans ein béses Weib Arbaltschi gehaust,
das der vorziigliche Bogenschiitze Kabutu-Kasyr getttet habe (Okr. 2
S. 267). Es ist damit der Bruder Tschingis-Chans gemeint, der bei Ra-
schid ad-Din und Abulgazi Dschudschi Kassar, bei Pallas (1 S.24) Cha-
butu Chassar und bei Ssanang Ssetsen einfach Chassar heifit; dieser be-
richtet S. 99 eins der Stiicke des Helden, der iibrigens dem Kaiser manche
Schwierigkeiten bereitete. Chabutu ist = kalmiikisch Kharbutus und be-
deutet Bogenschiitze. Er heiBt auch Mergen-Kassar; der Titel mergen
wird jedem in seinem Beruf ausgezeichneten Manne gegeben (nach Ma-
terialy po étnografii Rossii 1, 1910, S. 142'). Er erschiefit ein altes Weib
in Turmegei, einer Stadt in Tanggud (vgl. Ssanang Ssetsen S. 101), eine
Eule am Orte Mona-chan (S.99). Vgl iiber ihn Howorth 1 S. 434 1f.
Sehr verderbt sind die Namen in Pére Gaubils nachgelassenem Werk,
T’oung Pao 16 (1915) S. 555f. — Eine andere Legende iiber den
Aufenthalt Tschingis-Chans im Muni-ulla-Gebirge bietet Prschewalski
S. 1451

18) Tafel 1 S.67!: ,Chinesisch: Tsao or, filschlicherweise auch ,chi-
nesische Dattel’ genannt; eine Zizyphusart aus der Familie der Rhamna-
zeen. Die Jujubenkulturen erinnern in ihrem Aussehen an die Oliven-
und Johannisbrotpflanzungen Italiens und Griechenlands.“

19) Von den folgenden Riten wei Bonin nichts. Nach ihm (S. 833)
werden zu dem Feste die Tschingis-Bogdo (les restes sacrés de Gengis)
vereinigt; es sind zehn, die er in der von den Mongolen angenommenen
Reihenfolge aufzéhlt: ,la selle de Gengis, cachce sur le territoire de Wun.
et dont jai déje parlé; Uarc, conservé au liew dit Hom-ki-ta-lao-Hei, prés
d’ Yeke-Etjen-Koro; les restes de son cheval de guerre, appelé Antegan-isegun
(more), gardés a Kebere sur le territoire de Djoungar; une arme 6 few con-
servée dans le palais méme du roi de Djoungar; une baratte ow vase de
bois et de cuir appelé Pao-lao-aniri, et gardé au licw dit Chien-ni-tcheute ;
une effigie de cire contenant les cendres de Uécuyer de Uempereur, appelé
Altaqua-tosou, conservée a Otok; les restes de la deuxiéme épouse qui réposent
a Kiasa, sur les bords du fleuve Jaune, en un liew désigné sur la carte de
Prjevalsky sous le nom chinois de Djiou- Djin-fou et mongol de Tumir-Alkow;
le tombeaw de la troisiéme épouse de Gengis, celle méme qui le tua ¢t qui ré-
pose aujourd’hui & Bagha-Etjen-Koro, ‘la demeure de la petite souveraine’,
@ un jouwr de marche aw sud du palais de Djoumgar; le tombeau méme
d’ Yeke-Eljen-Koro ... dans lequel seraient contenues également les cendres
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de la premiire épouse de Uempercur; enfin, son grand étendard, qui est en-
core planté aw miliew du désert, & plus de cinquante lieues au sud du tom-
beau, lance de bois noir, dont le fer ne se rouille jamais, bien gu'clle soit
plantée o Vair libre, et que personme w'ose toucher: cest la seule relique de
Gengis qui, en raison dc la terreur qw'elle inspire, me soit pas transportce
avec les autres a la féte d’ Yeke-Etjen-Koro.“ Potanin berichtet oben, daBh
die Darchat mit diesem Feldzeichen Tschingis-Chans herumziehen und
Gaben einsammeln; von der Asche des Stallmeisters (Schildknappen?)
sagt er nichts.

Potanin (Okr. 1 S. 391) macht darauf aufmerksam, daB, wie hier die
Andenken an Tschingis-Chan, so im Kloster Gum bum allerlei Reliquien
eine hnliche Rolle spielen: ,Im 9. Monat am 21. (nach einer anderen
Mitteilung am 22., nach einer dritten am 24.) findet ein ¢sam [Tanz]
statt und eine Ausstellung der nabsd, d.i. der Kleider des Dalai-Lama,
des Bantschen-Erdeni [von Traschi lhumpo], das Tsong ka ba [starb 1417,
Stifter der Gelben Sekte: vgl. Tafel S. 2131, 2338]; auBerdem wird aus-
gestellt die Telega [der Wagen| des Gegen Bantschen-Erdeni, das Schwert
des Tsong ka ba und der Sattel des Kaisers, auf dessen vorderen Bogen
ein zitternder Drache angebracht ist.“ — ,,Jm Choschung Daitschin-wang
der Chalcha (westlich von den Gipfeln des Tuin-gola, im Changai) wer-
den im Churen aufbewahrt der Sattel von riesigem Umfang, der Helm,
der Panzer (kujak), das Gewehr, die Pfeife und das Schwert des Batyr-
wang. Dieser war der Ahnherr des Daitschin-wang; er besiegte den ols-
tischen Galdan-boschochtu-chan® (Okr. 2 8. 310).

20) Eine sehr anschauliche Schilderung eines Pferdeopfers bei den
Burjiten gab Jeremiah Curtin als Augenzeuge: A journey in Southern
Siberia. The Mongols, their religion and their myths, Boston 1909, S. 44ff.
(mit Abb.).

. 21) Das Gegenteil berichtet Tafel S. 76: , Kein Chinese darf aber
In der Nihe zusehen!* — Nur Werners Fiirst berichtet, da jedes mon-
golische Banner einen Vertreter zum Fest entsendet (a. a. O. S. 82).

22) In dem von Pallas mitgeteilten kalmiikischen Gebet an das.
Feuer bei dem fiirstlichen Brandopfer oder Jandschip heiBt es (2 S. 831):
»Du wollest unter den Schlafdecken den Segen der Fruchtbarkeit im
Beischlaf erwecken! Du wollest den Segen der Viehherden reichlich
mehren! um welches wir bitten und anbeten. — Verleihe Knaben von
Starkem Wuchs . . .*

23) Ein Taidschi ist ein Adliger schlechtweg; er nimmt die unterste,
7. Rangstufe des hohen mongolischen Adels ein: Tafel S. 99 Nach
BOnin tragen die Darchat zum Zeichen der Trauer nicht die ihnen ver-
lichenen Mandarinenknépfe (vgl. Anm. 5 Schlu8).
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24) Der Titel Dschinong kommt schon bei Ssanang Ssetsen S. 155
vor; Schmidt vermutet, daB er in dem chinesischen Tsin Wang seinen
Ursprung hat (vgl. Einleitung: Tschiin wang, Fiirst II. Klasse; wohl
nicht = Ts'in wang, Kénig oder Fiirst L Klasse, der 1. Rangstufe des
hohen mongolischen Adels nach Tafel S. 991).

25) Nach Marco Polo hatte Khubilai eine Herde weiller Stuten,
deren Milch nur von ihm selbst, seiner Familie und Angehdrigen des
Horiad-Stammes getrunken werden durfte, die von Tschingis-Chan dies
Privileg fiir ihre Hilfe zu einem grofien Siege erhalten hatten. Wenn
der Kaiser am 28. August von seinem Jagdhaus Shang tu sich zur Riick-
kehr nach Peking aufmachte, wurde die Milch der Stuten auf den Bo-
den gesprengt, damit ,die Erde, die Luft und die falschen Gotter einen
Anteil daran bekiimen, und damit alles, was dem Chan gehorte, gesegnet
werde. Dieser Ritus ist noch jetzt unter den Jakuten, Kirgisen usw.
zu finden; aber zu einer anderen Jahreszeit. Yule nimmt an, daf die
Feier verschoben wurde, damit sie dem Fest der Wasserweihe der La-
mas entspreche (Polo, 2. ed,, Vol. 1 S. 291, 272 = Howorth 1 S. 262,
682). Der grofie Kuriltai, auf dem Kuluk Chan auf den Thron erhoben
wurde, gab nach Wassaf Anlaf zu glinzenden Festen. Auch hier wurde
die Milch von 700 heiligen Kiithen und 7000 Eimern auf den Boden
gesprengt. Die heiligen Tiere hiefien ongus, wurden in heiligen Herden
gehalten und waren weil; ihr Fleisch wurde nicht gegessen, die weifien
Pferde auch nicht geritten, auer von dem Chan (Howorth 1 S. 291,
nach d’Ohsson 2 S. 258),

206) Das Fiirstentum Keschikten liegt nordwestlich von Peking, nicht
weit vom Dolon-nor; es hat seinen Namen ,,das gliickliche* nach Prsche-
walski angeblich erhalten, weil es bei der Teilung der 4stlichen Mon-
golei in die heutigen aimak der Reihe nach das letzte war (a.a. 0. S. 91).
Eine andere Legende erfuhr Potanin im Kloster Gum bum von einem
Mongolen dieses Banners. Bogdo-Jedschen hatte mit elf Fiirsten auf
der Jagd reiche Beute gemacht. Bei der Verteilung des gekochten Flei-
sches nahm der Fiirst von Keschikten es auf seinem kostbaren seidenen
Mantel in Empfang: seitdem wurde er reich und lebte gliicklich. Der
Name des Banners ist nidmlich von keschik Gliick abgeleitet. Potanin
verweist (Okr.2 S.312) auf den Namen der Leibwache Tschingis-Chans,
der bei Marco Polo (8. ed. 1 S.379) wahrscheinlich als keschikan her-
zustellen ist. Von seinen sonstigen Bemerkungen ist am beachtens-
wertesten, daB bei den Kirgisen und Mongolen beim Viehverkauf der
Verkiufer aus dem Maule des verkauften Tieres den Speichel heraus-
zieht, damit mit dem Tiere nicht auch alles Gliick weggehe; auf mon-
golisch heifit dieser Ritus ,das Gliick des Viehes nehmen“. Potanin
schlieBt: ,,Wir haben schon die Vermutung ausgesprochen, daB der Tschin-
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gis der mongolischen und tiirkischen Legenden eine von dem geschicht-
lichen Tschingis verschiedene Person war; dieser legendarische Tschingis
Wwar vielleicht ein lebendiger Fetisch der alten Bevslkerung der Mon-
golei in der Art des wolgaischen Chazar-chagan oder des jetzigen Bogdo-
gegen von Urga. Dadurch muB man vielleicht auch die noch nicht véllig
aufgehellten Beziehungen der Tschingis-Legende zu der Legende von
Undur-gegen erkliren. — Die Staatsbibliothek zu Berlin besitzt eine
1915 in Urga gedruckte kleine Schrift: Sootu bogda Cinggis Haqan-u
altansurgal, 29 S. 8% was diese ,Goldene Lehre des wiirdigen, gott-
lichen Tschingis Chan“ enthilt, kann ich wegen Unkenntnis der mon-
golischen Sprache nicht sagen.

27) Leider ist das Wort Tschingis nicht sicher zu erkliren, so daf
die Etymologie uns keinen Beistand gewihren kann, das Wesen des
doksin burchan aufzuhellen. Howorth 1 S. 709 setzt es gleich tsching
»iest, unbeweglich“ und beruft sich auf Schmidt, Erdmann usw. Schmidt
erklirt aber ausdriicklich, da8 Tschingis im Mongolischen gar keine Be-
deutung habe (Ssanang Ssetsen S. 379). Blochet will es von tchinggha
nStark, michtig* ableiten (Rashid ad-din Histoire des Mongols T. 2, 1911
= E.J. W. Gibb Memorial Series Vol. 18, S. 421 Anm.).

28) Bantschen-Erdeni — tibetisch Panc-"en-rin-po-c‘e ,grofes Lehr-
Juwel“: Beiname der Taschilamas; er residiert in Taschilhunpo (fiir bKra-3is
lhunpo, »Segensberg®, Sumeru des lebenspendenden Heiles. Vgl. Giinther
Schulemann Die Geschichte der Dalailamas, Heidelberg 1911 = Religions-
Wissenschaftliche Bibliothek 3, passim; nach Ssanang Ssetsen S.419 (zu
8.275) wurde er als Chubilghan des Amitabha angesehen. Der erste Taschi-
lama, der den eben genannten Titel fiihrte, starb 1662 (Schulemann
Anm. 101).

Nach einem anderen Ordos-Mongolen besinftigte Tschantscha-chu-
tuchta den todbringenden Burchan (Gott): er zog ein rotes kuschak an
und begann das Buch Geni-matschak zu lesen. Im Text gebraucht Po-
tanin matschak fiir das Oberkleid der Lamas. Derselbe Gewihrsmann
erzihlte noch: ,,Ganz Ordos war voll von Scholmo [Ddmonen]; sie ver-
Dichtete Gesyr. Darauf fiihrte Tansyn-lama den gelben Glauben (schira
Séchadschin) ein, erbaute 73 Stidte, doch Tschingis zerstérte sie.” (Okr. 2

. 267),

29) Um die kostbarsten Reliquien vor Diebstahl zu schiitzen, haben
die Darchat es nach Bonin S. 830 doch fiir sicherer gehalten, die Ori-
ginale des Sattels und Sabels sorgfiltig zu verstecken und iiber dem
Sarge durch Nachbildungen zu ersetzen.

30) Nach Okr. 2 S. 268 ist dies die von dem Ordos-Mongolen Pun-
suk mitgeteilte Version. Die Rede des Konigs Schidurgho lautet bei
Ssanang Ssetsen anders (S.101: kommt Milch heraus, ist es fiir Tschingis-
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Chan ein boses Zeichen; kommt Blut heraus, so ist es fiir seine Nach-
kommen von schlimmer Vorbedeutung). Nur mongolische Quellen be-
richten von einem gewaltsamen Tode des Kaisers; sie sind dabei bemiiht,
die Schimpflichkeit desselben zu verhiillen: Ssanang Ssetsen S.103 schreibt,
Kurbeldschin Goa tat seinem Korper ein Ubel an, und zu Bonin davon
laut zu sprechen genierten sie sich, ,de peur dirriter la mémoire de
I'empereur* (S. 831).! Nach F. E. A. Krause Cingis Han. Die Geschichte
seines Lebens mach den chinesischen Rcichsannalen 1922 S. 40 starb er
eines natiirlichen Todes (18. August 1227). Die Gottin Tsagan-dara-
eke, als deren Verkorperung (chubilghan) der Mongole Potanins die schéne
Fiirstin ansieht, gibt diesem Anlaf zu allerlei Spekulationen; vgl. auch
S. 339. Es gibt eine gute Gottin und eine bose (= Lhamo, mongolisch
Okkin-tangri) im Pantheon des tibetischen Buddhismus. — Der Chatun
gol = Fiirstin-Fluf ist ein anderer Name fiir Chara Miiren = Schwarzer
Strom, chinesisch Hoang-ho; Ssanang Ssetsen S. 103 gebraucht Chatun
eke. Beruht es auf einem Mifiversténdnis, daf Bonin S. 829 als den Fluf),
in dem die schéne Dame ertrank, einen kleinen Bach Ulan-Miiren = Roter
Fluf nordlich des Tsagan Nor bezeichnet? Im Banner Dalat hérte Potanin
als Namen der ersten Frau Chulan-chatun. Die Namen wechseln in den
Quellen; derselbe Erzihler nannte die ertrunkene Frau Altyn-tschetschek
(Okr. 2 S. 267). Chulan heiit bei Ssanang Ssetsen S. 99 diejenige Frau,
deren Hand Tschingis-Chans Bruder Chassar bei einem Trinkgelage er-
griffen haben soll.

In der Version Ssanang Ssetsens (S. 101) kommt das bekannte
Mérchenmotiv vor, dafi der Held den Gegner erst nach mehreren Ver-
wandlungen bezwingt. Das Jagdmotiv fehlt hier. Wir finden es aber auf
Elbek Chan iibertragen in einer #hnlichen Liebesgeschichte (S.139).
Potanin verweist noch (S. 129) auf eine burjitische Erzihlung, nach
der Tschingis-Chan gelegentlich des von einem angeschossenen Fuchse
vergossenen Blutes von dem Dasein der schénen Frau des Schudurman
erfahrt. Er zieht ferner (S. 119) ein Mirchen der Tarantschi von Kultscha
heran. Bosy Korpisch schieBt mit einem Pfeile eine Krihe und spricht
zu einer Alten: ,Ich mdchte ein Midchen freien, das so weil ist wie
dieser Schnee und dessen beide Wangen so rot sind wie dieses Blut*
(Radloff Proben der Volksliteratur Bd. 6: Ubers. 1886 S. 211).

Entgangen ist Potanin anscheinend die chinesische Parallele zu der
Erzdhlung, auf die ich durch William Frederick Mayers The Chinese
reader’s manual ® 1910, P. I no. 45 gefiihrt wurde: der Roman von Chao
Kiin. Sie lebte im 1. Jahrhundert v. Chr. und zeichnete sich durch ihre

t Uber Schityr Tjulgun und das Motiv der Entmannung handelt Potanin
auch in seinen Ocerki sévero-zapadnoj Mongolii Vyp. 4 (1883) No. 47>,



Die Verehrung Tschingis-Chans bei den Ordos-Mongolen 125

Schonheit aus. Ein treuloser Minister zeigt dem Chan der Hiung-nu ihr
Bild; dieser fallt in China ein und zieht nicht eher wieder nordwarts
fiur'ch die groBie Mauer, als bis sie ihm iibergeben ist. Sie stiirzt sich
In die Fluten des Amur, an dessen Ufer sie auch begraben ist. Ihr
Grab soll noch heute bestehen und das ganze Jahr iiber griin sein. Der
Stoff ist auch dramatisiert und mehrfach iibersetzt worden; ich benutzte
die englische Ubersetzung von John Francis Davis Han Koong Tsew,
or The Sorrows of Ham, London 1829. — Den letzten Feldzug des Er-
Oberers gegen den Konig von Hsia (Tangut) erzahlt Howorth History 1
S.99—105. Cahun findet, bei Ssanang Ssetsen sei die Geschichte im
buddhistischen Sinne bearbeitet: Tschingis-Chan hat sein Volk durch
das buddhistische Opfer erlést (Introduction S. 317—319).

Das Altan Tobtschi S. 148 tritt iibrigens dem Geriicht entgegen,
daB Tschingis-Chan dort, wo der Wagen einsank, bestattet sei: dort
Wurden nur sein Hemd, seine Jurte und seine Fufilappen begraben; seine
Leiche ist auf dem Burchan-Galdun bestattet, nach anderen auf dem
Jeke-Utuk (Potanin Okr. 2 S. 308 fiigt in Klammern hinzu: ,vielleicht

im Himmel?),

Das von den Mongolen in Urga gegriindete wissenschaftliche Ko-
Mitee will, angeregt durch die interessanten Funde, die Kozlov in alten
Gribern gemacht hat, ein Inventar der Griber der Mongolei aufstellen
und besonders die wahrscheinliche Lage des Grabes Tschingis-Chans er-
forschen (La Géographie 43 [1925 II| S.472). — Sagen iiber Tschingis-
Chans Jagdziige sammelte A. Pozdnéev am Flusse Zenkir, nordlich vom
Kerulen (Mitteilungen des Seminars f. orient, Sprachen 2,1 1899, S.146).

31) Abb. des zweiten bei Potanin Okr. 1, Taf. zu S. 50. Es liegt
12 km siidlich der ,blauen Stadt“ Kuku-Choto, die lange Zeit ein Haupt-
ort der mongolischen Chane war. Die Aufschiittung hat einen Umfang
von 370 und eine Hohe von iiber 12 m. Von den Lowen, den Tigern, dem
OPfergebﬁude, dem Gebiude auf dem Plateau, die der chinesische Reisende
F an-schao-kuja am Anfang des 18. Jahrhunderts sah, sind nur wenige
Ziegelfragmente iibriggeblieben; wahrscheinlich haben die umwohnenden
Bauern die Anlagen als Baumaterial fortgeschleppt; vgl. Okr. 2 8. 2711,
Wo die chinesischen Traditionen iiber den Hiigel zusammengestellt sind.
Die Anwohner scheinen tibrigens Uberlieferungen, die an dem Hiigel
bei Bay tu, den Potanin nicht besuchte, haften, auf das Grab bei Kuku-
Choto iibertragen zu haben; das kann man aus den von Potanin Okr. 2
S. 302 mitgeteilten Legenden erschlieBen. Die Ordos nennen iibrigens
fJeide Temur Olchu. Nach ihnen sind im Baga-jedschen-choro die Kleider,
Im Hiigel von Kuku Choto die Pantoffeln der Frau beigesetzt. Vgl. Ssa-
nang Ssetsen S.103: der Vater der schonen Fiirstin fand nicht die Leiche,
Sondern nur die mit Perlen besetzte Bekleidung eines ihrer Fiifie. , Auf
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diese lief er von jedem seiner Leute eine Schaufel Erde werfen, wovon
der Hiigel, Temur Olcho (im Altan Tobtschi 8. 144 Olcho) genannt, ent-
standen ist.“ — Von den Erzihlungen, die Potanin in Kara-Badzyr
(= ,die Schwarze Stadt*), deren Ruinen am linken Ufer des Hoang-ho
oberhalb Lan tschou in den ,,drei Télern® (chinesisch San tschuan, mon-
golisch Gurban-tala) liegen, aufgezeichnet hat, ist nur die erste eine
Variante der Geschichte von der schonen Frau (Oir. 2 S. 304). Doch
von den tomuluk, den kiinstlichen Hiigeln, die er im Norden der Ruinen
sah, scheint keiner als Grab der Fiirstin ausgegeben zu werden (Okr. 1
S. 182).

Nach ihrem Namen sollte man die beiden oben genannten Grabhiigel
iibrigens eher mit Burte Dschuschin, der Hauptgemahlin Tschingis-Chans,
in Verbindung bringen. Potanin Okr. 2 S. 271 sucht das Dschu-Dschin in
Dschu-Dschin-fu aus dem Chinesischen herzuleiten = fu dschin ,,Herrin%;
womit er auch den Namen des anderen Grabhiigels Tschao-dschin-fiin
zusammenstellt. — E. Licent Hoang ho — Pai ho 1924, T. 2 S. 11661.
(m. Abb.) nennt das Grab Tchao kunn fenn: es wurde lange Zeit vor
Tschingis-Chan fiir eine Prinzessin der Han-Dynastie benutzt.

32) Nach Bonin (8. 830) wird der Sattel in Tchie-lao-tching bei
dem Lager des Konigs von Wang aufbewahrt. Er ist, erzihlte man ihm,
aus massivem, mit Eisen vermischtem Gold. Auf seinem Knopf sind
zwel Drachen eingemeiselt, die nach der Legende die Kraft hatten, sich
zu beleben und auf die Feinde zu stiirzen. Die Nachbildung, die iiber
dem Sarge aufgehingt ist, ist aus vergoldetem Kupfer; ihre zahlreichen
Lécher waren zweifellos dazu bestimmt, kostbare Steine darin zu be-
festigen. Sie hat die noch bei den heutigen Mongolen iibliche Form und
ist mit einer Schabracke aus gelber Seide bedeckt.

83) Nach Potanin Okr. 1 S. 100 steht vor den Wohnungen der rei-
chen Ordos ein Mast oder drei, die oben in eiserne Dreizacke endigen,
und von denen Binder in den fiinf Regenbogenfarben herabhiéngen.
Nach Pallas (1 S. 344) pflegt stets vor einem fiirstlichen Gezelt der
Kalmiiken als ein Zeichen eine grofie Lanze aufgesteckt zu sein, mit
zwei Quasten von fiinffarbiger Seide verziert: reitet der Fiirst aus, wird
sie mit ihm getragen (vgl. die Kollektenreise der Darchat mit Tschingis-
Chans Feldzeichen). Verbrugge spricht nur von den acht verschiedenen
Flaggen, welche die acht Banner jedes Stammes neben den Zelten auf-
pflanzen: ihre Farben sind blau, weiB, gelb, rot — einfach oder mit
Einfassung (Bulletin de la Sociéié belge d’études coloniales 20 S. 187£). —
Die fiinffarbigen Quasten spielen bei den Chinesen eine grofie Rolle.
Aus Mayers The Chinese reader’s manual P. II, No. 160 scheint mir zu
folgern, daf zu den eben genannten vier Farben als fiinfte Schwarz hin-
zutritt. Die Chinesen bringen solche Quasten an vielen Stellen an, z. B.
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an Jade-Gegenstinden und an Sirgen (Berthold Laufer Jade, Chicago
1912, Pl LIX; R. F. Johnston Lion and dragon in Northern China 1910
8.291). Die Japaner hingen die ,Heilkriuterkugel®, die mit einem langen
Schweif aus fiinffarbigen Schniiren oder Bindern (den,,Lebensfortsetzungs-
fiden*) versehen ist, an einem Pfeiler innerhalb des Zimmers oder am
Bambusvorhang auf (Mitteilungen des Seminars f. orient. Sprachen 1917 1
S.751).

34) Durch die Wiedererkennung von Dingen, die ihm im friitheren
Leben gehort haben, wird die Echtheit der Wiedergeburt eines Chu-
bilghan (mongolische Ubersetzung von Nirmana) gepriift, meist wenn
das schon friiher ausgeloste Kind etwa fiinf Jahre alt geworden ist. Der
dritte rGyal-bas erkannte einen kristallenen Rosenkranz und eine Statue
der weiflen Tara wieder (1542): vgl. Schulemann a.a. O. S. 96, 109;
auch Huc Souvenirs d'un voyage dans la Tartarie, le Thibet et la Chine,
T.1 (1850) S. 281.

35) Nach Prschewalski hat der Eroberer bei seinem Tode prophe-
zeit, daf er nach acht, hochstens nach zehn Jahrhunderten auferstehen
werde; dann werde er in einem siegreichen Kriege mit dem Kaiser von
China die Ordos nach Chalcha, ihrer Heimat, zuriickfiihren. Wenn
Pater Van Aertselaer recht unterrichtet ist, so haben die Mongolen ,,seit
drei Jahren* [d.1i. seit 1876] aufgehort, dem Grabe Tschingis-Chans die
gewohnte Anbetung darzubringen, weil, wie sie sagen, der Eroberer den
Glaubigen selbst kund getan hat, daB diese Ehren jetzt unniitz seien:
er sei jetzt bei den Chalcha wiedergeboren, sei zehn Jahre alt und er-
warte das reifere Alter, um das mongolische Reich wiederaufzurichten.
Die Darchat sind auf Kundschaft nach ihm aus. Vor dem Kaiser von
China wird dies sorgfiltig verborgen, damit er nicht zu Gift oder Ge-
walt seine Zuflucht nehme, um den Helden zu einer neuen Inkarnation
zu zwingen und die China drohende Gefahr abzuwenden (Missions en
Chine et au Congo 1893, S. 210).

Es scheinen nur schwache eschatologische Vorstellungen mit dem
Wiedererscheinen Tschingis-Chans verkniipft zu sein. In dem Bilde, das
Wir uns nach den vorliegenden Nachrichten von seinem Wesen machen
miissen, sind Ziige eines Gewitter-, Kriegs- und Himmelsgottes eng in-
einander verschlungen. Leider besteht wohl wenig Aussicht, zur Er-
ginzung des Materials aus Ordos gleich gute und griindliche Nachrichten
von anderen mongolischen Stimmen zu erhalten.
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IV. Anhang.

Ich fiige als Anhang noch einige Stiicke aus Potanin bei, die wei-
teres Licht iiber die religissen Vorstellungen der Ordos verbreiten.

A. Okr.18.131: ,Wenn sie einen Ochsen schlachten (Rindvieh wird
nur im Winter geschlachtet), so tun sie beim ersten Kochen des Fleisches
zu allererst das Stiick mit dem aman-kudschju (dem Atlaswirbel) hinein.
Nachdem sie den Wirbel abgegessen und gut gereinigt haben, stellen sie auf
ihn drei kutschi (Réucherkerzen), tun auf ihn Butter und Fett, setzen
sich vor das Feuer, halten den Wirbel in der Hand und lesen den jordl:
»Om! Mégest du gliicklich sein! Von der Nordseite hergekommener,
mit Gold, mit Silber geschmiickter Wirbel! Von der Siidseite hergekom-
mener, mit Fett, mit Butter gesalbter Wirbel . .. An der Stelle der Er-
wartung moge geboren werden ein schwarzbraunes Kalb; an der Stelle,
wo er (der Ochse) geschlachtet wurde, mdge geboren werden ein bun-
tes Kalb! Das von dem Beile Ausgehauene moge eine Herde werden!
Der Herr des Hauses moge weiB sein wie Milch!' Das vom Texel Aus-
gehauene mége sich verwandeln in eine Menge (Vieh)! Der Herr des
Hauses mége ganz weil sein! Nach dem (letzten) Hauche moge deine
Seele wiedergeboren werden im Reiche Sukavadi!“?

B. Potanin, Okr. 1 S. 1381: ,Beim Opfer an das Feuer bringen die
ordossischen Mongolen diesem nur das ubtschu dar, d. i. das aus
dem Hammel herausgeschnittene Bruststiick (die vordere Wand der
Brusthéhle); zusammen mit ihm legen sie Jujuben, Rosinen, Butter und
einen Chadak hin. Das Feuer wird fiir die Tochter des Chormuzda
(Chormustai kuuchjun) namens Otschir-satu gehalten?; sie stieg selbst
auf die Erde herab zum Wohle der Menschen (ertemtschi amitani saki-
chuin tola iritschi orosva).*

C. Von der Verehrung des Feuers konnte Potanin leider unter den
Ordos nichts weiter erforschen; zufillig hérte er noch, daB die Leute
des Choschung Keschikten das Feuer ebenfalls anbeten und ihm das
talyk nehmen, ,talyk baridyk®, d.i. dem Feuer ,churei!* zurufen. Das
geschieht am 23. eines nicht notierten Monats. ,Dabei binden sie an
die vier Fiile des eisernen Herdes fiinffarbige Tiicher und tun Stiicke
Fleisch hinein, darauf werfen sie ein Schaf-obtschu ins Feuer, aufler-
dem werfen sie noch Butter hinein und gieBen Wein (arichi) aus (Okr. 1
8. 133). Nach N. Poppe ist der Feuerkultus bei den Mongolen teilweise

! WeiB wird bei den Mongolen im Sinne von rein, gliicklich gebraucht.

* ... ist eine uniibersetzt gebliebene Stelle. Potanin fiihrt das Gebet auch
im Urtext an; der SchluB lautet: ... sjurt gechu amin tschini sachivatyn
orondur turbchu boltogoi! Sukhivati, das Paradies Amitabhas.

? = gkr. Vajrasatva, , dessen Wesen der Donnerkeil ist*. Vgl. Anhang D.
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mit der Verehrung Tschingis-Chans zusammengefallen: Asia Major 2
(1926) S.138. Vgl. ferner Poppe Comptes rendus de UAcad. des sc. de
Russie 1925 B 8. 14

D. Am letzten Tag des alten Jahres bezahlen die Chinesen ihre
Schulden; man muB sich auch fiir die Neujabrsfeier, wihrend der die
Geschifte geschlossen bleiben, verproviantieren. In der Nacht sind alle
Gespenster los: sie miissen durch Petarden vertrieben werden. Am Neu-
Jahrsmorgen werden alle Tiiren, Hauspfosten und Gerdte mit gliickver-
heiflenden Worten und Spriichen auf feuerrotem Papier neu beklebt
(Tafel S. 2051.). Diese chinesischen Briuche fand Potanin auch bei den
Ordos (1 S. 1321.). Er erwihnt die Petarden und Illumination und fiihrt
den mongolischen Text von Spriichen an. Am bemerkenswertesten ist
der, den sie um den Herd schreiben: Otschir-satu galun burchanni tachi
morgume, ,wir beten an den Gott [! so hier] des Feuers Otschir-satu“.
Sie verbrennen Brot und Fleisch iiber dem Feuer. Sehr unchinesisch ist
auch die Bezeichnung des ersten Monats tschagan-sara, ,der weille Mo-
Dat“, da die Chinesen mit dieser Farbe ganz andere Vorstellungen ver-
binden. Am Abend vor Neujahr (jusun sjuni) werfen die Ordos den
Hunden zwei Brote hin, von denen das eine auf mongolische, das andere
auf chinesische Art gebacken ist. Macht sich der Hund zuerst iiber das
Mmongolische Brot her, so ist eine gute Getreideernte zu erwarten; im
anderen Falle eine MiBernte.
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I1. Berichte.

Religionen der Naturvolker Indonesiens.
Von W. H. Rassers in Leiden.

In der Reihe der im Zeitraum von 1914 bis 1924 erschienenen
Werke, die von groBerer oder geringerer Wichtigkeit sind fiir unsere
Kenntnis der primitiven indonesischen Religionen, nehmen einige eine
Sonderstellung ein. Sie bezwecken nidmlich nicht — wenigstens nicht
an erster Stelle — neue Tatsachen aus bestimmten ethnographischen
Gebieten mitzuteilen, oder eine genauere Umschreibung bereits friiher
bekannter Tatsachen zu liefern, um dadurch indirekt an dem Aufbau
einer richtigen Theorie mitzuwirken, sondern die Anlage derselben zeigt
deutlich, daB sie als direkte Beitrige zur Losung oder wenigstens zur
schirferen Formulierung von Problemen allgemein religionswissenschaft-
licher Art anzusehen sind. Mit der Anfiihrung und kurzen Ertrterung
dieser Werke fangen wir diese Ubersicht an.

In den Hauptstiicken II—IV seiner Abhandlung Die Wurzeln des
Animismus?® gibt Prof. Dr. A. W. Nieuwenhuis eine Zusammenfassung
der fundamentalen religitsen Vorstellungen und Gebriuche der Bahau-
Dajak von Zentral-Borneo. Diese Ubersicht stimmt im allgemeinen
iiberein mit der frilher (in Quer durch Borneo) von ihm gelieferten
Beschreibung; wie jedoch der Beititel dieser Schrift — eine Studie
iber die Anfinge der naiven Religion, nach den unter
primitiven Malaien beobachteten Erscheinungen — be-
reits andeutet, geht die Absicht des Verfassers jetzt viel weiter. Es ist
eine Studie iiber ,,die Anfinge des religissen Empfindens der Menschen
und dessen AuBerungen im allgemeinen; genauer umschrieben, gilt es
hier, ,,das nicht wegzuleugnende Tatsachenmaterial des Tylorschen Ani-
mismus oder vielmehr eines éhnlich gestalteten einer neuen Priifung zu
unterziehen und zu versuchen, dabei den Beschwerden, die gegen diese
Theorie gediuBert worden sind, Rechnung zu tragen“ (S.5). Die Be-
schwerden, die der Verfasser hier im Auge hat, betreffen die Bedenken

t Intern. Archiv f. Ethnographie, XXIV (1918), Suppl. 1—87.
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gegen die animistische Theorie, die E. Durkheim in seinen Formes €lé-
mentaires de la vie religicuse (S. 691.) formuliert hat und die diesen Ge-
lehrten dazu veranlaBten, die Annahme, daB die Idee ,individuelle Seele“
als Basis aller religiosen Begriffe anzusehen sei, zu verwerfen. Das Ver-
trauen des Herrn Prof. Nieuwenhuis auf die Richtigkeit der animistischen
Theorie ist inzwischen durch Durkheims Ausfiihrungen unerschiittert ge-
blieben. Mit Tylor sieht er in den Erscheinungen, wie sie sich unter
den indonesischen Vélkern zeigen (und zwar speziell bei den Bahau und
K&nja und bei den Toradja), etwas ganz Urspriingliches; er nennt sie
»elne primitive Form der naiven Religion*; nur in gewisser Hinsicht
wird es s. E. notig sein, Tylors Theorie zu verbessern.

Fir die Erklirung des Entstehens der Vorstellung ,persénliche
Seele geniigt es, wie der Verfasser meint, auf ein Prinzip zu verweisen,
das bereits fiir den primitivsten Menschen so sehr ein Axiom gewesen
sein soll, daB es sein ganzes Denken beherrscht haben muB, nimlich:
»Btwas kann nicht aus nichts entstehen und nicht in nichts iibergehen®;
schon die einfachsten Lebensumstinde des am wenigsten kultivierten
Menschen sollen dieser Ansicht den Charakter eines unabiinderlichen
Gesetzes gegeben haben. Es steht ferner fest, daB von Anfang an der
Unterschied zwischen einem lebenden und einem gestorbenen Menschen,
zwischen einem lebenden und einem toten Tiere einen sehr tiefen Ein-
druck auf den primitiven Beschauer gemacht haben muB. Bei einem
Todesfalle beobachtete er das mehr oder weniger plotzliche Verschwin-
den der Lebenseigenschaften und das Ubrigbleiben des stofflichen Kor-
Pers. In Ubereinstimmung mit dem oben angefiihrten Axiom mufl der
damalige Denker, beim Griibeln iiber das, was beim Sterben geschieht,
zu der SchluBfolgerung gekommen sein, daB die verschwundenen Lebens-
eigenschaften (materiell und als eine Einheit gedacht) wohl den Korper
Vflrlassen haben, darum aber keinesfalls in nichts iibergegangen sind.
Sie bestehen anderswo in derselben Form fort, wihrend der Kérper
Zuriickbleibt. Prof. Nieuwenhuis nimmt an, daB auf diese Weise der
Glaube an eine einzige, in jedem Lebewesen wohnende Seele entstanden
18t, wie man diesen bei den Toradja in Zentral-Celebes und auch bei
fien Dajak von Borneo antrifft, jedoch, was die letzteren betrifft, nur
In Pflanzen und in wilden Tieren. In den Vorstellungen dieser Dajak
hat namlich die Idee »Seele eine weitere Entwicklung durchgemacht; sie
8lauben, daf die Menschen und die Haustiere nicht eine, sondern zwei

eelen haben. Der Grund zu dieser Vorstellung soll zu suchen sein in

der Beobachtung des Unterschiedes zwischen dem Menschen in wachem

und demjenigen in schlafendem Zustande. Wenn man némlich unter-

su?ht’ was die Dajak (noch heute) als den Unterschied zwischen diesen

beiden Seelen ansehen, dann wird man bemerken, dafl sie ungefihr iiber-
Qi
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einstimmen mit dem, was man unter psychischem und vegetativem
Leben versteht. Wihrend des Schlafes verliert der Mensch fiir den ober-
flichlichen Beschauer zeitlich seine geistigen Eigenschaften; scheinbar
haben diese dann den Kgrper verlassen, um beim Erwachen zuriickzu-
kehren. Diese Seele erfreut sich daher bereits bei Lebzeiten des Men-
schen einer verhiltnisméfigen Bewegungsfreiheit. Die andere Seele je-
doch, das vegetative Lebensprinzip, wird als untrennbar vom lebenden
Korper gedacht; denn wihrend des Schlafes bestehen die Funktionen
des Atmens usw. unverindert fort. Dall, was die Tiere betrifft, die An-
nahme von zwei Seelen sich nur auf die Haustiere beschrinkte, soll u. a.
dem Umstande zugeschrieben werden, daB nur diese Tiere als Opfer-
tiere gebraucht wurden (S.60). Bei einigen Vélkern hat sich dann
die einmal angefangene Teilung der Seele noch fortgesetzt, bei den
Batak z. B. zum Glauben an das Bestehen von sieben Seelen im Men-
schen. — Nach dem Beispiel der eigenen Personlichkeit hat nun der noch
wenig entwickelte Mensch auch die leblosen Gegenstinde und die Natur-
erscheinungen als aus einem Koérper und einer Seele bestehend aufge-
faBt; denn in diesem Kulturstadium sind die eigenen Empfindungen die
einzigen ursichlich zusammenhingenden Wahrnehmungen, die dem Men-
schen zur Verfiigung stehen; nur nach deren Analogie kann er sich eine
Ansicht bilden iiber die ihn umgebende Natur. Nach Prof. Nieuwenhuis
ist es unzweifelhaft, daf die Bahau und die K&énja sich die Naturerschei-
nungen ausschlieBlich als persénliche Wesen dachten. — Jedoch, der auf
diese Weise gewonnene Begriff ,individuelle Seele” gehért noch nicht
in das Gebiet der Religion; der ,Animismus*, von dem bisher die Rede
war, ist nach dem Verfasser nichts anderes als eine primitive profane
Philosophie. Religiése Bedeutung erlangen diese Seelen erst in und
durch den Kultus, ,,und ein Kult findet nur da statt, wo diese Wesen
von sich aus eine Offenbarung und Kundgebung von sich gegeben haben,
die die Verbindung mit ihnen im Kult ersffnet” (S. 70). Insofern nun
der Komplex von naiven Begriffen, den man gewdhnlich ,, Animismus*
nennt, religiss gefirbt ist, ist er nach Prof. Nieuwenhuis ein reiner
Naturdienst, der seinen Grund findet in einem fortwéhrend im pri-
mitiven Menschen vorhandenen (und wie ausfiihrlich erortert wird, auch
durchaus begreiflichen) Gefiihl der Schwiche und Hilflosigkeit gegen-
iiber der erdriickenden Ubermacht der ihn umringenden Natur. So
werden also hier die eigentlichen ,,Wurzeln“ des religitsen ,,Animismus*
und der Religion im allgemeinen ungefihr dort gesucht, wo auch die
alte, wohlbekannte Theorie des ,Naturismus* diese zu finden glaubte;
und in diesem Zusammenhang muB es auffallen, dal die Beschwerden,
die von Durkheim (und anderen) gegen letztere Auffassungsweise an-
gefiihrt wurden, hier gar nicht besprochen, noch viel weniger widerlegt
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werden. — Da man nun gewissermaBen gezwungen war, sich die Natur-
erscheinungen nach dem Vorbild der eigenen Personlichkeit als beseelte
Wesen mit menschlichen Begierden und Empfindungen vorzustellen,
mufite man dazu kommen, zu versuchen, dieselben giinstig zu stimmen,
und zwar durch dieselben Dinge, die man selbst schitzte. ,Der Kult,
der der Geister- und Gotterwelt dieser Dajak zuteil wird, bildet ihren
rein personlichen und menschlichen Rettungsversuch gegeniiber der
wirklich iiberwiltigenden Ubermacht dieser natiirlichen, #uBerlichen
Existenzbedingungen.“ Die von ihm beschriebenen Zeremonien des Kults
der primitiven Stimme von Zentral-Borneo hilt Prof. Nieuwenhuis —
und dies charakterisiert vollkommen den von ihm eingenommenen Stand-
Punkt — denn auch nur fiir ,einen rationellen Versuch zur Erlangung
von Befreiung und Schutz der zum Nachdenken veranlagten Kopfe der
Urgesellschaft dieser Dajak“ (S. 78). — Von Seelenkult, insofern dar-
unter die Seelen verstorbener Menschen verstanden werden, und von
Ahnenkult soll bei den Bahau und den Kénja nicht die Rede sein. Zwar
besteht neben dem Naturdienst ein sehr kompliziertes System von Trauer-
gebriauchen und Totenversorgung, das seinen Hohepunkt in ausgedehnten
Totenfesten erreicht, bei denen friither Kopfjagden stattfanden und Men-
schenopfer dargebracht wurden, jedoch glaubt Prof. Nieuwenhuis, dab
man diesem keinen religiésen Charakter beimessen darf. Diese Gebriuche
sollen nur als ,eine Fortsetzung des innigen Verhiltnisses, das bekannt-
lich unter niedrig stehenden Vélkern zwischen Familien- oder Stammes-
mitgliedern so oft festgestellt werden konnte,“ anzusehen sein; ,man
hat es hier also mit ethischen, nicht mit religiosen Kulturerscheinungen
Zu tun“ (S. 80). Wo, wie bei den Toradja, kein Zweifel an dem Be-
Stehen eines wirklichen Ahnenkults moglich ist, betrachtet er diesen als
eine ,periphere religiése Erscheinung®, die sich spiter neben den ur-
Spriinglichen Naturdienst stellte.

Kann man die Ausfiihrungen des Prof. Nieuwenhuis als einen Ver-
Such auffassen, die Idee ,persdnliche Seele* wenigstens in gewissem
Sinne beizubehalten als Basis fiir alle iibrigen religiésen Begriffe, so
Wird eine ganz andere Auffassung mit viel Uberzeugung von Mr. F. D.

- van Ossenbruggen vorgetragen in seinem interessanten Aufsatz Het
Primitieve denken, zooals dit zich uit voornamelyk in pok-
ken-gebruiken op Java; bijdrage tot de praeanimistische
theorie.! Er schlieBt sich dabei denen an, die der Ansicht sind, daf
Man im allgemeinen zu voreilig gewesen ist mit der Erklirung aller
moglichen mehr oder weniger primitiven Gebriauche und Begriffe ledig-
—_—

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde van Ned. Indié, Bd. 71
(1916), 1—370.
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lich aus dem sogenannten Animismus heraus. Stark beeinflut durch
die Ideen, die Prof. K. Th. PreuBl, Der Ursprung der Religion und Kunst,
ausgefiihrt hat, setzt er auseinander, daB der Begriff ,,Seele® viel kom-
plizierter ist, als man geglaubt hat, und daB auch in Indonesien der dort
iiberall verbreitete Animismus unmdglich eine primitive GedankeniuBe-
rung sein kann, sondern sich erst allmihlich aus #lteren und viel ein-
tacheren Begriffen entwickelt bat. Die gegenwirtigen animistischen
Auffassungen trifft man immer an in starker Vermischung mit Ideen,
die dazu in geradem Gegensatz stehen und die auf eine voranimistische
Periode des menschlichen Denkens hindeuten sollen. Das geweihte
Prinzip, an welches sich der Kultus richtet, wurde urspriinglich nicht
in der Form individueller Seelen oder der Perstnlichkeit besitzenden
Geister gedacht; es war vielmehr eine unpersénliche, geistige Substanz,
eine iiberall vorhandene, automatisch wirkende Kraft, wenn dieselbe
auch (da der primitive Mensch bei all seinen Vorstellungen krampfhaft
am sinnlich Wahrnehmbaren festhilt) stets mehr oder weniger materiali-
siert und vorzugsweise an bestimmte Wesen und Gegenstéinde gebunden
ist. — Es ist nicht wohl moglich, in einer kurzen Ubersicht einen Be-
griff zu geben von dem Reichtum an interessanten Ausfihrungen und
suggestiven Bemerkungen, die diese Schrift enthilt. Der Verfasser nimmt
an erster Stelle als Ausgangspunkt eine von Snouck Hurgronje in den
Jahren 1889—91 hergestellte Sammlung von Tatsachen betreffs der
Gebriauche bei Pockenkrankheit in West- und Mitteljava, jedoch be-
schriinkt er sich nicht auf diesen Stoff. Er bespricht ferner eine groBe
Menge Tatsachen jeder Art aus anderen Gebieten des Archipels, und
so hat seine Schrift u. a. Wert als vorliufige Zusammenfassung der bis-
her festgestellten AeuBlerungen ,voranimistischen“ Denkens bei den in-
donesischen Volkern. Man kann mit Sicherheit voraussagen, daf das
Tatsachenmaterial in dieser Hinsicht noch stark anwachsen wird; der
Einfluf der in van Ossenbruggens Schrift verteidigten Ansicht ist in der
danach erschienenen hollindischen ethnographischen Literatur bereits
merkbar, und da nun einmal die Aufmerksamkeit auf diese Erscheinungen
gelenkt ist, werden die Resultate nicht ausbleiben.

Dr. A. C. Kruyt — der bekanntlich bereits frilher seine Meinung
dahin #uBerte, daB die animistische Theorie fiir die Erklirung vieler
Erscheinungen im Malaiischen Archipel unzulinglich ist — ist durch
die Vervffentlichung von van Ossenbruggens Schrift veranlaBt worden,
neuerdings eine genaue Untersuchung anzustellen iiber die Bedeutung
einer Reihe von Erscheinungen, die er bei den Bare’e-Toradja von Zen-
tral-Celebes antraf, und die er unter dem allgemeinen Namen measa zu-
sammenfaft. Die Resultate dieser Untersuchung verdffentlicht er in
einem ausfiihrlichen Artikel Measa, eene bijdrage tot het dyra-
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misme der Bare’e-sprekende Toradja’s en enkele omwonende
V_Olken.1 Measa nennt der Toradja jeden Vorfall und jede Tat, durch
die eine geheimnisvolle Wirkung entwickelt werden kann, die fiir die
U}ﬁgebung nachteilig ist. Wie Dr. Kruyt bemerkt, werden jetzt viele
dieser Vorfille als Omina angesehen, als Warnungen von Gottern und
von den Geistern der Ahnen. Aber aus allerlei Umstinden erhellt noch,
daB man urspriinglich glaubte, es seien diese Vorfille selbst, die das
Ungliick verursachten und die bosen Einfliisse entfesselten. An zahl-
ri}ichen Beispielen erklirt Dr. Kruyt den Begriff measa. Das Zerbrechen
enes irdenen Kochtopfes heiBt medsa; der menschliche Kérper ist in
allen seinen Teilen voll magischer Krifte, die beim Sprechen, Lachen,
Niesen, Weinen auf die Umgebung wirken; das Haar, die Nigel, die
Zﬁhne, Blut, Atem, Faeces, Urin gelten fiir mehr als gewdhnlich, ném-
lich als measa, und auch der Coitus laBt suBerst gefihrliche Krifte frei
werden. Einige Tiere (Huhn, Biene, Schlange, Spinne, Schwein, Hund,
Leguan) werden vorzugsweise fiir measa gehalten. Die Krifte, um die
es sich hier handelt, sind nicht individualisiert; die Wirkung geschieht
nicht durch Vermittlung einer Seele oder eines Geistes, sondern ganz
aus sich. — Mit Mr. van Ossenbruggen hilt auch Dr. Kruyt diese Be-
griffe (die er friither mit dem Begriff ,Seelenstoff* in Zusammenhang
brachte) fiir AuBerungen einer friiheren Periode als derjenigen, in welcher
die animistischen Begriffe entstanden sind. Er bemerkt, daB er einige
der behandelten ,,dynamistischen® Begriffe am deutlichsten gefunden hat
bei Stimmen wie die To Onda’e und die To Lage, den iltesten Gruppen
der Bare’e-Sprecher. Br erklirt dies dahin, da hier die Ideen aus der
Prianimistischen Zeit noch am besten erhalten sind; bei den jiingeren
Stimmen, die erst spater durch Ausziige entstanden sind, sind sie zum
8rofien Teil verschwunden, wahrscheinlich weil das Entstehen dieser
Stimme aus einer Zeit datiert, in welcher der Animismus bereits vor-
herrschte. — Uber die Frage iibrigens, wie man sich das Verhiltnis
2wischen dem animistischen Seelenbegriff und dem prianimistischen
Begritf der munpersonlichen, magischen Kraft* zu denken habe, duflert
§ich Dr. Kruyt auch hier nicht ausfiihrlich und deutlich. Wenn man
Jedoch sieht, daB er jetzt den Ausdruck ,Seelenstoff aufgibt, weil der
Klang dieses Wortes filschlich den Gedanken an irgendeinen Zusammen-
hang der hier gemeinten Erscheinungen mit der ,,Seele* erwecken konnte,
dann darf man wohl folgern, daB er (in Abweichung von van Ossen-
bru%gen) der Ansicht ist, daf sie genetisch nicht miteinander im Zu-
83Jnmenha,ng stehen. — Dr. Kruyt bespricht in seiner Schrift nur die-
—_——

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 74 (1918),
233—260; Bd. 75 (1919), 36—133; Bd. 76 (1920), 1—116.
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jenigen Erscheinungen, die in dem ganzen Gebiet, auf welches sich seine
Untersuchungen erstreckten, als measa gelten. Vielleicht ist es von Inter-
esse, darauf hinzuweisen, dal sich aus seinen Mitteilungen ergibt, daf
mehrere Dinge in einem Stamm fiir measa gehalten werden, wihrend
man darin anderswo nichts Boses sieht. Eine derartige Differenzierung
der religiésen Krifte im Zusammenhang mit untereinander verwandten
Bevolkerungsgruppen kann vielleicht dazu beitragen, die eigentliche Art
und den Ursprung dieser Kriifte besser zu verstehen, vielleicht auch, um
eine klarere Einsicht zu erlangen in die bisher noch nicht festgestellte,
urspriingliche Bedeutung dieser ,,Stimme*.

Wir denken hier an den Aufsatz von Mr. F.D. E. van Ossenbruggen,
De oorsprong van het Javaansche begrip montja-pat, in
verband met primitieve classificaties’, auf welchen am besten
an dieser Stelle hingewiesen werden kann. Denn obwohl es sich darin,
genau genommen, nur handelt um die Erklirung eines alten javanischen
Ausdrucks, und obwohl religiose Vorstellungen nur beiliufig erwihnt
werden, ist es doch unzweifelhaft, daf diese kleine Schrift fiir das Stu-
dium der Religion nicht nur Javas, sondern der Bewohner des ganzen
Archipels von sehr grofer Bedeutung ist. Die Erklirungen des Be-
griffes montja-pat, die bei den heutigen Javanern im Umlauf sind, weichen
stark voneinander ab, jedoch insoweit stimmen sie {iberein, daB damit
immer ein als Einheit gedachter Komplex gemeint ist, der aus vier in
den Hauptrichtungen der Windrose um einen fiinften Punkt gelegenen
Niederlassungen besteht. Wortlich bedeutet es ,,die verschiedenen Vier*,
aber auch ,Fiinf-Vier*, d. h. fiinf Punkte — vier Teile oder Richtungen;
bildlich wird es vorgestellt durch ein Zentrum, umgeben von vier Punkten,
die zusammen ein griechisches Kreuz bilden. Mr. van Ossenbruggen be-
weist ausfiihrlich, welche grofie Bedeutung einst dieser Vier-Fiinf-Begriff
fiir das javanische und, allgemeiner, fiir das indonesische Leben gehabt
hat; er weist Spuren dieses Begriffes nach in der Einrichtung der Ver-
waltung der javanischen Fiirstenlinder, im agrarischen System und in
der Mystik. Am wichtigsten sind in dieser Hinsicht, wie zu erwarten
war, die Divinationssysteme. Aus letzteren zeigt sich deutlich, daB ver-
schiedene malaiisch-polynesische Vélker sich einen festen Zusammenhang
ausgedacht haben zwischen den vier Windrichtungen und ihren Goéttern
und Geistern, dem Guten und Bésen, der Zeitrechnung, Farben, Krank-
heiten usw. Diese indonesische Erscheinung beleuchtet nun Mr. van Ossen-
bruggen durch die Auseinandersetzungen von Durkheim und Maufl in
ihrer -schonen Schrift De quelques formes primitives de classi-

1 Verslagen en Mededeelingen der Kon. Akademie van Wetenschappen; afd.
Letterkunde, 5. Serie, 3. Teil, 1. Stiick 1917.
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fication?, und er folgert daraus, dab auch die Indonesier ein kosmisches
Ordnungssystem gehabt haben miissen, nach welchem alles Bestehende
na‘ch den vier Himmelsrichtungen eingeteilt war, ein System, welches,
Wie die beiden franzosischen Gelehrten bewiesen, schlieBlich zuriickgeht
auf eine primitive Stammteilung in exogame Phratrien und Gentes. —
Mr. van Ossenbruggen gebraucht bei seinen Erérterungen nur einmal,
und unter Vorbehalt, das Wort , Totemismus*; er macht jedoch bereits
darauf aufmerksam, daf einige Erscheinungen die Folgerung rechtfertigen,
d.aﬁ im Malaiischen Archipel auch die Tiere nach den verschiedenen Clans
eingeteilt waren und in der Klassifikation eine hervorragende Rolle
Spielten. Es ist augenfillig, wie sehr die schwachen und an sich nicht
sehr deutlichen Spuren — oder wie man auch wohl sagt: ,Analogien* —
von Totemismus, die man iiberall in Indonesien antrifft, an Bedeutung
gewinnen wiirden, wenn man sie in einen Zusammenhang mit einer pri-
mitiven Einteilung der Stdmme in Clans bringen konnte. Es ist wahr-
S(fheinlich, daf eine systematische Untersuchung in dieser Richtung in
diesem ethnographischen Gebiet wichtige Resultate ergeben wiirde.

Eine einzige, bei fast allen indonesischen Vélkern vorkommende
religigse Sitte bildet den Gegenstand einer, mit Mitarbeit vieler, von
Dr. B. Schrieke herausgegebenen Schrift Allerlei over de besnij-
denis inden Indischen Archipel?, eigentlich eine Sammlung von
teilweise sehr ausfiihrlichen Beschreibungen der Beschneidung und von
allem, was damit zusammenhiingt, aus den Federn verschiedener in allen
Teilen Indonesiens wohnender (auch inlindischer) Berichterstatter. Der
Nutzen einer solchen sich auf ein gréBeres ethnographisches Gebiet er-
Streckenden Spezialuntersuchung ist augenfillig. Wenn auch die hier
gesammelten Beitrige von sehr ungleichem Umfang und Wert sind, so
kann man sich doch nun jedenfalls miihelos ein Bild machen von der
Bedeutung, die diese Zeremonie im Leben des heutigen Indonesiers hat,
und man verfiigt gleichzeitig iiber allerlei Tatsachen, die dazu beitragen
kﬁnnen, die friilhere Funktion dieses Brauchs zu untersuchen. Als Ein-
leitung schickt Dr. Schrieke einen von ihm gehaltenen Vortrag (Some
Temarks on circumcision in Dutch-India) voraus, worin er
bezweckt, die Motive anzugeben, die der Sitte der Beschneidung zu-
8runde liegen — nicht nur fiir Indonesien, sondern so allgemein wie
mdglich. Er hilt es nimlich fiir so gut wie gewiB, daB diese fast uni-
Versale Sitte iiberall in denselben Begriffen wurzelt, und daf zur Er-
klirung derselben zuriickgegriffen werden muB auf dasjenige, was allen
Primitiven Volkern ohne Ausnahme gemein ist. In diesem Zusammen-
—_—

' Année sociologique, VI (1903).

* Tijdschrift van het Bataviaasch Genootschap v. Kunsten en Wetensch.,
Bd. LX (1921), 873—578, Bd. LXI (1922), 1—94.
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hang weist er dann (S. 379, 386) hin auf die iiberall uniforme Struktur
des (wahrscheinlich ist hier gemeint: individuellen) menschlichen Geistes,
der sich in diesem Entwicklungsstadium unterscheiden soll durch das
Fehlen jeden Begriffs des Zusammenhanges von Ursache und Folge und
das ausschliefilich assoziative Verbinden der Erscheinungen. In einer
oft allzu fliichtigen Auseinandersetzung kommt der Verfasser dann zu
der Folgerung, daf man die Beschneidung iiberall anzusehen hat als
eine der vielen Ritualhandlungen (psychical technics), durch die der pri-
mitive Mensch die gefiahrlichen Krifte, die sich beim Eintritt der Pu-
bertit zeigen, zu neutralisieren versucht (S. 398). In der weiteren Ent-
wicklung ist dieses urspriingliche Motiv oft von anderen verdeckt oder
verdringt worden, und so kommt es, daff andere Erklirungen, die von
dem Entstehen dieser Sitte gegeben wurden — der Verfasser zihlt eine
lange Reihe auf —, s. E. wohl zutreffen fiir bestimmte Gebiete, jedoch
anderswo im Stich lassen. Besonders weist Dr. Schrieke die Theorie
von der Hand, die einen genetischen Zusammenhang mit ,fofemism and
forefathercult, a notion certainly existing in some more advanced races, but
not applicable to the case of the primitive ones” (S. 379) annehmen. Wohl
gibt er zu, dal die Beschneidung sich gerade bei vielen totemistischen
Vélkern besonders deutlich zeigt und dort einen Teil eines ausgedehnten
Initiationszeremoniells bildet, jedoch ist er der Ansicht, daB dieser Zu-
sammenhang zufillig und erst spiter entstanden ist. — Es konnte der
Aufmerksamkeit des Verfassers nicht entgehen, daf die Beschneidung
eine soziale Erscheinung ist. Er weist selbst darauf hin, daB sie in
Indonesien urspriinglich gewif nicht an erster Stelle das Individuum
oder die Familie angeht; erst in einem verhiltnismifig spiten Stadium
beruht die Initiative zu der Zeremonie bei den individuellen Eltern,
withrend dies friiher eine Angelegenheit bestimmter, viel groBerer
Gruppen war. Aus der Schrift ergibt sich jedoch kein Versuch, die Art
dieser Gruppen und im allgemeinen die Struktur der Gesellschaft, in der
der Brauch anscheinend urspriinglich heimisch ist, festzustellen.

Malaiische Halbinsel

Unter dem Titel Studies in Religion, FolkLore, and
Custom in British North Borneo and the Malay Peninsula,
bietet Ivor H. N. Evans, M. A.* teilweise Nachdrucke von bereits friiher
erschienenen losen Verdffentlichungen., Der Teil iiber die Bewohner
der Malaiischen Halbinsel ist der bedeutendste geworden und ist, wie
der Verfasser selbst bemerkt, als eine Erginzung, vielfach auch Be-
stitigung der Mitteilungen von Skeat und Blagden in ihren Pagan

! Cambridge University Pre8, 1923.
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Races of the Malay Peninsula anzusehen. In Ubereinstimmung
mit der von R. Martin eingefiihrten Einteilung dieses schwierigen
ethnographischen Gebietes werden hintereinander die mit den Anda-
manesen und den philippinischen A&ta verwandten Sémang, ferner die
Wellenhaarigen Sakai und schlieBlich die eigentlichen Malaien, die
Oberflichlich islamisierten, im Siiden wohnenden Djakun behandelt. Der
Verfasser weist jedoch nochmals darauf hin (S. 138), wie schwierig es
Jetzt ist, festzustellen, welche Vorstellungen fiir jede dieser Abteilungen
charakteristisch sind und nicht auch anderswo angetroffen werden; seine
Beriihrungen mit den verschiedenen Gruppen haben auf ihn den Ein-
druck gemacht, dafl viel mehr eine grofie Ubereinstimmung in religiosen
VOl‘stelluugen und Gebrduchen besteht, als daB in wichtigen Punkten
charakteristische Unterschiede vorkommen. Er erachtet es als wahr-
Scheinlich, daB der Unterschied, den Skeat festzustellen versucht hat,
Sich als zu scharf formuliert erweisen wird. — Was die Negrito anbe-
langt, ist Evans besonders betrotfen durch Vorstellungen, die von ihrem
Glauben an einen innigen Zusammenhang zwischen der menschlichen
Seele und gewissen Tieren und Pflanzen zeugen. So meinen sie, daf
das ungeborene Kind im Schofie einer schwangeren Frau erst durch die
Seele eines Vogels zu einem lebenden Wesen gemacht wird. Von einem
anderen Vogel, der nach seinem Ruf Til-tol-tapah genannt wird, glaubt
man, daf er die Geburt eines Kindes voraussagt, und er gilt auch wohl
als der »Schatten® aller Negrito-Frauen. Die Cheka-Negrito erzihlten
dem Verfasser, ihre Seelen seien griine Végel von der Art biau; wenn
eine Frau, die schwanger ist, den Ruf dieses Vogels hort, weill sie, daB
die Seele ihres Kindes angekommen ist (S. 169). Wo die Sémang noch
nicht viel mit den Malaien in Beriihrung gewesen sind, pflegen sie ihre
Kinder nach der Strauch- oder Baumart zu nennen, unter der diese ge-
boren werden; auch Teile von Pflanzen (wie Blatt, KokosnuB) kommen
Vielfach als Namen vor. — In diesem Zusammenhang soll auch hinge-
Wiesen werden auf die Figuren, die in die Pfeilkocher geschnitten werden.
Es hat sich dem Verfasser gezeigt (S. 182), daB diese Ornamente aus-
Nahmslos konventionelle Vorstellungen von Pflanzen, Tieren oder Teilen
derselben sind; bekannte Motivnamen sind: Affenzéihne, Affenarme, Affen-
ugen, Schildkrstenbrust, Reiskorner, Gurkenblitter, Gurkensamen. Ugd
diese Zeichnungen haben unzweifelhaft religiose Bedeutung: wé‘u‘en.dle
Pteilkscher nicht mit denselben verziert, so liefie sich das Wild nicht
fangen. Es ist dem Verfasser nicht gelungen, iiber die Ornamente‘ :'auf
Frauenkimmen Auskunft zu erhalten. — Die Negrito kennen einige
Gﬁtterﬁg’uren (S. 147), und aus einer von ihm mitgeteilten Erzéhlung
schlieBt der Verfasser (wahrscheinlich mit Recht), daB der wichtigste
dieser Gotter als ein mythischer Stammvater anzusehen ist; aus dem
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Verhiltnis, in welchem die Gotter in dieser Erzahlung zueinander stehen,
kénnte man vielleicht sogar folgern, daB diesem eine alte Stammesein-
teilung zugrunde liegt. Uber das Fortbestehen der Seele nach dem Tode
sind die Begriffe verschwommen; beim Sterben verlifit die Seele den
Korper durch die grofien Zehen und begibt sich an den Strand der See,
wo die Sonne untergeht, jedoch wihrend sieben Tagen kann sie noch
zuriickkehren. Im Seelenlande soll den Geistern verschiedene Behand-
lung zuteil werden, je nachdem sie als Menschen auf Erden gut oder
schlecht gewesen sind. — Es scheint, daff die Ehe zwischen Mitgliedern
derselben Gruppe (Mal. puwak) verboten ist; es ist bedauerlich, daB es
dem Verfasser nicht gelungen ist, genau festzustellen, was mit dieser
Ygroup or band“ gemeint ist; er hilt sie fiir nichts anderes als eine
Gruppe von nahen Verwandten. Zwischen Schwiegervater und Schwieger-
tochter, Schwiegermutter und Schwiegersohn gelten soziale tabu-Be-
stimmungen.

Auch bei den Sakai fand Evans einen verschwommenen Glauben
an ein héheres Wesen vor, und er glaubt Veranlassung zu haben, diese
Gotterfigur mit der Sonne zu identifizieren; man schwért wohl bei der
Sonne. Ebenso wie die Negrito haben die Sakai groBe Furcht vor Donner
und Blitz, und sehr verbreitet ist die Ansicht, dall diese Erscheinungen
die Folge eines Vergehens gegen gewisse tabu-Vorschriften sind, und
zwar, wie sich aus den Mitteilungen ergibt, besonders in Hinsicht auf
Tiere und Pflanzen (S. 199).! Ein Sakai-Djakun, dem der Verfasser am
Takaiflusse (Pahang) begegnete, erzihlte ihm, das Gewitter wiirde von
einem Geist verursacht, der Nénék (Ahn) genannt wird; dieser erzeugt
den Donner, indem er seine Arme gegen den Korper schligt, und den
Blitz, indem er ein diinnes Brettchen, das am Ende einer Schnur fest-
gebunden ist, herumschwenkt. Ist letzteres Instrument vielleicht ein
bull-roarer? fragt der Verfasser (S.207). — Es bestehen zahlreiche
Speiseverbote, die teilweise nur fiir Frauen und Kinder gelten. Bei den
Behrang Sgnoi gibt es verschiedene Tiere (Hirsch, Affenarten, Bir, Wild-
schwein, Stachelschwein, Schildkréte usw.), deren Fleisch wohl gegessen
wird, die man jedoch, wihrend man sie iRt, nicht mit ihrem gewdhn-
lichen Namen nennen darf; man umschreibt dann gewdhnlich ihre Namen.
— Ackerbau-Riten, die sich um die ,Reisseele” konzentrieren, haben
hier ungefihr denselben Charakter wie iiberall bei den Malaien. Einige
Stamme schneiden, bevor die eigentliche Ernte anfingt, sieben Ahren
(die Reisseele) ab, spenden ihnen Weihrauch und verwahren sie ge-
sondert; andere lassen gerade diese Ahren auf dem Felde bis zum Ende
der Ernte. Die Korner dieser Ahren werden mit dem Saatreis der
nichsten Saison vermischt.

! [Vgl. dazu oben 8. & ff. den Aufsatz von P. Schebesta Red.]
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Sumatra und Nachbar-Inseln.

Nias. Unsere Kenntnis der religiésen Begriffe der Bewohner dieser
Insel wurde in ungewdhnlicher Weise bereichert durch das Erscheinen
der groBen, prachtvoll herausgegebenen Monographie von E. E. W. Gs.
Schrider, Nias, Ethnographische, geographische en histo-
rische aanteekeningen en studién?, die in mancher Hinsicht
als ein Standardwerk anzusehen ist. Es ist daher bedauerlich, daf der
Verfasser bei der Zusammenstellung seines Werkes (besonders in dem
liber die Religion handelnden Teil) die objektive Beschreibung der zahl-
reichen von ihm gesammelten Tatsachen und die Vergleichung derselben
mit von frilheren Untersuchern mitgeteilten Tatsachen nicht schiirfer
getrennt gehalten hat von den theoretischen Ersrterungen, die er daran
kniipft. Das Bild wird dadurch wiederholt getriibt. Diese Erdrterungen
sind vielfach stark personlich gefirbt und kénnen nicht verfehlen, den
Leser zur Kritik herauszufordern; und besonders die Art, wie der Ver-
fasser wiederholt allerlei Erscheinungen aus ganz heterogenen Kulturen
(Agypter, Kelten u. a.) ohne weiteres zum Vergleich heranzieht, macht
die Lektiire oft unnétig ermiidend. — Ohne Zweifel werden an erster
Stelle die Ersrterungen iiber das Pantheon der Niasser und iiber die
Vorstellungen hinsichtlich der Erschaffung der Welt und des Ursprunges
des Menschen (§§ 62, 1108—1224) Widerspruch hervorrufen. Der Ver-
fasser behandelt ausfiihrlich die von ihm (und anderen) gesammelten
kosmogonischen Mythen und vergleicht dieselben mit anderen derartigen
Erzihlungen aus dem Archipel. In hohem Mafe beeinflubt durch die
F olgerungen, zu welchen P. W. Schmidt in seinen ,,Grundlinien einer Ver-
gleichung der Religionen und Mythologien der Austronesischen Volker*
kam, versucht er jetzt auch all diese niassischen Erzihlungen nach dessen
Methode rein naturmythologisch zu erkliren; wie sehr die Fassungen,
Je nachdem sie aus verschiedenen Teilen der Insel stammen, auch von-
einander abweichen, s. E. ist es doch immer dasselbe geistige Milieu,
das sich besonders dadurch kennzeichnet, daB der Mond eine iiber-
wiegende Stellung einnimmt, und demgegeniiber die Sonne von ziemlich
geringer Bedeutung ist. So findet der Verfasser sowohl in den Erzih-
lllllg'en, die iiber das Entstehen des Kosmos berichten, als in den Mythen
Uber den Ursprung des Menschengeschlechtes unverinderlich die Be-
Sclireibung der sich jeden Monat wiederholenden Regeneration des
Mondes. In allerlei Einzelheiten, bis zu der Tatsache, daB die Gotter-
bilder von Nias vielfach keine Arme und FiiBe haben, wihrend die
Kopfe zwei hornfsrmige Spitzen zeigen, spiirt er den EinfluB dieser

! Leiden 1917. — 2 Teile: I Text, II Bilder und Karten.
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Vorstellung. Nur in dieser Hinsicht weicht er von P. Schmidt ab, daf
némlich nach seiner Ansicht jedesmal in den betreffenden Erzihlungen
dem Teile, welcher mond-mythologisch aufzufassen ist, eine Mythologie
des Windes vorangeht. Es heifit, daf der Mond, wie alles andere, aus
dem Spiel der Winde geboren wurde; der Wind ist die Ur-Materie. —
Nun wird niemand leugnen, daB der Mond in der Mythologie von Nias
eine wichtige Rolle spielt, und insofern ist der Standpunkt des Ver-
fassers gewifi zu rechtfertigen; als Ganzes ist jedoch seine Erklirung
alles andere als befriedigend. Untersucht man die Erzéhlungen genauer,
so bemerkt man bald, daB sie alle als Varianten eines im ganzen Archipel
wohlbekannten Typus anzusehen sind, und daB eine ungezwungene Er-
klirung nur méglich ist, wenn man einsieht, daB die Mondphasen und
andere in diesen Erzihlungen auftretende Figuren in eine kosmische
Klassifikation aufgenommen sind, die auf einer primitiven Einteilung
des Stammes in exogame Gruppen basiert. Erst nach dieser Richtig-
stellung konnen verschiedene der Folgerungen des Verfassers bis zu
einem gewissen Grade angenommen werden. Eine derartige Stamm-
Organisation ist iibrigens fiir Nias mehr als eine theoretische Kon-
struktion; die Reste derselben sind in der heutigen Gesellschaft noch
lange nicht alle verschwunden (§ 721). Wichtig sind in diesem Zu-
sammenhang die Mitteilungen des Verfassers iiber die vier mythischen
Figuren, (an anderer Stelle wird von sieben gesprochen) die fiir die
Viter der heutigen Niasser gelten, und von denen man glaubt, sie seien
aus dem Himmel jeder auf einer besonderen Stelle der Insel hernieder-
gestiegen. Es zeigt sich, daB diese Gruppen-Ahnen zugleich die Triger
aller Kulturgiiter sind. Von Hia wird erzihlt, er sei noch ein kleines
Kind gewesen, als er auf die Erde niederstieg; er habe ein seidenes
Kleid getragen und auf einem dunkelgriinen Teller gelegen, auf dem
sich auch ein Stiickchen Gold befand; ferner habe er ein vollstindiges
Haus, Schweine, und die Mafie und Gewichte mitgebracht. Der zweite
Ahn, Daéli (iiber die Rangordnung herrscht jedoch keine Einstimmig-
keit), ist der Bringer der ubi-Frucht, des Schleifsteines und des Feuers;
der dritte Ahn ist Hulu, und dieser steht in engerer Verbindung mit
der Landwirtschaft: aus seinem Kopf ist die Kokosnufl entstanden, und
sein Blut ist der Ursprung des Grases und der verschiedenen Holzarten;
von dem vierten dieser Kulturhelden erzihlt man, er habe die Priester-
trommel gebracht.

Die Ansichten iiber die menschliche Seele sind hier wie iiberall ver-
schwommen und schwer in Worte zu kleiden; und man findet darin die
gewohnlichen Widerspriiche. Nach Schréder (§ 1244) unterscheidet der
Niasser in jedem normalen Menschen: a) den Korperstoff (bot0), der aus
einer Verdichtung der Urmaterie, des Windes, entstanden ist, und nach
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dem Tode auch zu dieser zuriickkehrt; nur das Skelett bleibt nach dem
Tode als ein permanenterer Rest erbalten, und dieses ist daher von
grolierer Wichtigkeit als der Rest des Korpers; b) der Lebensstoff
(noso: Atem), d. h. das treibende, aktive Prinzip in lebenden Korpern
oder in Gegenstinden, die der Niasser fiir lebende halt. So sind nach
seiner Ansicht bestimmte holzerne Bilder, die bei Krankheiten als Ver-
mittler dienen, um mit den Geistern in Kontakt zu kommen, im Besitz
von noso; die Pflanzenwelt erachtet man nicht im Besitz von noso. Der
7050 des Menschen nimmt allmihlich mit seinem Leben ab, und er hat
keine wahrnehmbare Gestalt; c) der lumo-lumo. Dies ist ein schwer zu
libersetzendes Wort, das etwa ,,Schatten“, ,Spiegelbild“ bedeutet, und
Wwomit ein sich frei bewegendes, unsichtbares, verkleinertes Ebenbild des
lebenden Menschen angedeutet wird. Ein Mensch ist tot, wenn der
noso den Korper verlassen hat; gleichzeitig verschwindet dann auch der
lumé-lums, doch wird er sofort ersetzt durch ein gleiches Ebenbild des
toten Menschen, den beghu, das Gespenst. Man nimmt an, daf diese
beghu sich in der Nihe der Griiber aufhalten; daneben gilt aber auch
die Ansicht, daB sie sich an einen bestimmten Ort, in die Unterwelt,
begeben. Dieses Totenland ist genau wie ein irdisches Reich einge-
richtet, nur alle Verhiltnisse sind umgekehrt; die Sprache, die dort ge-
Sprochen wird, ist die der gewdhnlichen Welt, nur haben die Worte
die entgegengesetzte Bedeutung. Der Weg zur Totenwelt fiihrt an den
Flissen der Insel entlang, und das soll der Grund sein, weshalb man
den Sirgen noch immer die Form von Booten gibt. Solange die Ge-
Spenster unterwegs sind, werden sie noch von Gefahren bedroht; und
auch im Gespensterlande ist noch keine Bestéindigkeit: der beghu stirbt
dort noch neunmal und dann geht er in das eine oder andere, auf der
Erde lebende Tier iiber. Welches Tier das ist, hingt von verschiedenen
Umstiénden ab: ob der beghu der Geist eines Menschen ist, der dem
E;iillptling;ssta.nde angehort hat oder der eines gewshnlichen Sterblichen,
emes Junggesellen, eines Kindes usw.; auch die Todesart (ob er z. B.
érmordet wurde oder ertrank) hat Einflul. Wie es scheint, ist das Los.
d.er Gespenster von Héuptlingen iiberhaupt ein anderes als das gewdhn-
licher Sterblicher. Offenbar sind auch hier die Seelen der Hiuptlinge:
(s.iulu), die iibrigens als direkte Nachkommen der grofen Ahnen gelten,
Viel mehr individualisiert; sie geniefen eine wirkliche Unsterblichkeit,
und gehen nicht nach der Unterwelt, sondern in eine Stitte iiber der
Erde, zu den Ahnen des Stammes. Bereits bei Lebzeiten ist denn auch
I einem Gliede des siulu-Standes ein Element mehr anwesend als in
elnem gewoshnlichen Menschen: aufier dem ndso hat ein siulu noch
9geheha. Was mit dieser hohere? Essenz gemeint ist, ist nicht leicht
festzustellen, man kann sich jedoch einigermaBen einen Begriff davon
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bilden, wenn man sieht, daB beim Sterben eines Hiuptlings dessen
iltester Sohn und Nachfolger mit dem letzten Atemzuge seinen geheha
in sich aufnehmen muB (§ 806). Um eine Hiuptlingsseele in die iiber-
irdische Welt zu bringen, mufl eine Auferweckungszeremonie verrichtet
werden (§ 1263): ungefihr ein Jahr nach dem Tode eines Hiuptlings
ruft der #lteste Sohn alle Verwandten zusammen und grébt in ihrer
Gegenwart, unter dem Gesange eines Priesters, das Gerippe auf; die
Knochen werden auf eine irdene Schiissel gelegt, gereinigt und dann
eine Zeitlang vor das neu angefertigte holzerne Bild (adw), das den
Verstorbenen vorstellt, hingelegt; dann werden sie von jemandem heim-
lich, um Mitternacht, an einem jedem andern unbekannten Orte be-
graben. Friiher war zu dieser Zeremonie ein erbeuteter Kopf erforderlich.

Der Behandlung der Frage, ob in den heutigen religitsen Vor-
stellungen der Niasser noch Spuren eines friiheren Totemismus zu finden
sind, widmet der Verfasser nur wenig Worte. Wohl #uBert er die Mei-
nung, dal, wenn man das Verhiltnis in Betracht zieht, in welchem nach
niassischen Begriffen der Mensch sowohl korperlich wie geistig zu der
Pflanzenwelt steht, die Moglichkeit eines friitheren Totemismus keines-
wegs ausgeschlossen ist (§ 1238). Im Verhiltnis zur Tierwelt scheinen
jedoch noch viel deutlichere Anweisungen zu liegen. Der Verfasser be-
richtet u. a. die Tatsache, daB eine Anzahl der ,Stimme“ nach Tieren
(Aal, Schlange, Krokodil, Hahn) benannt ist. Da8 fiir bestimmte Familien
(hier und da auch fiir die Geschlechter) gewisse Speiseverbote bestehen,
was bereits friiher (§ 12) mitgeteilt. In dieser Hinsicht ist es nicht
ohne Interesse, zu erwidhnen, daB allerlei Krisiszeremonien (Zahnfeilung,
Beschneidung, Titowierung) noch beobachtet werden, wenn auch einige
bereits im Schwinden begriffen sind. Nach Mitteilungen, die der Ver-
fasser nicht nachpriifen konnte, sollen unter den Tatowierungsfiguren
Abbildungen von Schlangen, Eidechsen und dergl. vorkommen. Wich-
tiger jedoch ist die Tatsache, daB (speziell im siidlichen Teil der Insel)
noch immer die Ansicht berrscht, daB ein Mensch durch seine Geburt
noch kein vollwertiges Glied der Gemeinschaft ist, sondern erst infolge
eines bestimmten Rituals die volle Biirgerwiirde erhilt. Auch ein Ab-
kémmling aus einem siulu-Geschlecht (hier gilt die Erblichkeit nur, wenn
auch die Mutter aus diesem Stande ist) kann erst dadurch wirklich siulu
werden. Dieses Initiationsritual besteht auf Nias hauptsichlich aus einigen
von dem Kandidaten zu bekostigenden Festen; die ersten Feste sind fiir
den siulu dieselben wie fiir den gewdhnlichen Mann, nach Abschluf} dieser
Reihe jedoch ist der angehende siulu noch zu einer Fortsetzung ver-
pflichtet, und friiher soll ein frisch erbeuteter Kopf dabei unentbehrlich
gewesen sein. Bei einem dieser letztefen Feste wird aus Holz die Ab-
bildung eines Hahnes verfertigt. Wer die fiir seinen Stand vorge-
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schriebenen Feste gegeben hat — sei es ein Hiuptling oder gewshn-
licher Biirger —, wird wiertig® genannt. Auf der ganzen Insel nimmt
man bei dieser Gelegenheit einen neuen Namen an, und zwar den eines
mythischen Tieres oder eines der groflen Ahnen (§§ 898, 1058).

Die Orte, wo die mythischen Stammeltern des Menschengeschlechtes
auf die Erde herniedergestiegen sein sollen, nennt man bird n’adw ; diesen
Namen gibt man auch wohl allen Orten, an denen das Andenken an diese
Ahnen bewahrt wird, und den Priestern, die mit der Sorge fiir diese
Heiligtiimer beauftragt sind. So trifft man in allen groferen Nieder-
lassungen ein kleines Gebiude an (balé oder osali), das als Verbleib der
groflen Ahnen gilt. Alle sieben Jahre wird in diesen Dérfern ein groBes
Fest gefeiert, das ungefihr einen Monat dauert und zu dem alle Be-
Wohner des Gebietes des betreffenden Ahnen geladen werden (§ 1296).
Wihrend dieser Zeit herrscht ein Gottesfriede. In vier verschiedenen
Dérfern wird dann ein riesenhaftes Menschenbild und ein grofles Bild
eines Tigers angefertigt; am Morgen des Festtages bringt jedes Dorf
dieges gewaltige Bild: man stellt es auf ein hohes Geriist, erst den Tiger
und dann die Menschenfigur. Nachdem ein Opfer dargebracht wurde,
Werden die Bilder Hals iiber Kopf in tiefes Wasser geworfen, wie es
heift nals Losegeld fiir die Seelen der Menschen“. Bei dieser selben

elegenheit schlachtet ein Priester ein heiliges Schwein; beim vorigen
Feste — vor sieben Jahren — wurde dieses Schwein zum letzten Male
feierlich mit Reis und Eiern gefiittert, worauf man es frei herumlaufen
lie; von diesem Augenblicke an durfte niemand es mehr fiittern, jedoch
s konnte iiberall frei sein Futter suchen, ohne daB jemand es schlagen
oder wegjagen durfte. Der Priester verteilt das Fleisch dieses Tieres
In soviel Stiicke als Dorfer zu dem Gebiete dieses Ahnen gehoéren, und
Jeder Dorfhéuptling macht aus dem seinem Dorfe zuteil gewordenen
Stiick soviel Teile als Familien sind; jeder Vater schlieBlich ,verteilt es
Unter seine Kinder zum Essen, die dadurch gut gedeihen sollen. Und
Ist auch das Stiickchen mittlerweile nur bohnengrofi geworden, der
Segen des bird w'adu ruht ja darauf!* Am Ende der Zeremonie wird
Wieder ein Schwein losgelassen fiir das nichste Fest.

Mentawei-Inseln. Uber die Bevolkerung dieser Inseln sollen
hier zwei Verotfentlichungen genannt werden, némlich: J. F. K. Hansen,
De groep Noord- en Zuid-Pageh van de Mentawei-eilan-
den (Ethnographischebeschrijving met kaart en illustra-

ties! und Dr, A. (. Kruyt, De Mentawaiers?. Diese Abhandlungen
\

113 ! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indié; Bd. 70 (1915),
—220.

* Tijdschr. v. h. Bataviaasch Genootschap v Kunsten en Wetenschappen;
Bd. LXII (1923), 1—18s.
Archiv fitr Religionswissenechatt XXV 10
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sind von mehr als gewdhnlicher Wichtigkeit: erstens weil wir von den
Mentaweiern noch so wenig kennen, dafi fast jede Mitteilung als eine
Bereicherung unseres Wissens anzusehen ist; besonders jedoch, weil
diese Inselbewohner (die, da sie sehr abgeschlossen leben, einen ziemlich
hohen Grad der Primitivitit bewahrt haben) eine der interessantesten
Gruppen unter den Volkern des ganzen Archipels bilden. Prof. MaaB
duBerte sich friiher dahingehend, da in ihnen ein zerstreutes Uber-
bleibsel der Urbevilkerung Sumatras zu suchen sei; Hansen weist jetzt
darauf hin, daB sie in Aussehen, Volksart, Sitten und Gebriuchen groBe
Ubereinstimmung zeigen mit den Sakai von Malaka; und Dr. Kruyts
Urteil lautet dahin, daB sie eine ,,Ausnahmestellung” unter den Volkern
Indonesiens einnehmen. Wenn man sich nun Rechenschaft gibt, wieviel
wissenswertes Material Dr. Kruyt hier wihrend eines ziemlich kurzen
Besuches gesammelt hat, dann mufi man wohl bedauern, daB hier wahr-
scheinlich viele wertvolle Daten auf immer verlorengehen werden aus
Mangel an einer lingeren geduldigen Untersuchung, solange es dazu
noch Zeit ist.

Die gesellschaftliche Einheit bei den Mentaweiern wird (oder wurde
bis vor kurzem) durch die uma gebildet, d. h. (Hansen, 167) ,eine Be-
volkerungsgruppe, deren Mitglieder sich als zu einer Familie gehorend
betrachten, nicht im Sinne der Blutsverwandtschaft, sondern zusammen-
gehalten nach der Art von Gruppen, die den Totemismus kennen“. (Der
Verfasser betont, daB er damit nicht behaupten will, daf die Menta-
weier Totemisten sind oder waren; er fiigt gleich hinzu, daB bei ihnen
vom Verehren eines Totem nichts zu finden ist, weder in engerem Sinne
bei der wma, noch bei dem Volke als Ganzes. Ungeachtet der Frage
jedoch, ob die hier angedeutete Definition des Totemismus als ,, Totem-
Verehrung* annehmbar ist, ist zu bezweifeln, ob seine Beurteilung der
betreffenden Tatsachen richtig ist.) Die wma ist also urspriinglich ein
exogamer Clan, und denselben Namen fiihrt auch wohl das Gemein-
schaftshaus der Gruppe; zwar kommt jetzt auch die Ehe innerhalb
der wma vor, aber Dr. Kruyt (28) weist auf zahlreiche Erscheinungen
hin, die beweisen, dafi die wma-Exogamie friiher eine zwingende Vor-
schrift war. Die Verwandtschaft wird in der Linie des Vaters gerechnet.
Kinder derselben Mutter und von verschiedenen Vitern, die nicht zu
derselben Familie gehdren, konnen nach dem allgemeinen Zeugnis auf
Pagai einander heiraten; dagegen konnen Nachkommen in ménnlicher
Linie von demselben Mann abstammend nie einander heiraten, ,denn
der Ahn, von dem sie abstammen, und der inzwischen ein sanity, d. h. ein
Geist geworden ist, wiirde so etwas nicht gestatten und die Ubertreter
dieses Verbots strafen* (Kruyt, 7). Heiratet ein Mann aufierhalb der uma,
dann wird die Frau zeremoniell in die wma ihres Mannes aufgenommen.
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Charakteristisch fiir die religiosen Begriffe und Gebriuche der Menta-
Weier ist vor allem die gewaltige Ausdehnung, die hier die Einrichtung
des fabu erlangt hat; diese Ausbreitung iiberschreitet bei weitem die
Grenzen des Normalen, oft wird fiir lingere Zeit alle Arbeit fiir die
Betreffenden dadurch unméglich gemacht. Man unterscheidet lia, d. h.
{abu-Bestimmungen, die einen mehr oder weniger privaten Charakter
haben und gewdhnlich nur kurze Zeit beobachtet werden miissen, und
daneben punin, durch die die ganze uma oder die ganze Niederlassung
unter labu gestellt wird. Wihrend dieser punén diirfen Fremde die
Dérfer weder besuchen, noch verlassen; an allen Zugangswegen werden
Verbotszeichen aufgestellt, die aus langen Bambusstengeln bestehen,
von denen mit Ausnahme der obersten Wedel alle Zweige und Blitter
entfernt sind. Ein punér findet statt nach einem Sterbefall, bei Epide-
mien, beim Vollenden des Baues eines Gemeinschaftshauses usw. Im
voraus werden Lebensmittel und Brennholz in groBer Menge zusammen-
gebracht, denn das pumin ist eine Zeit des absoluten Nichtstuns; jede
profane Arbeit ist verboten. Die Zeremonie, mit der eine derartige
tabu-Zeit stets anfingt und schlieBt, ist das Waschen des Haupthaares
im Flusse. — All diese beschrinkenden Bestimmungen driicken nicht
in gleicher Weise auf alle Glieder der Gruppe; mit voller Kraft gelten
sie nur fiir die verheirateten Manner, in viel geringerem MabBe fiir Frauen
und Junggesellen. So hat auch ein Mann wihrend der Schwangerschaft
seiner Frau viel mehr Vorschriften zu befolgen als die Frau selbst; nach
der Geburt eines Kindes darf der Vater sechs ober sieben Monate lang
die Niederlassung nicht verlassen. Auch fiir diejenigen, die ein hoheres
Alter erreicht haben, werden die Bestimmungen in milderer Weise an-
gewandt. Es ist wohl im Zusammenhang mit der ungleichen Anwendung
dieser tabu-Vorschriften, daB man in der (stets monogamen) Ehe der
Mentaweier zwei Perioden unterscheiden kann. In der ersten Periode
besteht keine gesetzliche Eheschliefung, Mann und Frau wohnen
einfach zusammen; erst nach Verlauf einiger Zeit, wenn ein oder
mehrere Kinder geboren sind, wird die Ehe mit allen Formalititen
(zu denen auch wieder ein punén von drei Tagen gehort) geschlossen.
Da dann erst der Ehemann verpflichtet ist, alle Bestimmungen zu be-
folgen, wird auf diese Weise erreicht, daB immer wenigstens ein Teil
der Manner fir die notwendigen Arbeiten zur Verfiigung steht. Ver-
beiratete Minner diirfen z B. keine Begriibnisstitte betreten; alles,
Was mit der Bestattung zusammenhingt, wird von Jiinglingen ver-
richtet. Auch das Essen von einzelnen Tieren (Eichhornchen, Land-
schildkrste, schwarzer Affe) ist den Verheirateten verboten, und im
allgemeinen diirfen sie, auller bei den grofien rituellen Jagden, keine
Tiere toten.

10"
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Diese Jagden gehoren zu den festen Gebriuchen jeder tabu-Periode;
sie werden von dem rimata, dem geistlichen Oberhaupt der wma, ange-
ordnet. Man jagt dann Hirsche und Affen, und nach Beendigung wird
die ganze Jagdbeute nach dem Gemeinschaftshause gebracht und vom
rimata verteilt; jeder Familienvater bekommt ein Stiickchen derselben.
Die Verteilung geschieht mit viel Zeremoniell; die Geweihe und Schidel
werden den Geistern geweiht und in der uma aufgehingt. Von jedem
Hirsch bleiben eine Pfote und die Eingeweide unverteilt; sie werden im
Clanhause gekocht, und sobald man zu Hause seinen Anteil verzehrt hat,
wird man durch Gong-Schlige nach der uma gerufen, um das dort Zu-
bereitete gemeinschaftlich zu verzehren. Jeder, der es wagen sollte,
etwas von der Jagdbeute fir sich zu behalten, und im allgemeinen jeder,
der in einer punin-Zeit eine Vorschrift iibertritt, wird, wie man fest
glaubt, von dem Geist des Hirsches mit Krankheit gestraft werden.

Die Stelle, die der Hirsch in den religidsen Begriffen der Menta-
weier einnimmt, lernt man vielleicht am besten aus einem Mythus kennen,
der von beiden Untersuchern (am ausfiihrlichsten von Hansen, S. 184)
mitgeteilt wird. Diese Erzihlung bezweckt nimlich, den Glauben an
eine sehr innige Verwandtschaftsbeziehung zwischen den Menschen und
zweil Tierarten zu motivieren: der ménnliche Ahn der Mentaweier meta-
morphosiert sich in ein Krokodil, die Ahnfrau nimmt die Gestalt eines
Hirsches an. (In Abweichung von dieser Vorstellung vermeldet Dr. Kruyt
S. 108, daB man im Norden von Sabirut dem Krokodil den Namen
kameinan gibt, d. h. ,die wir zur Mutter haben“.) Vielleicht hingt da-
mit auch die Form zusammen, die man auf Sabirut den Sidrgen gibt;
wie Dr. Kruyt vernahm (S.173), wird an einem Ende des Sarges ein
Hirschkopt ausgeschnitten, und am anderen Ende der Schwanz.

Bei dem grofien Feste, welches gefeiert wird, wenn der Bau einer
neuen wma beendigt ist, findet ein ausfiihrliches und verwickeltes Zere-
moniell statt, und dazu gehoren auch verschiedene Tinze, in denen man
die Bewegungen gewisser Tiere nachahmt. Der rimaia fiilhrt dann erst
selbst den ,groBen Fledermaustanz* auf, und danach den ,Seeadler-
tanz“. Dr. Kruyt bemerkt, daB der Seeadler nicht geschont wird und
also nicht heilig genannt werden kann; das letztere ist jedoch zum
mindesten zweifelhaft, denn, wie er selbst mitteilt, hingen in den meisten
Stammh#usern Abbildungen dieses Vogels.

Frither war dieses Fest auch die einzige Gelegenheit, bei welcher
die Mentaweier auf die Kopfjagd gingen; heute gehort dieser Brauch
jedoch bereits lingst der Vergangenheit an. Kehrte man von einer
solchen Jagd zuriick, dann tdtowierte man sich den Korper; dieser
letztere Brauch wird noch stets geiibt, jedoch bei den Frauen wird
diese Behandlung nicht solange fortgesetzt wie bei den Maénnern. Die
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Prozedur beginnt beim Anfange der Pubertit und endigt, wenn der
Patient ganz erwachsen ist; unter den Titowierungsfiguren ist eine, die
deutlich einen Vogel vorstellt (Hansen, S. 155).

Der rimata, das religicse Oberhaupt der wma, ist bei den Menta-
Weiern nicht zugleich der Zauberer. Ersterer wird von den Mitgliedern
der Gruppe gewiihlt; gewdhnlich ist er ein Bruder oder Sohn des vorigen
rimata. Er muB verheiratet sein und alle abu-Vorschriften genau kennen;
selbst ist er mehr uls irgendeine andere Person derartigen Bestimmungen
unterworfen. Der Zauberer (sikerei, d. h. der mit unsichtbarer Macht
bekleidet ist) wird nicht gewihlt; jeder, der eine spezielle Begabung
dazu hat, kann es werden, — jedoch ausschlieBlich Ménner. Man nimmt
an, daB ihnen bei ihren Ubungen u.a. von den sabulungan Beistand
geleistet wird, d.h. von den Seelen derer, die nach dem Tode als Geister
fortleben und auch schon im Leben sich durch besondere Eigenschaften
(kerei = magische Kraft) auszeichneten. Die Seelen der gewdhnlichen
Menschen haben nimlich auch nach dem Tode keine Bedeutung; sie
verschwinden nach dem Seelenlande.

Sid-Sumatra. In einem kurzen Artikel Soempah-ngawak
beschreibt J. H. Juda! eine merkwiirdige Zeremonie, der er in Mandi-
angin in der Abteilung Manna (B8ngkulu, Westkiiste von Sumatra) bei-
wohnte. Dieser Feier, die etwa alle hundert Jahre einmal vorkommt,
wird von der ganzen Bevolkerung der Distrikte (marga) Padang-Gutji
und K&lam groBe Bedeutung beigelegt. Der Zweck ist, eine allgemeine
»Reinigung* fiir alle Mitglieder dieser beiden Gruppen zu erlangen.
Wer etwas verschuldet hat, muf} seine Schuld bekennen, und die ganze
Bthilkerung leistet einen Eid (sumpal), bei dem man die Geister bittet,
alle Vergehen zu tilgen, die im Lande geschehen sein sollten. — Der
Name ngawak bedeutet im allgemeinen einen heiligen Gegenstand; hier
Ist es eine kleine bronzene Kanone, die in rote Seide und andere Hiillen
gewickelt ist und unter fortwihrender Bewachung einer speziell dazu
angestellten Person steht. Nach den Mitteilungen des Verfassers glaubt
die Bevilkerung, daB dieser Gegenstand einmal ihren Ahnen gehért
habe, ja selbst daf die Seele eines ihrer Ahnen darin wohne. — Der
nfeierliche Eid auf den mgawak* fingt mit dem Schlachten eines Biitfels
a‘}]a der vorher von dem Wirter mit Wasser und Zitronensaft einge-
Tieben wurde, und um den die jungen Minner und jungen Midchen
einen Ritualtanz aufgefiihrt haben. Wihrend man das Fleisch kocht,
Wird der Tanz fortgesetzt; darauf wird aus bestimmten Stiicken dieses
Fleisches eine Opferspeise bereitet, wobei es auffallend ist, daf von den

—_—

650 ‘G yjdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indié, Bd. 70 (1915),
2U—657,
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meisten Zutaten immer 9 Stiick genommen werden. Dem Verfasser
teilte man mit, dall dies geschihe, weil es 9 ,Obergeister* gibt, die
sogenannten Puroli-sémbilan, die iiber den gewdhnlichen Geistern stehen.
In einem mit einem Vorhang abgeschlossenen Raum wird diese Opfer-
speise von dem Wichter des ngawak beweihraucht, und dann ruft dieser
Priester unter dem Ausstreuen von gelbem Reis jeden einzelnen der
neun Geister beim Namen und beschwort sie, alles, was schlecht ist, in
Land und Volk zu tilgen. Ferner erklirt er, daf alle Einwohner einen
Eid leisten werden, um, soviel sie kénnen, daran mitzuwirken. — Dieser
Eid wird nicht von allen Anwesenden persénlich geleistet, sondern von
den Hiauptlingen der Gruppen, aus denen diese beiden marga bestehen.
Der Verfasser nennt diese Gruppen ,,Stimme®, jedoch werden es ur-
spriinglich wohl Clans gewesen sein. Aus den Mitteilungen ergibt sich,
daB 9 solcher Gruppen bestehen (5 von der marga Kg8lam, 4 von der
marga Padang-Gutji), und dadurch wird zugleich die rituelle Bedeutung,
die man bei der Bereitung der Opferspeise der Zahl 9 beilegt, deutlich.

In einem Teil der Abteilung L8bong dieser selben Residentschaft
wohnt das Volk der Rédjanger, iiber die man einige Mitteilungen findet
bei J. L. M. Swaab, Beschryving der Onderafdeeling Re-
djang.! Sie zerfallen in eine grolle Anzahl Gruppen, bei denen man
jedoch noch sehr deutlich feststellen kann, daf sie urspriinglich auf
4 Hauptabteilungen (marga) zuriickzufiihren sind, die der Verfasser
mverwandte, unabhingige Stimme* oder ,Stamm-Familien* nennt. Tat-
sichlich sind (oder waren) dies einseitige Verwandten-Gruppen, deren
exogamer Charakter noch in der Vorschrift fortlebt, daB Jiinglinge und
Midchen aus derselben marga nicht miteinander tanzen diirfen (adat
ménari). — Die gegenwirtige Religion ist der Islam, jedoch der alte
Animismus hat noch wenig von seiner Bedeutung verloren. Uber die
Anzahl der Seelen des Menschen bestehen verschiedene Ansichten. Die
verbreitetste Ansicht ist, daB jedes Individuum einen speziellen Schutz-
geist (akuan) besitzt, und auBerdem vier Seelen. Diese werden vom
Verfasser folgendermafien annshernd umschrieben: 1. die Lebensseele
(rechan), die ihren Sitz im Korper hat und sich wihrend des Lebens
(7. B. im Traum) auf kurze Zeit daraus entfernen kann; nach dem Tode
kehrt sie zu der Gottheit zuriick, die sie ausgesandt hat; sie kann sich
dann noch siebenmal inkarnieren und verschwindet schlieflich auf immer;
2. die ,,Gefiihlsseele¥, die den Korper nach dem Tode verliBt und als
Gespenst herumschwebt; 3. die sémangat, die wihrend des Lebens des
Menschen, auflerhalb des Kérpers, in einem Tiere, einer Pflanze oder

! Bijdragen tot de taal-, land en volkenkunde v. Ned. Indié¢, Bd. 72 (1916),
460—552.
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einem Gegenstande wohnt; 4. der ,Seelenwurm* (9élong rajo), ein Wurm
oder eine Schlange, die im Korper wohnt und dort allerlei Krankheiten
hervorbringen kann; stirbt er, so stirbt auch der Mensch. — Von einem,
friher gewif ausgedehnteren, Krisisritual bestehen noch Reste. Wenn
ein Kind 10 bis 15 Tage alt ist, werden ihm die Haare abgeschoren,
und um es gegen schlechte Einfliisse zu schiitzen, wird eine Schnur um
seinen Kopf befestigt, an der Lippchen Baumwolle, Tigerzihne, ver-
Schiedene Blittersorten usw. hingen. Beschneidung kommt selten vor;
bei Frauen iberhaupt nicht. Den Knaben werden die Haare abge-
Schnitten, wenn sie das Alter von 12 Jahren erreicht haben; sie haben
bei dieser Gelegenheit jhre besten Kleider an, und die zum Fest ge-
ladenen Giiste schneiden je ein Flockchen Haare ab und bieten ein Geld-
8eschenk an. Zahnmutilation findet sowohl bei Knaben als bei Madchen
Statt, wenn sie heiratsfihig geworden sind.

Bataklinder. In einem Artikel Verschillende verbods-
bepalingen, eertydsby de heidensche Bataks der Tobasche
landen van kracht! gibt M. Joustra eine Ubersetzung einer von
inléindischer Seite zusammengebrachten, bedeutenden Sammlung alter
tabu-Vorschriften, mit Vermeldung der Motive, die diesen nach inlén-
discher Ansicht zugrunde liegen. Man findet darin allerlei Omina und
religisse Vorschriften betreffs Brautwerbung, Eheleben, Umgang von
Familienmitgliedern, Krankheiten, Sterbefille, Dorfanlage, Hausbau usw.

Enggano. 0. L. Helfrichy, Nadere bydrage tot de kennis
Van het Engganeesch? teilt u. a. den Text einiger mythischen Kr-
Zéhlungen der (stark in Anzahl abnehmenden) Bewohner dieser Insel
mit, nebst malaiischer und hollindischer Ubersetzung.

Borneo.

Den religiosen Begriffen der Bevolkerung des Barito-Stromgebietes
in der Unterabteilung Buntok (Abteilung Dusunlinder, Residentschaft
wZuider- en Oosterafdeeling van Borneo“) ist ein austiihrlicher Artikel
gewidmet von P. Te Wechel, Erinnerungen aus den Ost- und
West-Dusunlandern (Borneo), in besonderem Hinblick
auf die animistische Lebensauffassung der Dajak? Der
Dajak-Teil dieser Bevolkerung (es sind dort auch Malaien, und zu
diesen rechnet man auch wohl die Dajak, die den Islam angenommen

31 ! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 73 (1917),
1—343.

a 2 Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indié, Bd. 71 (1916),

2—555,

03 * Internat. Archiv fir Ethnographie, Bd. XXII (1916), 1—24; 43—58;
—129,



152 W. H. Rassers

haben) besteht aus verschiedenen Gruppen. Von diesen sind die Ulun-
Mainjan fiir den Ethnographen die wichtigsten, da es heifit, daB sie
sehr urspriinglich geblieben sind; auch der Stamm von Padju Empat
(d. h. die ,Abteilung der Vier") hat viel primitive Ziige bewahrt;
wihrend iiberall die Leichenverbrennung bereits verschwunden ist, hat
sie sich hier noch erhalten.

Uber diese selben Dajak, und zwar speziell iiber die Mainjan im
Ost-Dusun-Gebiet, schreibt auch H. Sundermann, Religiose Vor-
stellungen und darauf sich grindende Sitten und Ge-
briuche der heidnischen Dajak auf Borneo.! Beide Verfasser
stiitzen ihre Wiirdigung der Religion dieser Stimme ausschliefilich auf
die Beschreibung von Vorstellungen und Gebréuchen streng religivser
Art; die Méglichkeit eines Zusammenhanges mit anderen Erscheinungen
wird nicht erwihnt, und iiber Einzelheiten in der Gesellschaftsstruktur
geben sie nirgends Auskunft. Wie zu erwarten ist, ergibt sich aus
beiden Beschreibungen, wie stark animistisch hier die Vorstellungen
gefiarbt sind. Alles ist beseelt. Die Seele von Pflanzen und leblosen
Gegenstinden heilit 767 (nach Sundermann nennt man die Seele lebloser
Gegenstinde dewa); das damit iibereinstimmende Prinzip in Menschen,
Tieren und im Reis heiBt amiroé oder humaruan. Der amiroé durch-
dringt den ganzen Korper, jedoch einige Organe (Nigel, Haare, Speichel,
Blut, Gehirn) gelten ganz besonders als Sitz oder Erscheinungsform
dieses ,personlichen Seelenstoffes. Der Teil des Menschen, der nach
dem Tode eine Rolle spielt, heiBt adiau (Geist) und wird als etwas
vollkommen anderes als der amiroé angesehen.

Man nimmt allgemein das Bestehen eines Hauptgottes an, jedoch
im gewohnlichen Leben widmet man dieser Pers¢nlichkeit wenig Auf-
merksamkeit; Te Wechel ist daher (vermutlich zu Unrecht) der Ansicht,
daB dies nicht eine echte Dajak-Vorstellung ist. Desto mehr interessiert
man sich fiir das Heer der iiberall umherschwebenden Geister verschie-
dener Art. Man fiirchtet sie sehr, besonders die adiau der Verstorbenen,
fir die noch kein Totenfest gefeiert wurde, und ebenso die Seelen (rdk)
gewisser Tiere und Pflanzen; bei den letzteren ist es bemerkenswert,
daf man nicht so sehr an bestimmte Exemplare denkt, als vielmehr an
die ganze Gattung. Unter diesen Geistern gibt es jedoch auch solche,
die bei Krankheitsfillen Hilfe bringen oder die wenigstens durch das
Anbieten von Opfern veranlait werden konnen, ihre Macht zum Guten
anzuwenden. Jede Familie, die die Kosten aufbringen kann, hat einen
oder mehrere dieser Schutzgeister, die gewdhnlich die Gestalt von Tieren

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indié, Bd. 76 (1920),
452—482.
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haben; die Eingebung, welche Tiersorte man als Schutzgeist wihlen
mufl, empfingt man im Traum oder man erkundigt sich beim Zauberer.
Die betreffende Familie jagt dann diese Tiere nicht und it deren Fleisch
nicht. Diese Schutzgeister haben ihr eigenes Hiuschen in der Dajak-
Wohnung auf einem Pfahl mitten im Raume.

Sehr oft wird in Krankheitsfillen dem Geiste, von dem man an-
nimmt, daB er die Krankheit verursacht hat, eine aus Holz oder Teig
Vverfertigte Puppe angeboten, die als Stellvertreter (ganti diri) des Pa-
tienten gilt. Man darf dazu nicht das Holz einer willkiirlichen Baum-
sorte verwenden; vier Sorten sind férmlich vorgeschrieben. Diese Puppen
werden vor dem Gebrauch mit dem Blut eines Opfertieres bestrichen
oder bespuckt, um amiroé hineinzubringen. Es ist jedoch zweifelhaft,
ob der einzige Zweck dieses Brauches ist, einen Stellvertreter fiir die
Patienten zu verfertigen; denn die Puppen stellen nicht immer Menschen,
oft auch Tiere vor, und diesen werden dann Opfer gebracht (Te Wechel
8.50). Ist eine Krankheit so schwer, dab sie nicht durch Opfer geheilt
werden kann, so muB der Zauberer (balian) helfen; dieser verrichtet
dann eine nichtliche Zeremonie, die aus zwei Teilen besteht. In der
ersten Nacht versucht er unter ohrenbetiubender Trommelmusik, wobei
er heftige Tanzbewegungen macht und allerlei Laute ausstoft, sich in
einen ekstatischen Zustand zu bringen, d. h. die Geister in sich nieder-
Steigen zu lassen. Sobald dies geschehen ist, fillt er bei dem Kranken
auf die Knie und driickt seinen Mund auf dessen Kérper; dann richtet
er sich schnell wieder auf, liuft zur 14ir hinaus und spuckt dort die
Krankheit aus. In der nichsten Nacht kommt es darauf an, die eigene
Seele des Kranken (tir den man vorher einen ganti diri angefertigt hat)
Zurtickzuholen. Dies geschieht in verschiedener Art, je nach der Be-
Schaffenheit des Geistes, der die Seele geraubt hat: ist es ein Luftgeist,
S0 gebraucht der balian als Instrument ein kleines hélzernes Schiffchen,
das durch die Luft fahrt; ist es ein Waldgeist, dann wird ein Brettchen
gebraucht, auf das eine Schlange gemalt ist und das am Vorderende
einen Schlangenkopf trigt; dieses Brett wird an zwei Schniiren an der
Decke befestigt, und der dalian wird darauf hin und her geschaukelt usw.
— Bei den Biadju stellt sich der Priester beim Zuriickholen der Seele
des Kranken in Verbindung mit der Geisterwelt durch ein Brett, auf
dem der Stab oder die Lanze abgebildet ist, die der Stammvater Tempon
Telon gebraucht haben soll, als er noch als Mensch auf Erden wandelte..

lese Lanze hat die Gestalt eines Baumes, dessen Blatter schon ge-
farbte Tiicher sind und die Friichte Diamanten; zu beiden Seiten be-
finden sich die Abbildungen des Mondes und der Sonne. Dieses Brett
stellt der Priester in einen mit Reis gefiillten Gong, der den hdchsten
Berg der Erde vorstellt.
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Im Zusammenhang mit der Krankheitsbehandlung in den Dusun-
lindern teilt Te Wechel mit (S. 24), daB dort bis vor kurzem noch ein
Brauch vorkam, der an die Couvade erinnert. Der Mann legte sich,
solange die Geburtswehen seiner Frau dauerten, auf die Erde und schrie
und zappelte oft noch schlimmer als die Gebirende selbst; war das
Kind einmal zur Welt gekommen, so hérte dieses Schauspiel auf. Einige
Minner hatten in dieser Hinsicht einen gewissen Ruhm erworben, und
Hausviiter, die sich fiir diese Rolle nicht geeignet glaubten, mieteten
sich auch wohl einen Wochner.

Vor der Seele eines verstorbenen Verwandten, fiir den noch kein
Totenfest gefeiert wurde, fiirchtet man sich sehr; in der Zeit ndmlich,
welche zwischen der ersten Beerdigung und dem endgiiltigen Begribnis
verlauft, befindet sich die Seele in einem Ubergangszustande. Das Ziel,
welches jede Seele zu erreichen wiinscht, ist das Seelenland, und ob sie
dort hinkommt, héngt nicht von den mehr oder weniger guten Taten
ab, die der Mensch auf Erden verrichtet hat (wenn auch diese Ansicht
allmihlich im Entstehen begriffen ist), sondern nur von der Frage, ob
das Totenfest in der richtigen Form abgehalten wird. Fiir Kinder, die
bei ihrem Tode noch keine Zihne hatten, ist diese Zeremonie nicht
notig; dagegen gelten die Leichen der im Wochenbette gestorbenen
Frauen und der an ansteckenden Krankheiten Gestorbenen oder von
einem Krokodil Getoteten fiir so unrein, daB das Totenfest ihnen nicht
niitzen kann. Das Fest zeigt groBe Ubereinstimmung mit &hnlichen
allgemeinen Zeremonien an anderen Orten des Archipels.! Es wird in
einem speziell zu diesem Zweck errichteten Gebiude gefeiert, wohin
eine lange, aus Rundhdlzern verfertigte Briicke fiihrt, die Abzweigungen
nach allen Hiusern hat, aus denen ein adiax an dem Totenfeste teil-
nimmt. In allen diesen Wohnungen werden Speisen bereitet, und diese
werden von den Familienmitgliedern dem adiaw iiber die Briicke nach
dem Festgebiude getragen. Die Zeremonie dauert mehrere Tage, die
verschiedene Namen tragen je nach den Arbeiten, die verrichtet werden:
das Anfertigen der neuen Sirge, in die (nach der Aufgrabung) die Ge-
beine gelegt werden; das Errichten des Scheiterhaufens; das Flechten
der Verzierung des Festgebdudes; das Schlachten der Schweine und
Biiffel, und schlieflich das Verbrennen der Sirge. Das Toten der Opfer-
tiere geschieht unter der groBten Aufregung und erst nachdem der
baliaw einige entschuldigende Worte ausgesprochen hat. Sobald ein
Biiffel die tédliche Wunde erhalten hat, wird ein Zeichen nach dem
Festgebiude gegeben, wo dann alle Gongs zugleich geschlagen werden.

! Fiir eine ausfiibrliche Beschreibung siehe: F. Grabowsky, Der Tod, das

Begriibnis, das Tiwah oder Totenfest, und Ideen liber das Jenseits bei den Da-
jaken; in Internat. Archiv f. Ethnogr. Bd. II (1889), 177ff.
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So werden die Biiffel wie Menschen ausgeliutet. Sundermann erzihlt
(S.473), dab man den Biiffel, sobald er tot ist, mit einer besonderen
Art Kleidungsstotf bedeckt und ihn beweint wie einen gestorbenen
Menschen; dann wird das Fleisch verteilt und gegessen. — Ungefihr
einen Monat nach diesem groBen Totenfeste (idjambé) findet eine neue
Feier statt (siwa), bei der friiher ein Menschenopfer gebracht sein soll.
Vielleicht bestand ehemals dieser Brauch auch bei dem idjambé; Te
Wechel sah wenigstens im Dorfe Bg&lawa neben dem Festhause eine
kleine Hiitte, in der ein Eingeborener eingesperrt war, der reichlich
mit den feinsten Speisen versehen war; er sab lachend mitten in seinem
Uberflud. Der Verfasser nimmt an, daB dieser Mann in dem Ritus auf-
trat als ein friiherer kawalik (Menschenopfer); auch jetzt noch gilt das
Erfillen dieser Rolle als so wenig ehrenhaft, daB ein Dajak nicht so
leicht fiir diese zu haben ist; nur irgendein hungriger Malaie gibt sich
dazu her. — Bei den Tabujan-Dajak und auch bei den Lawangan findet
bei dem Totenfest keine Verbrennung statt; der Geist des Verstorbenen
wohnt hier dem Feste bei in der Gestalt eines vor dem Sterbehause
errichteten Bildes (empafong), dem wihrend der Zeremonie tiglich Opfer
gebracht werden.! — Nach Beendigung des Festes kann die Seele sich
hach dem Seelenlande begeben, und nachdem sie dort noch sieben In-
karnationen durchgemacht hat, kriecht sie in eine Frucht oder ein
Schwein. 1Bt eine schwangere Frau davon, so kehrt die Seele auf diese
Art in einen Kinderkorper zuriick. An anderen Orten glaubt man, daf
der adiau nach sieben Inkarnationen sich in einen eBbaren Pilz ver-
Wandelt und auf diese Weise versucht, unter die Menschen zuriickzu-
kehren,

Das Buch von Carl Lumholtz, Through Central Borneo, an
&ccount of two years’ travel in the land of the head-hun-
ters between the years 1913 and 19172, ist an erster Stelle
eine Reisebeschreibung, der Bericht iiber einige groe Reisen durch die
Sﬁd- und Ostabteilung Borneos; was auBerhalb dieser Reisebeschreibung
liegt, ist oft ziemlich oberflichlich; iiber die religiosen Vorstellungen
g.ibt, es wenig. Nicht ohne Interesse ist die Beschreibung (Chapt. XXI)
elnes groBen, alle drei Jahre gefeierten Festes, dem der Verfasser in
Long Pahangei am Mahakamflusse beiwohnte, und an dem sich ver-
Schiedene ,Stamme* (Bukat, Punan, Saputan) beteiligten. Zweck des

Festes ist, sich Gliick zu sichern, — viele Kinder, gute Ernten usw. zu
bekommen. — Von verschiedenen Dajakstimmen werden Titowiermuster
\

' Siehe auch: W. G. ten Cate, De doodenpalen in de onderafdeeling
Melawi der afdeeling Sintang van de residentie Westerafdeeling van Borneo;
0 Tijdschr. v. h. Bat. Gen. v. Kunsten en Wetensch., Bd. LXI (1922), 201—222.

* New York 1920. 2 vol.
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abgebildet und die Bedeutung dieser Figuren mitgeteilt; sie stellen aus-
nahmslos Tiere oder Pflanzen oder Teile derselben vor. — Bemerkens-
wert ist noch eine kleine Sammlung Mythen und Erzéhlungen, die in
Ubersetzung mitgeteilt werden.

Britisch Nard-Borneo. Owen Rutter widmet in seinem Bri-
tish North Borneo, an account of its history, resources
and native tribes?, einige Seiten (Chapt. XI) den ,native customs
and folklore* ; ausfiihrlicher werden die religiésen Begriffe behandelt in
den beiden Biichern von Ivor H. N. Evans, Among primitive peop-
les in Borneo? und den oben bereits genannten Studies in re-
ligion, folk-lore, and customs in British North Borneo
and the Malay Peninsula. Jedoch auch die beiden letzteren Werke
sind nicht als die Resultate tieferer Untersuchungen anzusehen; viel
Neues bringen sie nicht. Die Bedeutung des letztgenannten Werkes
liegt zum nicht geringsten Teil in einer groflen Sammlung Mythen,
Legenden und Erzihlungen — nur in Ubersetzung.

Die inléndische heidnische Bev$lkerung von Britisch Nord-Borneo
zerfillt in zwei Komplexe von Stimmen: die Murut, die das mittlere
Berg- und Hiigelland bewohnen, und eine viel zahlreichere Gruppe, die
in der Ebene und nach der Kiiste zu wohnt und meistens mit dem (bei
der Bevolkerung selbst nicht gebriuchlichen) Sammelnamen Dusun be-
zeichnet wird. Der Unterschied zwischen den beiden Gruppen ist wahr-
scheinlich nur ein kultureller; die Murut sind viel primitiver geblieben
und haben z. B. noch die langen kommunalen Hauser, die bei den Dusun
bereits lange verschwunden sind. Bei den letzteren besteht auch keine
deutliche Stammorganisation mehr (wie diese bei den Murut ist, wird
tibrigens nicht mitgeteilt); wie die Verhiltnisse friither waren, 146t sich
im allgemeinen noch aus einigen Hochzeitsgebriuchen schliefen. Wenn
nimlich der Briutigam am Hochzeitstage zum Hause der Braut zieht,
wird er von ihren Verwandten erst zugelassen, nachdem ein zeremonielles
Gefecht stattgefunden hat; nach der Hochzeit wohnt der Mann noch
mindestens sechs Monate bei seinen Schwiegereltern.

Der bei den Dusun im Distrikt Tuaran augenfilligste Kult ist be-
kanntlich der der gusi, d. h. der als heilig angesehenen T6pfe von chine-
sischer Machart. Namentlich die gréften Exemplare gelten als besonders
michtig und sind sehr kostbar; meistens sind diese denn auch nicht im
Privatbesitz, sondern im Besitz einer Gruppe Verwandter oder Quasi-
Verwandter. Man glaubt, diese gusi seien von Geistern der Ahnen be-
wohnt; einmal im Jahre oder so oft der Zustand der Gemeinschaft dies
wiinschenswert erscheinen liBt, finden mit diesen Tdpfen gewisse Zere-

! London, Bombay, Siduey, 1922. ? London, 1922.
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monien statt (méngahau). Dabei (und iibrigens auch bei anderen reli-
810sen Feiern) treten Priesterinnen als Offizianten auf; Ménner sind nur
als Trommel- und Gongspieler dabei beteiligt. Dieses Fest dauert sieben
T‘ige, und der Topf wird bei dieser Gelegenheit mit kostbaren Ge-
Wandern bekleidet und mit allerlei Zieraten behiingt; ein kleiner Knabe
1St wihrend dieser Zeit mit der speziellen Bewachung desselben betraut.
Am sechsten Tage wird ein Biiffel als Opfer fir den Topf geschlachtet
und die Priesterinnen sprechen dabei Gebete aus. — Zu gleicher Zeit,
fJ"der auch wohl gesondert, findet das sogenannte mobog statt, d. h. die
Jflhrliche Vertreibung der bésen Geister aus dem Dorf. In einem feier-
11c"hen Umzug bringen die Priesterinnen unter Tanz und Musik bei allen
_Ha.usern die bosen Geister zusammen; sie tragen dabei eine Art Knarre
in .der Hand, die aus zwei Metallscheiben besteht, welche an einen Hand-
griff von Schildpatt gebunden sind. Kein Mann darf diese Instrumente
beriihren, SchlieBlich 148t man die bésen Geister auf einem vorher zu-
rechtgemachten Flof den FluB hinabtreiben.

Zahnmutilation ist bei den Minnern allgemein; friiher kannte man
auch den Gebrauch der Tidtowierung fiir diejenigen, die sich an der
KOpfjagd beteiligt hatten. — Von einigen Familien sagt man, daB sie
Zu gewissen Tierarten in enger Beziehung stehen; diese letzteren wer-
den daher auch nicht von den Mitgliedern dieser Geschlechter gegessen.
Auch herrscht noch der Glaube, daB einige der groBen Ahnen einmal
Tiere waren oder wurden oder sich auch jetzt noch nach Belieben in
Tiere verwandeln kénnen.

Celebes.

Die To Sgko, ein Volkchen, welches seinen Wohnsitz in einer
abgeschlossenen Landschaft der Abteilung Luwu, also im westlichen
Teil von Mittel-Celebes hat, wurden im Jahre 1919 von den Herren
Kmyt, Vater und Sohn, besucht. Dr. Alb. C. Krayt erzihlt von ihnen
0 einem allgemeine Auskunft gebenden Artikel De To Seko in
Midden-Celebes!; Herr J. Kruyt widmete seine Zeit einer Detail-
untersuchung, deren Resultate er mitteilt in einer Abhandlung Het
Ma’boea en de tatouage in S8ko (Midden-Celebes).? Der
¢igentliche Zweck des letzteren war, die Bedeutung der Titowierung
f?Stzustellen, ein Brauch, der hier im Aussterben begriffen ist. Es zeigte
sich ihm jedoch bald, daB diese Sitte nicht selbsténdig untersucht werden

konnte, da sie in enger Beziehung steht zu dem ma’bua-Feste. Der Ver-
\

398 ' Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 76 (1920),
- —430.

* Ebenda, 235—257.
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fasser hat dieser Feier nicht selbst beigewohnt; das Fest wird nimlich
jetzt nicht mehr gefeiert, da ein Menschenopfer dazu notig ist; seine
Mitteilungen wiederholen also nur, was ihm aus Auskiinften bekannt
geworden ist. Friiher pflegte man seine Zuflucht zu dieser Ritualhand-
lung zu nehmen, wenn die Gemeinschaft von groBen Plagen betroffen
wurde: wenn der Reis einige Male hintereinander mifiriet und dgl.
Die Zeit des Bestellens der Felder fiir die neue Aussaat ist zugleich der
richtige Zeitpunkt fiir diese grofie Zeremonie. Die am meisten vor-
kommenden Hauptziige sind die folgenden:

Einige Leute gehen ,in ein fremdes Land“ auBlerhalb des Stammes,
um mit einigen Biiffeln als Zahlmittel einen Sklaven (Mann oder Frau)
zu kaufen, der bei den bevorstehenden Feierlichkeiten als Opfer dienen
soll. Bei ihrer Riickkehr werden sie festlich empfangen. Das Opfer
mufl bestimmt ein Fremdling sein und darf noch nie im Lande gewesen
sein. Dann weist der fobara’, d. h. das Haupt der Niederlassung, drei
unverheiratete junge Frauen aus seiner Familie an, die als haliang auf-
treten miissen. (Es bestehen drei Stinde: die tobara’ — die Edlen; die
todirenge — die Freien; die kaurnan — die Sklaven. Nur Frauen aus
dem fobara’-Stande kénnen als haliang auftreten; anderswo diirfen sie
auch zum fodirenge-Stande gehoren.) Dann wird das Opfer (tandasang)
zum Hause des fobara’ (das hier auch Gemeinschaftshaus ist und Asyl-
recht hat) gefiihrt, von den drei kaliang-Médchen auf dem FuBie gefolgt,
die ihm freundlich zusprechen und ihn zu beruhigen versuchen. Diese
Midchen sind von diesem Augenblick an allerlei beschrinkenden Vor-
schriften unterworfen: sie diirfen keine Geschlechtsgemeinschaft haben,
miissen im Hause bleiben und sich soviel wie méglich vor Fremden ver-
borgen halten; es ist ihnen verboten zu baden, und weder Regen noch
Sonnenstrahlen diirfen sie beriihren; auch miissen sie sich des Genusses
gewisser Speisen enthalten. In dem Augenblick, wo der fandasang das
Haus des tobara’ besteigt, treibt man drei Biiffel in einen abgeschlossenen
Raum unter demselben. — Am nichsten Tage wird erst ein Opfer ge-
bracht, und danach stimmen alle Ménner und Frauen im Hofe vor dem
Hause einen gemeinschaftlichen Gesang an, wobei vier oder fiinf Frauen
zusammen ein junges Palmenblatt festhalten. Dieses Blatt wird dann
von einigen Offizianten ins Haus gebracht, mit Fiiflen getreten und zer-
rissen; Stiicke desselben werden an verschiedenen Stellen des Hauses
aufgehiingt und das Dach wird damit verziert. — Am dritten Tage
werden unter dem Hause die drei Biiffel geschlachtet, nachdem erst ein
Mann, der mit der Haut einer Beutelratte geschmiickt ist, sie mit Reis-
koérnern bestreut hat; von dem Fleisch wird ein kleiner Teil in dem
Gemeinschaftshause geopfert, der Rest wird von den Festgisten an Ort
und Stelle verzehrt. — Inzwischen haben die Zaliang-Madchen dauernd
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im Hause gesessen, ohne sich an dem Fest zu beteiligen; nun am vierten
Tage hat ihre Absonderungszeit ein Ende: sie werden aus dem Hause
getragen und unten an der Treppe hingesetzt; nachdem sie dann mit
Wasser begossen sind, diirfen sie die Erde wieder beriihren, und es sind
aEmh die anderen Verbote aufgehoben. Jedoch entsteht fiir sie sofort
die Pflicht, sich titowieren zu lassen, und sobald diese Handlung bei
den drei 7aliang beendet ist, erhalten auch andere, wenn sie es wiinschen
sollten, die Gelegenheit, sich dieser Bearbeitung zu unterziehen. —
Wahrend dieser ganzen Zeit wird der tandasang gut behandelt und
reichlich gespeist; er braucht nur leichte Arbeit zu verrichten, und wenn
kein Ungliick geschieht, so kann diese Wartezeit bis zu drei Jahren
dauern. Ist endlich die Zeit der Beendigung des bua gekommen, dann
wird den Geistern erst ein Opfer gebracht, und schlieBlich bringt man
eine moglichst groBe Anzahl Opferbiiffel zusammen auf dem Hofe des
tobara’. Drei Abende hintereinander werden dabei von Minnern, die
eine Miitze von Affenhaut oder geflochtenem Rotan tragen, an der zwei
kupferne Horner befestigt sind, Ténze aufgefiihrt. Einer der Offizianten,
wieder mit einer Cuscushaut auf dem Riicken, bestreut die Biiffel mit
Reiskﬁrnem; dann werden sie geschlachtet, und gleichzeitig wird der
tlmdasa/ng gebunden. Alle essen von dem Fleisch der Biiffel, und auch
der Opfersklave erhilt zum letzten Male einen reichlichen Teil. Dann
holt man ihn heraus und stoBt ihn mit dem Kopf gegen das Baum-
Tindenklopfbrett des fobara’ und gegen die Reisblécke und Klopfbretter
der anderen Einwohner der Niederlassung. So wird er halbtot gemartert,
und schlieflich nach einigen entschuldigenden Worten des tobara’
von den Minnern mit vereinten Kriften totgepriigelt. Der Kopf wird
abgeschnitten, die weichen Teile entfernt, und der Schidel wird zu den
anderen im Hause aufgehingt. Inzwischen liefern die Minner im Hofe
Spiegelgefechte mit Rohrstengeln.

Das Fest wird nicht iiberall in gleicher Weise gefeiert: in Wono
Z. B. dauert die Absonderung der haliang nicht drei Tage, sondern die
8anze Zeit, bis der lua beendet ist. — Man ist nicht an ein bestimmtes
Alter gebunden, um titowiert zu werden; der Operateur ist immer ein
ann, und die Ausiibung dieses Berufs ist in einer bestimmten Familie
erblich, Ein Recht auf Titowierung hatten nur die Edlen und die
Freien, und unter den Figuren sind einige, die ausschlieBlich dem fobara’
gebiihren. — Der Verfasser behandelt noch kurz die Frage, ob Tito-
Wierung und ma’bua auch wirklich genetisch zusammenhingen; aus den
. egenden, die bei den SEko iiber den Ursprung der beiden Gebriuche
In Umlauf sind, kénnte man folgern, daB das nicht der Fall ist, und daf
sie erst spiter miteinander in Zusammenhang gebracht wurden.
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Derselbe Forscher hat im folgenden Jahre sein Studium iiber die
bua-Feier fortgesetzt, und die dabei gesammelten Tatsachen verdffent-
lichte er in einem Aufsatz De boea’ en eenige andere feesten
der Toradja’s van Rantepao en Makale.! In Pangala (Rante-
pao) findet diese Zeremonie statt, wenn der Reis auf den Feldern aus-
gesit wird, und sie geschieht, ,,um den Reis gut gelingen zu lassen und
den Menschen und Tieren Gesundheit zu geben“. Die Art, wie das Fest
(das nur von Angesehenen gegeben werden darf) hier verliuft, weicht
stark von der bei den S8ko gebriuchlichen ab; aus Kruyts ausfiihrlicher
Beschreibung, die wieder nur auf Berichten beruht, erhilt man iibrigens
kein deutliches Bild dieses Ritus. Auch bei diesem Volke ist die haliang
(hier fotumbang genannt) eine unentbehrliche Personlichkeit bei der
Zeremonie, aber es ist nie mehr als eine. Die auf ihr lastenden Vor-
schriften sind hier viel leichter und beschrinken sich auf einige Speise-
verbote. Titowierung wird nicht erwidhnt. — In Ba’tan ist keine be-
stimmte Anzahl totumbang vorgeschrieben; sie sind auch hier unver-
heiratete oder wenigstens kinderlose Frauen, und die auf ihnen ruhenden
Bestimmungen sind hier wieder viel schwerer: sie miissen ein Jahr lang
oder noch linger zu Hause bleiben und diirfen nicht mit Trauernden
in Beriihrung kommen.

In Sa’dan erhielt der Verfasser Auskunft iber eine Zeremonie (marauk)
ganz anderer Art, wobei kein totumbang auftritt. Mit der Landwirtschaft
hat sie direkt nichts gemein; sie bezweckt mehr allgemein, sich Gliick
zu sichern. Dieses Fest fingt an mit allerlei Opfern an die Ahnen, wo-
durch die Moglichkeit geboten wird, in der folgenden Periode (die ge-
wohnlich einen Monat dauert) von Zeit zu Zeit einen Tanz aufzufiihren,
der unter gewshnlichen Umstinden verboten ist. Der Schlul der Zere-
monie besteht in der Errichtung eines grofien, linglichen Steines, den
man zuvor dazu ausgewihlt hat, auf dem Hofe des Festgebers. Will
man nun spiter aus irgendeinem Grunde den Géttern ein Opfer bringen,
so tut man das vorzugsweise bei diesem Stein.

Diesem marauk schlieBt sich ziemlich eng das ma’lua an, wie dies
in der Landschaft Manipi (Makale) stattfindet, jedoch besteht hier wieder
ein deutlicher Zusammenhang mit der Landwirtschaft, und der reprisen-
tative Teil dieses Riten-Komplexes scheint hier mehr in den Vorder-
grund zu treten. Der Erdffnungsritus besteht wieder in dem Schlachten
eines Schweines und eines Huhnes, mit deren Blut man die zu Felde
stehenden Knollengewiichse bestreicht. Dann kommt eine Periode des
Abwartens. Gedeihen die Gewiichse gut, so wagt man es, die in anderen

1 Tijdschr. v. h. Bataviaasch Gen. v. Kunsten en Wetensch., Bd. LX (1921),
45—-77; 161—186.
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Zeiten verbotenen Handlungen auszufiihren. Drei Nichte hintereinander
wird im Hause des Festgebers die Trommel geschlagen, und die Frauen
singen dazu bestimmte Gesinge; die Minner beteiligen sich nicht daran
und sitzen vor dem Hause mit einem Koptbande, in das die Federn des
bawan—Vogels gesteckt sind. In den zwei folgenden Monaten findet je
drei Nichte lang dieselbe Zeremonie statt. Dann kommt der SchluB-
Titus: nach einem ersten Abend von Reigengesingen erscheinen am
Zweiten Abend zwei Offizianten, die Biiffelhorner auf dem Kopfe be-
festigt, haben und gute Wiinsche fiir den Festgeber und dessen Familie
aussprechen. Der dritte Abend ist der Abend des tangaran. Das ist
¢ine lange Bambusstange, an der man von oben bis unten. einen langen
Streifen weiben Baumwollstoff befestigt hat, derart, daf der Stoff die
Stange ganz umschlieBt und ein iibriges Stiick frei im Winde wehen
kann. Wenn es vollig dunkel geworden ist, wird ein Feuer angeziindet,
und dann erscheinen 10 bis 15 Personen, die mit Golddraht durchwebte
Tiicher bei sich haben und auch Biiffelhorner auf dem Kopt tragen.
Sie fiihren einen Tanz auf und haben zwei tomaro bei sich, d. h. Hans-
Wurste, die sich wie Narren anstellen und die Menschen lachen machen.
Am nichsten Morgen bringt man den fangarar auf eine offene Stelle
auBerhalb des Dorfes und schlachtet den Gottern noch einige Opfer.
Nach Gebrauch wird dieser rituelle Gegenstand nicht vernichtet, son-
dern sorgfiltig aufbewahrt; nur fiir den néichsten bua darf er wieder
hervorgeholt werden.

Im Jahre 1920 haben die Herren Kruyt eine Reise nach dem oberen
Stromgebiet des Sa’dan-Flusses im Westen von Mittel-Celebes gemacht
und zugleich ein Stiick von Siidost-Celebes besucht, das bisher fast nur
durch die Mitteilungen von P. und F. Sarasin (Reisen in Celebes I,
334) bekannt war. Dr. A. C. Kruyt verarbeitete die hier gesammelten
Tatsachen in zwei Artikeln: De Toradja’s van de Sa’dan-, Ma-
Soepoe- en Mamasa-rivieren! und Een en ander over de To
Laki van Mekongga (Zuidoost-Celebes).?

Die Sa’dan-Toradja-Gruppe sieht Dr. Kruyt nicht als eine Einheit an.
Er nimm¢ an, daB von den drei ,,Stinden* (puang, to makaka und kaunan)
die beiden letztgenannten echte Toradja sind: die 7o makaka sind die
VOrnehmen, die kawnan das gewdhnliche Volk. Die puang dagegen, die

erren des Landes, die auf einige Dinge, wie Reis, Biiffel und Gold,
Spezielle Rechte beanspruchen, seien als Nachkommen einer spiter ins
Lang gekommenen Rasse anzusehen. Sie sollen auch die streng durch-

! Tijdschr. v. h. Bat. Genootsch. v. Kunsten en Wetensch. Bd. LXII (1923),
81—175; 259—356.
...? Ebenda Bd. LXI (1922), 427—468. — Siehe auch den Reisebericht in
Tijdschr. v. h. Aardrijkskundig Genootschap, 2e Reeks, Bd. 38, 689—704.
Archiv fiir Religionswissenschaft XXV 11
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gefiilhrte Einteilung der Stinde ins Leben gerufen haben und ferner
sollen sie einen Sonnenkult mitgebracht haben. Nach den Erzihlungen
sind ihre Ahnen aus dem Himmel niedergestiegen, und man nimmt tat-
sichlich an, daB diese legendarischen Personen mit der Sonne in Ver-
bindung stehen; eine die Sonne vorstellende Figur (barreallo, d. h. Sonnen-
aufgang) wird noch heute an den Hiusern der puang angebracht und
bei den Toten aus diesem Stande in Baumwolle und Goldpapier auf die
Enden des Skelettpaketes gendht. — Es ist unmoglich, aus den in dieser
Hinsicht noch vorliufigen Mitteilungen des Dr. Kruyt festzustellen, in-
wieweit sich seine Folgerungen als zutreffend erweisen werden; jeden-
falls ist es jedoch wahrscheinlich, daf in dieser Einteilung der Stinde
und allem, was damit zusammenhingt, zugleich Reste einer Klassifikation
fortleben, die auf eine alte Clan-Einteilung zuriickgeht. Darauf weist
auch der kosmogonische Mythus hin (S. 95f.) von ,dem Hahn in der
Luft* und ,,dem aus dem Schaum gebildeten Midchen*, die Geschwister
sind und trotzdem einander heiraten. Dr. Kruyt stellt diese Erzihlung
mit Recht der in Indonesien allgemein vorkommenden Mythe der Ehe
des Firmamentes mit der Erde zur Seite. — In den jetzt geltenden
Heiratsbestimmungen ist, wie es scheint, von einer Gruppierung der
Individuen in dieser Form nicht mehr viel zu erkennen; man darf iiber-
all im Lande eine Frau suchen, sowohl im ,Stamme®, wie auBerhalb
desselben, unter der Bedingung, daf beide Parteien desselben Standes
sind und der Grad der Blutsverwandtschaft nicht zu nahe ist. — Sowohl
bei Knaben als bei Midchen werden die Zihne gefeilt, und die Be-
schneidung findet beim Eintritt der Pubertiit statt. Beide Zeremonien
gehen inzwischen fast unbemerkt voriiber; bei der Beschneidung wird
das Stiickchen Holz, welches als Unterlage beim Spalten der Vorhaut
gebraucht wird, von einer bestimmten Baumsorte genommen entsprechend
dem Stand, dem der Patient angehort, und fiir Knaben aus dem puang-
Geschlecht werden in diese Holzchen traditionell vorgeschriebene Fi-
guren geschnitzt.

Bezeichnend fiir diese Toradja ist die hohe Entwicklung ihres Toten-
kults; auch dabei denkt Dr. Kruyt wieder an dufiere Einfliisse. Ange-
hérige des puang-Standes werden nie in einem Sarge begraben, sondern
in eine grofle Anzahl Tiicher gewickelt. Im Leichenzuge wird ein grofies
Bild getragen, das man haufig auf ein ebenfalls aus Holz verfertigtes
Pferd gesetzt hat, und das anscheinend den gestorbenen puang vorstellt.
Friiher gehorte der Tod eines angesehenen Mannes zu den Begeben-
heiten, die das Unternehmen einer Kopfjagd (fiir die Beschreibung einer
solchen siehe S. 260—274) erforderten.

Die Landwirtschaft bringt zahlreiche religidse Briduche mit sich; in
verschiedenen Giegenden hat man einen Landbaupriester, der dabei als
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Vorginger auftritt; nur Angehdrige bestimmter Familien haben ein An-
recht auf diese Wiirde. Ostlich vom Masupu-Flusse steht in manchen
Reisfeldern (meistens nur im Felde des Hiuptlings) ein roher Stein in
Phallus-Form; vier kleine Steine (seine ,,Kinder®) stehen um ihn herum.
Wenn auf diesen Feldern der Reis reif ist, wird bei diesem Stein ein
Opfer gebracht; man sagt, der Stein miisse machen, daB das Gewiichs
gedeiht. Bei der Ernte mub man stets das Gesicht dem Stein zuwenden.
— In einigen Gegenden besteht auch hier ein Zusammenhang zwischen
der Landwirtschaft und allerlei Spielen; namentlich dem Schaukelspiel
Scheint man Bedeutung beizumessen. Wenn die Reiskrner sich zu
bilden anfangen, werden die Schaukeln aufgestellt, und besonders an
schénen Abenden vergniigen sich Knaben und Médchen mit diesem Spiel.
Ausdriicklich wird dabei angefiihrt, daf das Spiel dazu geschieht, um
die Korner in die Halme zu bringen; sobald die Ernte anfingt, hort
dieses Spiel auf.

Die To Laki, iiber die der zweite der obengenannten Artikel handelt,
8ehoren, wie Dr. Kruyt erfuhr, zu den To Mori; sie miissen also von
Norden nach Siiden ziehend in ihre jetzigen Wohnsitze gelangt sein.
Der Besuch bei diesem Volke ist sehr kurz gewesen; die Angaben, die
der Verfasser iiber die Gesellschaftsordnung sammeln konnte, sind daher
auch, wie er selbst zugibt, unvollstindig und miissen noch nachgepriift
Werden. Es sind jedoch bereits geniigend Anzeichen vorhanden, daBl man
folgern darf, daB sich der heutige Zustand aus einer alten Verteilung
in matrilaterale Gruppen entwickelt hat. Auch jetzt bleibt ein junges
Paar, nachdem der Brautschatz bezahlt ist, oft noch in einem Teil des
elterlichen Hauses wohnen; der Mann ist wohl frei, ein eigenes Haus
“u bauen, jedoch nur in dem Dorf, in dem die Frau zu Hause ist. Ist
der Mann aus einem anderen Ort, und will er seine Frau dorthin bringen,
S0 kann das nur geschehen, wenn die Frau selbst, ihre nichsten Ver-
Wandten und die Altesten des Dorfes damit einverstanden sind. Erhilt
€ diese Zustimmung nicht, so erfordert das Gewohnheitsrecht, daf die
Familie in dem Wohnort der Frau bleibt. — Wie in einem derartigen
Milien zu erwarten ist, besteht eine grofe Inzest-Furcht; nach einer
Heirat zwischen zwei Personen, die zu nahe miteinander verwandt sind,
®Iwartet man allerlei Unfille: groBe Trockenheit, schweren Regen,
K.l‘ankheit usw. Man bringt dann gewshnlich ein Opfer, welches aus
elnem weifen Biiffel und einem Hund besteht. Dieses letztere Tier
timmt bei den rituellen Briuchen dieser Bevélkerung eine merkwiirdige
und hervorragende Stellung ein, wenn auch — unter mohammedanischem
Einflug — an vielen Orten das Hundeopfer abgeschafft wurde. Den Be-
Wohnern des eigentlichen Mekongga-Gebietes ist das Toten des Hundes
Verboten; wenn nun ein Hundeopfer gebracht werden mufl, so wird

11*
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jemand aus La’iwui eingeladen (nérdlich vom To Laki-Gebiet), und dieser
wird dann zeremoniell mit Kopftuch und Jacke aus Baumrinde und einem
kupfernen Halsring bekleidet. Die To Laki auferhalb des Mekongga-
Gebietes toten dagegen wohl den Hund, und sie tun das bei verschie-
denen Gelegenheiten. In Walatoma und weiter im Kendari-Gebiet totet
man u. a. einen Hund beim Pflanzen des Reises; man begribt das Tier
in einem vorher auf dem Felde gemachten Loch und macht an dieser
Stelle vier oder fiinf Pflanzlocher, in die man Reiskorner legt. Die dar-
aus entkeimenden Pflanzen tragen den Namen ,Reisseele®; spiter, bei
der Ernte, werden diese Ahren zuletzt geschnitten. Es kommt auch
wohl vor, dal man einen toten Hund, auch wenn er nicht in einer rituellen
Zeremonie gestorben ist, einigermafBen feierlich, in ein Stiick weiien
Baumwollstoff gewickelt, begribt.

Zahnmulitation ist allgemeiner Brauch; ebénso die Tatowierung:
Knaben und Midchen verrichten diese Operation an einander, auf Armen
und Beinen und auf der Brust. Religidse Bedeutung hat dies jetzt nicht
mehr, man tut es nur noch, ,,um sich hiibsch zu machen®.

Ausfiihrlicher und in mancher Hinsicht genauer unterrichtet sind
wir liber die mit den To Laki verwandte Bevolkerung des &stlichen
Teiles von Zentral-Celebes, oder besser gesagt, iiber einen kleinen Teil
dieser Stimme, der in Tinompo wohnt. Der Missionar J. Kruyt, der
mehrere Jahre unter dieser Bevilkerung arbeitete und ihre Sprache voll-
kommen beherrscht, verdffentlichte iiber dieselbe eine Abhandlung De
Moriérs van Tinompo.! Selbstverstindlich haben die unter solchen
Umsténden gesammelten Angaben hoheren Wert als die anderswo bei
einem kurzen Besuch erhaltenen Auskiinfte. Vieles von dem, was Herr
Kruyt beschreibt (wie das grofie und das kleine Totenfest z. B.) hat er
selbst gesehen; andere Dinge weill auch er nur vom Horensagen (so
war bei seiner Ankunft alles, was mit der Kopfjagd und der Krieg-
fiihrung zusammenhing, bereits verschwunden; einen Tempel hat er nicht
mehr vorgefunden, und die Priesterinnen hat er nicht mehr in Funktion
gesehen), in letzterem Falle stammen seine Mitteilungen jedoch von
Personen her, deren Urteilsfihigkeit und Verlaflichkeit er vorher hat
untersuchen koénnen. Die Abhandlung hat daher groBen Wert, wahr-
scheinlich auch fiir ein gréBeres Gebiet als das, worauf sie sich, streng
genommen, bezieht.

Die Morier sind keine Toradja; von diesen letzteren unterscheiden
sie sich sowohl durch Sprache wie durch ihr AuBeres. Sie sind in zahl-
reiche Gruppen eingeteilt, deren Ursprung noch nicht festgestellt worden

! Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde v. Ned. In_dié', Bd. 80
(1924), 33—213.
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ist und wahrscheinlich auch nicht zweifellos festzustellen ist; Herr Kruyt
Spricht einmal von ,,Stimmen“, ein anderes Mal von ,,Clans®; der letztere
Name wird woh! der richtigere sein. Die Alternative Endogamie-Exo-
8amie ist auf die heutigen Verhiltnisse nicht anzuwenden; die Heirats-
ordnung wird hauptséchlich von den ,,Stinden“ beherrscht. Man hei-
ratet gewshnlich — doch durchaus nicht immer — in seinem eigenen
Stande; als Blutschande wird nur die Heirat zwischen Bruder und
Schwester und zwischen Cousin und Cousine angesehen. Wie dies auch
bei den To Laki der Fall ist, wohnt der Mann anfinglich bei der Frau;
er arbeitet mit und fiir die Schwiegereltern, erst nach einigen Jahren
griindet er eine eigene Familie. Stammt der Mann aus einem anderen
Dorf, so kommt es bisweilen nach Beratung mit der Familie der Frau
und mit deren Einwilligung dazu, daB er mit Frau und Kindern in sein
eigenes Dorf zuriickkehrt. Die EheschlieBung ist sehr einfach und be-
steht eigentlich nur darin, daB der Briutigam zum Hause der Braut ge-
fiihrt und da hineingeleitet wird. Wenn nun der Zug des Briutigams
unterwegs ist, beeilt sich der jingere Teil der Familie der Frau, mit
einer Schnur, einer Bambusstange oder einem anderen Stock den Weg
Zu versperren. Der Briutigam wird mit den Seinigen erst zugelassen,
Wwenn er fiir seinen Durchzug bezahlt hat. Was und wieviel er gibt, ist
nicht an feste Regeln gebunden; manchmal sind es Lappen Baumwoll-
Stoff, in der letzten Zeit meistens Geld.

Es bestehen zwei Stinde: das gewdhnliche Volk (die Freien) und
die Hiuptlinge. Bei den letzteren unterscheidet man jedoch wieder ver-
schiedene Kategorien, deren gegenseitiges Verhiltnis nicht ganz deut-
lich ist. Zuerst sind da die mokole, die eigentlichen Fiirsten. Die Stellung
eines mokole ist sehr merkwiirdig: theoretisch ist er der Herr des Laundes,
doch eigentlich steht er auBerhalb der Gemeinschaft seiner Untertanen.
{eder »Otamm* oder ,,Clan“ hat seinen eigenen Hiuptling und seine
Altesten, die in ihrem eigenen Kreis, ohne Riicksicht auf den mokole,
alle Angelegenheiten ordnen; sogar die Entscheidung iiber Krieg oder
Frieden liegt in ihren Hiénden. Unter diesen niedrigeren Wiirdentrigern
gelten die karua wieder als die vornehmsten; sie wurden jedoch iiber-
bolt von einem jung aufgekommenen, sehr energischen Hiuptlings-
8eschlechte, den bonto, die sich scheinbar unter die mokole stellten, je-
doch in Wirklichkeit diesen mehr und mehr zur Seite traten. — Ein
mokole gilt essentiell fir ein anderes Wesen als jeder andere Morier,
und die auf diesen sich beziehenden Vorschriften weichen in mancher

Insicht von den gebriduchlichen ab: bei der Heirat zahlt er z. B. keinen
Brautschatz, und in seinem Geschlechte ist die Ehe zwischen Cousin
und Cousine, wenigstens nach einem befreienden Ritus, erlaubt. Diese
besondere Stellung wird dadurch motiviert, dafi die mokole urspriinglich
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aus dem Himmel gekommen sein sollen. Nach den Erzdhlungen ist nim-
lich der erste mokole nicht wie ein gewdhnlicher Mensch entstanden; er
wird entweder in einer nicht néher erklirten geheimnisvollen Weise ge-
boren, oder er kommt aus einem aus der Erde entsprieBenden Bambus-
schobling, der immer dicker wird und schlieflich platzt. — Aus allerlei
Tatsachen, die der Verfasser iiber diesen Gegenstand sammelte, zeigt
er (S.56), daB man annehmen darf, daB in Mori von jeher zwei mit-
einander verwandte, nebeneinander stehende mokole-Geschlechter ge-
wesen sind, von denen das von Wowontuko-Ngusambatu fiir dlter gilt
als das von Pa'antoule-Petasia. Bringt man nun hiermit einige héchst
wichtige und sehr charakteristische Mythen in Zusammenhang, die der
Verfasser ausfiihrlich mitteilt (S. 411., 112), so erhilt man den Eindruck,
daB es vorliufig keineswegs als unwahrscheinlich anzusehen ist, daf in
diesen beiden, von alters her hochverehrten, doch tatsichlich ganz in den
Hintergrund gedringten Fiirstengeschlechtern eine uralte Zweiteilung
des Stammes gerade noch fortbesteht.

Mit dem Namen mokole werden nicht nur irdische Machthaber an-
gedeutet; auch die Himmelbewohner (lakumoa) haben ihre mokole, vier
an der Zahl; und diese sind eigentlich die einzigen Gotterfiguren, die
der Morier beim Namen kennt. Um mit den lahumoa in Kontakt zu
kommen, bedarf man der Hilfe von Priestern, und besonders versteht
es die Priesterin (wurake), zum Himmel aufzusteigen. Ihre Vermittlung
wird hauptsichlich bei zwei Zeremonien in Anspruch genommen, nim-
lich beim mekukumbu, d. h. dem gewdshnlichen schamanistischen Brauch,
um die geraubte Seele eines Kranken aus dem Himmel zuriickzuholen,
und bei dem viel interessanteren mompokowurake, das ganz den Cha-
rakter einer Midchen-Initiation trigt und in mancher Hinsicht Uber-
einstimmung mit dem ma’bua von West-Zentralcelebes zeigt. Diese
Festlichkeit wird nur fiir Midchen veranstaltet, nie fiir Knaben; die
Veranlassung ist hiufig die Krankheit eines Midchens, jedoch auch fiir
normale gesunde Midchen wird sie wohl gegeben; der Zweck ist die
Erh6hung der Lebenskraft der Midchen, die Sicherung ihrer Gesund-
heit und eines langen Lebens. Die Kinder miissen wihrend des Ritus
eine besondere Kleidung tragen, die aus geklopfter Baumrinde verfertigt
ist, und werden wihrend der ganzen Zeit mit dem Namen wurake an-
gedeutet, der gewdhnlich ,Priesterin® bedeutet; die offiziierende Prie-
sterin, die die Zeremonie leitet, heifit wurake pu'u. Die Hauptmomente
des Festes sind folgende: Eine Ersffnungsfeier, ungefihr gleich dem
makukumbu, findet im Vorraum, hinter einem Vorhang von geklopfter
Baumrinde statt. Inzwischen hat im Innern des Hauses ein alter Mann
(fiir junge Minner ist diese Arbeit verboten) ein abgeschlossenes Zim-
merchen gemacht, und nach einer neuen einleitenden Zeremonie (eine
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schweigend genossene Mahlzeit, ausschlieBlich aus Reis bestehend) zieht
sich die Priesterin mit den wwrake darin zuriick. Jedes Midchen erhalt
bei dieser Gelegenheit ein sogenanntes woku, das ist ein schachtel-
Ghnlicher Gegenstand aus Baumrinde mit einer Quaste von herabhsin-
genden Streifen. Die wurake bleiben nun vier Tage und vier Nachte
Ununterbrochen in diesem abgeschlossenen Raum; sie tun dort nichts,
diirfen jedoch von keinem Manne gesehen werden. Nur die Priesterin
und ihre Helferinnen haben freien Zutritt. Drauben wird — wiederum
nur von alten Mannern — unaufhorlich auf Trommeln und Gongs ge-
schlagen, wihrend die Frauen im Vorraum Tinze auffiihren. Am Ende
des vierten Tages wird das Fest mit einem Opfer von Schweinen be-
schlossen, jedoch vorher miissen die wurake noch zwei Zeremonien durch-
machen. Auf dem Hof wird ein Apparat angefertigt (mafantaa), der aus
zwei Brettern besteht, die mit einem kleinen Zwischenraum nebenein-
andergestellt werden. Zwischen diese Bretter legt man ein Schweinchen
und klemmt ein Schwert in horizontaler Richtung so ein, dah die scharfe
Seite nach oben gekehrt ist und ungefihr auf gleicher Hohe mit dem
oberen Rande der Bretter ist. Die wurake steigen nun vom Hause in
den Hof hinab (in Tinompo diirfen sie gehen, anderswo werden sie ge-
tragen) und begeben sich nach der matantaa, wo sie einen Tanz auf-
fihren, an dem weiter niemand sich beteiligen darf. Sie streichen da-
bei mit den FiiBen iiber den Rand der Bretter, so daB sie mit den FuB-
sohlen auch leicht die Schirfe des Schwertes beriihren, Wird ein Mid-
chen dabei verwundet, so ist das fiir sie ein schlechtes Zeichen. Nach
vier Umgingen wird das Schweinchen getétet; die Leiterin der Zere-
monie darf es mit nach Hause nehmen, sie und auch andere iltere
Frauen diirfen von dem Fleisch essen; junge Frauen wiirden krank da-
von werden, und fiir Manner ist es absolut verbotene Speise. — Darauf
nehmen die wurake ein rituelles Bad im Flusse, und wenn sie von dort
nach Hause gehen wollen, bekommen sie in eine Hand ein Biindel
Dracaenablitter und in die andere einen breiten weifen Streifen ge-
klopfte Baumrinde von ungefihr einem Meter Linge. Dann springen
Unerwartet einige Minner aus einem Versteck hervor und lassen sich
Von den Midchen mit diesem Streifen tiichtig priigeln; zuletzt erhalten
sie diese zum Geeschenk und lassen daraus kleine Gebrauchsgegenstinde
anfertigen, Jedes Madchen nimmt nun ihr woke mit nach Hause und
héingt es dort auf; offenbar nimmt man ein sehr inniges religioses Ver-
Pﬁltnis zwischen einer Frau und ihrem woka an; sie verwahrt dieses
ihr ganzes Leben lang, und bei Krankheiten opfert sie ihm. Wenn ein
woka z, B. bei Brand verloren geht, dann wird man so schnell wie mog-
lich fiir die Frau ein wurake-Fest veranstalten, um ihr ein neues woka
zu besorgen,
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Den Begriffen der Morier in bezug auf die ,,Seele* fehlt jede genaue
Umschreibung; verschiedene Benennungen werden angewandt, bei denen
man vergeblich ein System sucht. Der Teil des Menschen, der nach
dem Tode weiterlebt, heiBt onitu; ist jedoch die Seele einmal im Seelen-
lande angekommen, dann heifit sie fanuana; jedoch auch Geister, die
niemals Menschen waren, nennt man onifv. Bemerkenswert ist, daB die
hohen Gétter, die lakumoa, weder onitu noch fanuana genannt werden,
sie sind anscheinend etwas Besonderes und nehmen eine eigene Stelle
ein. Die menschliche Seele bleibt nach dem Tode nicht ,,ewig* im Leben,
sie stirbt neunmal und geht schlieBlich in Wolken iiber und verschwindet.

Alle Stinde gebrauchen fiir die Leichenbestattung einen Sarg, ein
»Fahrzeug fiir den Toten“, auBler fiir Personen, die auf der Kopfjagd
getdtet wurden, Pockenkranke und totgeborene Kinder. Die Sarge fiir
gewohnliche Menschen werden auf ein Geriist gestelit oder in Leichen-
hiuschen beigesetzt; Mitglieder des mokole-Geschlechtes werden dagegen
stets begraben. Auch in anderer Hinsicht weicht die Leichenbestattung
eines mokole von einer anderen ab: bevor das Begribnis eines mokole
stattfinden kann, miissen von bestimmten Bevﬁlkerungsgruppen (deren
Art und Bedeutung noch nicht festgestellt ist) feste, durch Uberlieferung
geregelte Beitrige geliefert werden; eine Gruppe gibt z. B. gestampften
Reis, andere wieder Biiffel, Hithner, geklopfte Baumrinde usw. Eine der
Abteilungen hat die feste Aufgabe, eine lebensgrofie hélzerne Puppe
(misa) anzufertigen, die auf dem Grabe aufgestellt wird. Da diese Vor-
bereitungen einige Zeit (meistens verschiedene Monate) dauern, findet
erst ein vorliufiges Begribnis statt; wenn dann der Sarg ins Grab nieder-
gelassen ist, wird dieses noch nicht mit Erde gefiillt, sondern man baut
dariiber ein Hauschen, in welchem zehn Sklaven des mokole (2 Frauen,
8 Minner) die Wache halten. Auch diese Wiichter heilen onitu, und sie
sind allerlei Bestimmungen unterworfen. Erst wenn alle Beitrige ein-
gekommen sind, kann die Grube angefiillt werden. Wie frither diese
Feier verlief, weif man nicht mehr; jetzt bildet das Rezitieren von
Koran-Spriichen durch einen mohammedanischen Priester den Kern der
Zeremonie. Die gelieferten Biiffel werden geschlachtet, und jede der
Gruppen, die Beitrige geliefert haben, erhilt ihren festen Teil. Die
Leichenwache wird aufgehoben, und an Stelle derselben wird nun die
misa auf das Grab gestellt. — Bei Verstorbenen, die keine mokole sind,
wird (soweit sich aus den nicht ganz deutlichen Mitteilungen ergibt)
diese Begribnisfeierlichkeit durch das sogenannte kleine Totenfest er-
setzt, mit dem man bezweckt, die Seelen der Verstorbenen aus der Ge-
meinschaft der Lebenden loszumachen und ins Totenreich hiniiberzu-
bringen. Man nimmt die Gebeine aus dem Sarg, reinigt sie und bindet
sie zu einem Biindelchen zusammen; nachdem man ein Speiseopfer ge-
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bracht hat, fiihrt man die Gebeine in einigen Etappen aus der Nieder-
lassung heraus und legt sie in ein Kistchen, das unter einen iiberhingen-
den Stein oder in eine Felsspalte geschoben wird. Je nachdem einer im
Leben eine hohere Stellung bekleidete, werden mehr MaBnahmen ge-
troffen und geht es in langsamerem Tempo. Betrifft es eine sehr an-
gesehene Person, dann wird das ganze Ritual sehr ausgedehnt; man
macht dann aus den Gebeinen (indem man sie mit Geweben umwickelt)
eine Puppe, die mit Zieraten behéingt wird, und auf die man den mit
einem weifen Tuch iiberzogenen Schidel stellt. — Durch das spiter
folgende ,,grofie“ Totenfest (woke) werden die Lebenden und die Toten
zeitweilig wieder miteinander in Verbindung gebracht; man erwartet
davon fiir Menschen, Tiere und Pflanzen einen giinstigen EinfluB, und
speziell das Gelingen der Reisernte. Dieses Fest dauert mehrere Monate,
erfordert eine lange Vorbereitung und verursacht dadurch groBe Kosten;
nur ein Vornehmer kann es veranstalten. Wieder werden die Gebeine:
hervorgeholt, und wie beim kleinen Totenfest macht man Puppen dar-
aus; bei einigen Gruppen nimmt man nur den Schidel und macht den
RUmpf von Holz. Die Gebeine von Mitgliedern der mokole-Geschlechter:
werden nicht ausgegraben; diese beteiligen sich an dem Ritus durch
das Holzbild, das auf dem Grabe aufgestellt ist. Nach Beendigung des.
woke werden die Gebeine wieder in die Kistchen gelegt. Selbstver-
stindlich kann dieses Fest fiir einen und denselben Toten mehrere Male-
gefeiert werden.

Kleine Sunda-Inseln.

Bali. Bei den indonesischen Vilkern, die mehr oder weniger den
Einflup fremder Religionen erfahren haben — und das ist fast iiberall
der Fall — ist das Trennen eigener und fremder Elemente in den reli-
gitsen Begriffen und Gebrauchen ein Problem fiir sich, das meist schwer,.
oft iiberhaupt nicht zu l5sen ist. Das Studium einer Besonderheit in den
auf Bali herrschenden Begriffen lieferte Dr. H. H. Juynboll das Material
Zu einer kurzen Abhandlung: Die Holle und die Hollenstrafen
Dach dem Volksglauben auf Bali.! Er gibt darin eine Ausein-
andersetzung des Volksglaubens betreffs der Holle, wie sich dieser in
der balinesischen Literatur duBert, und nachdem er diesen mit den hin-
duistischen und buddhistischen Begriffen in Britisch-Indien, Tibet und
Ching verglichen hat, weist er darauf hin, daB im Gegensatz zu den
Hindu dje Balier nur eine einzige Hglle zu kennen scheinen, wenn die-
selbe auch in verschiedene Abteilungen getrennt ist, und dab die Klassi-
fikation sowohl der Missetaten, als auch der Strafen stark abweicht von.

P

! Baepler- Archiv, Bd. 1V (1914), 78—86.
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den diesbeziiglichen vorderindischen Vorstellungen. Jedes Vergehen wird
von einem bestimmten Ungeheuer gestraft, welches fest damit beauf-
tragt ist, und diese Damonen tragen rein balinesische, nicht indische
Namen.

Flores. Der westliche Teil dieser Insel gehort noch immer zu den
ethnographisch am wenigsten bekannten Teilen des Archipels. Uber das
Volk der Manggeraier, das hier im zentralen Berglande wohnt und in
Bezug auf seine materielle Kultur noch sehr primitiv ist, sammelte
H. B. Stapel einige Angaben, die von ihm in einem Artikel Het Mang-
geraische Volk (West-Flores)! verarbeitet wurden. Betreffs
Struktur der Gesellschaft wird darin wenig mitgeteilt, jedoch scheint
es, daR die soziale Einheit hier identisch ist mit der Niederlassung; und
aus der Tatsache, daB ein Knabe ein ,bleibender Mensch* und ein Mid-
chen ein ,ausgehender Mensch“ genannt wird (womit man auf den Um-
stand hinweist, daf ein Madchen bei der Heirat das Dorf verliBt, wih-
rend der junge Mann in seiner Niederlassung bleibt und mit seiner Frau
einen Raum in der elterlichen Wohnung bezieht), darf man wohl schliefen,
daB das Dorf eine exogame Gruppe bildet mit wahrscheinlich vaterseitiger
Verwandtschaft. — Die Seelen der Verstorbenen geniefien eine gewisse
Verehrung, jedoch kennt man auch ein hoheres Wesen (Muri Kraéng
genannt), das man sich als Zweieinheit denkt; es besteht aus zwei Wesen,
die im Eheverhiltnis zueinander stehen: die minnliche Hilfte heifit lungit
(Himmel), die weibliche alang (Erde). Durch die eheliche Verbindung
dieser Wesen entsteht Regen und wird die Erde befruchtet, wodurch
sie Kinder (die Feldfriichte und Obstbiume) hervorbringt. — Einige
Niederlassungen haben Verbotsbestimmungen beziiglich des Genusses
des Fleisches von Biiffeln und Stachelschweinen; nach den Legenden,
mit denen man diese Vorschriften motiviert, nimmt man an, daf diese
Tiere entweder selbst die Ahnen dieser Gruppen sind oder diesen Ahnen
wichtige Dienste geleistet haben.

Auch iiber die dstlich von den Manggeraiern wohnenden Ngadanesen
ist noch wenig bekannt; ein Artikel von J. A. van Staveren, De Rokka’s
van Midden-Flores? gibt jetzt einige Auskunft. Dieser Stamm be-
steht aus 12 Abteilungen (isi), die wiederum in 141 Unterabteilungen
(woi) zerfallen. Den woi bezeichnet der Verfasser als Verwandtengruppe,
er hat keine lokalen Grenzen; gewshnlich wohnen in jeder Niederlassung
Mitglieder verschiedener woi durcheinander. Bemerkenswert ist, daB bei
diesen Ngadanesen, die sehr isoliert wohnen und auf einer niedrigen
Kulturstufe stehen geblieben sind, von Exogamie nicht mehr die Rede

! Tijdschr. v. h. Bat. Genootschap. v. Kunsten en Wetensch., Bd. LVI (1914),
149—187.
* Ebenda, Bd. LVII (1916), 117 —176.
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zu sein scheint. Die Heirat ist jetzt sowohl im als auBerhalb des woi
gestattet; heiratet man auBerhalb des woi, so tritt die Frau zur Gruppe
des Mannes iiber und auch die Kinder gehoren dazu. — Die individuelle
Seele heifit mai, und das ist gleichzeitig der allgemeine Name fiir ,,Geist".
Man unterscheidet zwischen den Seelen der kiirzlich Verstorbenen und
der Ahnen. Die ersteren werden im Hause von der Familie verehrt; der
Kult der mai der Ahnen ist eine Angelegenheit der u0i, und erfordert
die Errichtung eines nadu und eines baka. Der nadu ist ein schwerer,
oft kunstvoll bearbeiteter Pfahl, der oben in einer Gabel endet; er trigt
ein kegelfsrmiges Dach von Schilfgras, auf dem sich oft ein roh aus
Stroh verfertigtes Bild eines bewaffneten Mannes befindet; am FuBe des
Pfahles sind flache Steine aufgehiuft. In einiger Entfernung, doch auch
noch mitten in der Niederlassung, steht der baka, d. h. ein kleines Hius-
chen von gewdhnlicher Form, dessen Bretter oft mit schoner Schnitz-
arbeit verziert sind. Der nadu ist der Ahnherr der Gruppe; er wird
benutzt zum Festbinden der Biiffel, die von den oi-Genossen geopfert
werden; ein Teil des Blutes dieser Tiere wird immer an den Pfahl ge-
strichen. Andere Tiere als Biiffel diirfen nicht bei diesem Pfahl geopfert
werden. Der baka ist der Ort, wo die Ahnfrau verehrt wird, und das
geschieht durch Opfer von Schweine- und Hiihnerfleisch. Einen Rest
des alten Solidarititsgefithls der verschiedenen woi findet man in dem
Brauch, daf jemand, der ein Fest gibt, sobald er dem xnadw und baku
Seines eigenen woi geopfert hat, all den anderen nadu und baka in
der Nijederlassung eine Gabe sendet. — Beschneidung war friiher all-
gemein, besteht jedoch jetzt nicht mehr; die Handlung geschah in ver-
hiltnismiBig spiatem Alter (etwa 18 Jahre) und zwar zu gleicher Zeit
fiir alle Jiinglinge einer Niederlassung, an einem entlegenen Ort, wo sie
solange blieben, bis sie ungefihr geheilt waren. — Zahnmautilation und
Schwarzfirbung der Zihne ist noch in Gebrauch; sie geschieht gleich
nach der Heirat, und bei Frauen ist die Bearbeitung viel ernsterer Art
als bei Minnern.

Bei dem Stamme der Nagch heifit der Pfahl, der das Symbol des
ménnlichen Ahnen des woi ist: peo, und der baka wird hier sao héda ge-
nannt. In einem kurzen Aufsatz: Een offerfeest by den Nageh-
stam op Flores! beschreibt Freiherr B. C. M. M. van Suchtelen die
Zeremonien bei der Errichtung eines neuen peo in der Niederlassung
Rindu, denen er beiwohnte. Den Hohepunkt dieses Festes bildeten Stier-
gefechte, fiir welche von den woi-Genossen 183 Biiffel zusammengebracht
waren. Der Mittelpunkt des Dorfes, wo sich der peo und der sao héda

! Tijdschr. v. h. Batav. Genootsch. v. Kunsten en Wetensch. Bd. LIX (1919
bis 1921), 191—201.
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befanden, war umziunt, und es waren ringsherum fiir die Zuschauer
Tribiinen aufgebaut. Einer nach dem andern, auch wohl 2, 3 oder 4 Stiick
zugleich, wurden die Biiffel von ihren Eigentiimern auf den Kampfplatz
gefiihrt, an dem peo festgebunden und den Ahnen durch Bestreuen mit
Reiskdrnern und einem Ei als Opfer geweiht. Dann wurden die Tiere
losgelassen, gereizt und von jedem ménnlichen Festgiinger, der Lust dazu
hatte, bekimpft und schlieBlich getdtet. Die Leichen miissen auf dem
Kampfplatz am Zaun liegen bleiben, bis alle Tiere getotet sind; es ist
némlich streng tabu, das Fleisch dieser Tiere zu genieBen, bevor das
Fest ganz beendet ist. Auch die Eigentiimer der Tiere haben bestimmte
Verpflichtungen: sie diirfen z. B. nicht schlafen, bevor die ihnen ge-
hérenden Tiere getdtet sind. In den Hiusern um den Kampfplatz her-
um darf kein Feuer brennen; man ifit in dieser Zeit nur kalte Speisen.
Nur auf dem offenen Kampfplatz brennen groBe Feuer. Gewdohnlich
dauert das Fest drei Tage; jeden Mittag gegen 5 Uhr hort das Gefecht
auf, und dann fangen mitten zwischen den Tierleichen die reich ge-
schmiickten Ménner und Frauen an, unter Fiihrung des Priesters teils
ernste, teils komische Ténze aufzufiihren.

Der Bevélkerung des Mittelteiles dieser Insel hat derselbe Verfasser
eine ausgedehnte Untersuchung gewidmet, deren Resultate er mitteilt
in einer Publikation Endeh (Flores).! Auch hier besteht die Gesell-
schaft aus einer bestimmten Anzahl exogamer Gruppen, die sich an-
scheinend in einem Ubergangsstadium von rein genealogischen zu lokalen
Abteilungen befinden; das genealogische Element ist jedoch noch vor-
herrschend. Die Verwandtschaftstitulatur ist noch stark klassifizierend;
Heirat in der Gruppe gilt als Inzest. Durch ihre Heirat tritt die Frau
aus dem Verband ihrer genealogischen Gruppe aus; die Kinder gehsren
zur Abteilung des Vaters. Trotzdem besteht ein Heiratsverbot zwischen
Schwesterkindern.

In ihren religitsen Begriffen sind die Endeher, wenn auch an der
Kiiste Islam-EinfluB merkbar ist, noch vollig Animisten geblieben, Neben
dem Kult der gestorbenen Familienmitglieder, der in tiglichen Ge-
briauchen von jeder Familie gesondert geiibt wird, besteht fiir jede der
obengenannten Gruppen eine kollektive Verehrung des mythischen
Ahnenpaares. In Ost-Endeh haben diese als Gotter angesehenen Figuren
einen festen Wohnsitz, wo man ihnen opfert, den sogenannten sao héda,
das Geisterhaus. Dieser sao héda ist nicht, wie z. B. bei den Nageh,
ausschlieBlich der Verbleib der Ahnfrau, sondern beider Ahnen. Ein
Gegenstand wie der obengenannte peo oder nadu besteht nicht. In dem

1 Mededeelingen van het Bureau voor de bestuurszaken der buitengewesten,
bewerkt door het Encyclopaedisch Bureau; Lief. XXVI (1921).
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sao héda stehen zwei Holzbilder, ein minnliches und ein weibliches; man
glaubt, daf die Geister der beiden Ahnen des Stammes hier immerfort
zeitweise niedersteigen. — Zwischen gewissen Familien und bestimmten
Pflanzen und Tiersorten besteht ein sehr inniges Verhiltnis, das sich in
bestimmten Verbotsbestimmungen #uBert; Mitglieder dieser Familien
diirfen z. B. den Namen dieser Pflanzen und Tiere nicht aussprechen
und sie nicht als Speise geniefien; auch kommt es wohl vor, dab sie mit
diesen Gewichsen bestellte Felder nicht betreten diirfen. In diesem Zu-
sammenhang ist es vielleicht interessant, darauf hinzuweisen, dal die
sogenannten sao héda, die speziell dem Dienste dieser Ahnen gewidmet
sind, mit allerlei Abbildungen von Tieren, wie Krokodile, Eidechsen,
Schlangen, Vigel, Frosche, Seepferdchen usw. verziert sind. — Inzwischen
scheint es mit dem Kult der Ahnen in den sao kéda allmihlich abwirts
zu gehen; an manchen Orten befinden sich die ,,Geisterhduser® in ver-
nachlissigtem Zustande. Immer mehr indert (oder richtiger spezialisiert)
sich dieser Ahnendienst in eine Verehrung von Sonne und Mond. Dem
Wura-Kéra, d. h. Mond-Sonne, werden auf dazu bestimmten Pfihlchen
Opfer gebracht, um Kindersegen zu erlangen, und bei Landwirtschafts-
feiern.

Titowierung kommt wenig vor. Zahnfeilung und Beschneidung sind
allgemein; diese letztere Behandlung wird bei der nichtmoslemischen
Bevolkerung nur bei Knaben angewandt. Die Zahnfeilung hat ihren
urspriinglichen Charakter einer Krisis-Zeremonie hier noch sehr deutlich
bewahrt; sie hat noch voll und ganz die Bedeutung einer Einfiihrung
in einen heiratsfihigen Stand. Bei einem Midchen findet sie sofort nach
den ersten menses statt, und der Behandelnde ist verpflichtet, zuerst die
Frage an sie zu richten: ,,Willst du bald einen Mann bekommen?* Erst
nach einer Bejahung kann mit dem Feilen angefangen werden. — Die
gewdhnliche Leichenbestattung ist diese, daf man die Leichen in Ticher
wickelt und dann begribt. Man kann jedoch auch einen leda daraus
machen. Dabei wird die Leiche in gestreckter Haltung kunstvoll in eine
Zusammensetzung von Geweben und Palmblittern eingepackt, die fast
keinen Geruch durchlifit; solch ein leda wird dann in einen Baum ge-
héngt oder in einen Sarg (dem man mehr oder weniger die Gestalt eines
Bootes oder eines Pferdes gegeben hat) gelegt und in der Niederlassung
aufgestellt. — Der Verfasser teilt schlieflich (S. 155f.) einige von ihm
gesammelte Mythen und Legenden mit, unter denen auch kosmogonische
Erzihlungen sind. Sie sind gleicher Art wie iiberall im ganzen Archipel
und verraten noch deutlich eine primitive Klassifikation; bei manchen
ist die totemistische Firbung unverkennbar.

Sumba. Im Jahre 1920 hat Dr, A, C. Kruyt eine Reise durch den
Timor-Archipel unternommen, bei welcher er Material fiir einige Publi-
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kationen iiber die Bewohner dieser Inselwelt gesammelt hat. Der Be-
such auf Sumba ist nur ein fliichtiger gewesen und hat sich auf den west-
lichen und den zentralen Teil dieser Insel beschrinkt, aber trotzdem ist
er, dank der Hilfe des seit langer Zeit dort verweilenden Missionars
D. K. Wielenga, imstande gewesen, in seiner ausgedehnten Abhandlung
De Soembaneezen! wichtiges mitzuteilen. Westsumba weicht in-
sofern von dem Rest der Insel ab, als hier die urspriingliche demokra-
tische Gesellschaftsordnung am besten erhalten ist, wihrend in den ver-
schiedenen Landschaften von Mittel- und Ostsumba sich eine Fiirsten-
regierung entwickelt hat. In den letzteren kleinen Reichen hat man
gewdhnlich zwei Machthaber, nimlich ein geistliches Oberhaupt, den
sogenannten Behiiter der marapu (d. h. allerlei alte Gegenstinde, die als
Reliquien des Ahnen angesehen werden), und daneben einen weltlichen
Machthaber. Der erstere gilt fiir den iltesten und vornehmsten, der
andere ist der jiingere. Pastor Wielenga und Dr. Kruyt sind der An-
sicht, daB diese letztere Auffassung tatsichlich nur als ein Nachklang
historischer Ereignisse anzusehen ist: in dem geistlichen Oberhaupte
sehen sie den urspriinglichen Besetzer und also auch Besitzer des Bodens;
der andere soll erst spiter gekommen sein und mit Genehmigung des
lteren Oberhauptes einen Teil des Landes zum Wohnsitz erhalten, oder
sich diesen erobert haben. Es ist schwer zu beurteilen, welche Bedeu-
tung man #uBeren Einflissen auf die Zustinde in Ostsumba beimessen
darf, doch ist es jedenfalls kaum zweifelhaft, dal das Nebeneinander-
bestehen der beiden Machthaber und der in dieser Hinsicht geltende
Wiirdigungsunterschied nicht ohne weiteres vorausgesetzten auslindischen
Faktoren zuzuschreiben ist. Zahlreiche Erscheinungen weisen darauf hin,
daB eine Zweiteilung in ganz Sumba heimisch gewesen ist; wie Dr. Kruyt
selbst mitteilt, bestehen auch in Westsumba alle Landschaften aus zwei
Teilen. Dr. Kruyt will jedoch in dieser letzteren Einteilung etwas ganz
anderes sehen als in der Ostsumbas; die Zweiteilung von Westsumba
ist, wie er bemerkt, nur eine ,,Stammesunterscheidung® (womit er wahr-
scheinlich eine Einteilung in zwei Stammhilften meint), und er ist —
doch wohl ohne Grund — der Ansicht, daf hierzu die Pradikate ,jinger*
und ,dlter” nicht passen wiirden, und daB sie keinen Einfluf haben kann
auf das grofere oder geringere Ansehen der Oberhaupter beider Teile.

Die religitse Verehrung richtet sich auf Sumba an die marapu, mit
welchem Namen der Sumbanese alle unsichtbaren geistigen Michte an-
deutet und zugleich die Mittel, durch die er mit ihnen in Verbindung
tritt. Von einem hoheren Wesen, das alles geschaffen hat und erhiilt,

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 78 (1922),
466 —608,
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hat man nur einen verschwommenen Begriff, und im gewohnlichen Leben
spielt diese Figur keine Rolle. Dr. Kruyts Versuche, hieriiber etwas
ndheres zu erfahren, sind erfolglos geblieben; aus dem in Westsumba
gebriuchlichen Namen (Irna Kalada- Ama Kalada — GroBvater- GroB-
mutter) zeigt sich jedoch, daB man sich auch hier dieses Wesen als eine
Zweijeinheit vorstellt. — Man unterscheidet zwei Sorten marapu. Zu-
erst die marapu der Familie im engeren und weiteren Sinne, d. h. die
Geister der verstorbenen Verwandten; das Mittel, um mit diesen zu ver-
kehren, befindet sich in jeder Wohnung, nimlich ein kleines Kérbchen,
das jeder selbst anfertigt, wenn er sein Haus baut, und das oberhalb
des Herdes (marapu = ,die iiber dem Herd wohnen“) auf einem Boden
beim First des Hauses verwahrt wird; bei vielen Gelegenheiten opfert
man diesem fiir sich und seine Familie. Diese Familien-marapu nennt
man auch wohl die ,toten* marapu, und sie stehen an Bedeutung weit
hinter den anderen: den marapu der kabisu, oder wie man auch wohl sagt,
den ,Jebenden“ marapu. Die Seelen der verstorbenen Familienmitglieder
sind eigentlich nur die Zwischenpersonen, um zu diesen hochsten Geistern,
die niemals Menschen waren, zu gelangen. Der Verfasser iibersetzt
irrtiimlicherweise kabisu mit ,,Stamm*; aus seinen weiteren Mitteilungen
ergibt sich deutlich, daB mit diesem Worte nicht ein Stamm angedeutet
wird, sondern ein Clan, eine einseitig-genealogische Gruppe, die den woi
der Ngadanesen vollkommen gleichzustellen ist, mit dem Unterschiede,
daB der sumbanesische kabisw seinen exogamen Charakter fast unberithrt
bewahrt hat. Jetzt sind die kabisu (vielfach) lokal begrenzt; Dorf und
kabisu sind gleichbedeutend. Alle Bewohner einer Niederlassung fiihren
ihre Abstammung auf denselben Ahnen zuriick. In der Landschaft Kodi
hat der kabisu (der hier wéla oder wala heiBt) noch keine festen Grenzen,
und hier rechnet man die Verwandtschaft in weiblicher Linie. Jede
Dorfgemeinschaft nun hat ihre eigenen ,lebenden* marapu, die in einem
kleinen unscheinbaren Hiuschen verehrt werden, welches mitten in der
Niederlassung steht, oder auch wohl in einem dazu angewiesenen gréBeren
Hause, das von einer Familie bewohnt wird. Die Bewachung der auf dem
Oberboden untergebrachten heiligen Gegenstinde ist eine in dieser Fa-
milie erbliche Wiirde. Ein solches marapu-Haus (man nennt es auch
»das Haus der Kiichlein“, nach den holzernen Hihnen, die auf den First
8esteckt sind) hat in der Regel Asylrecht, und es dient als Opferstitte
bei allen Gelegenheiten, die die ganze Gruppe angehen: vor der Ernte,
bei einer Reise des Oberhauptes, beim Richten einer Ehebruchsache oder
eines Falles von Blutschande usw.

Es unterliegt wohl keinem Zweifel, daf diese im Geisterhause ver-
ehrten ,lebenden“ marapu nichts anderes als die Ahnen sind, entweder
des Clan oder des Stammes. Im 8stlichen Teil der Insel pflegt man vor
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den marapu-Héusern (sofern diese in urspriinglichen Niederlassungen
stehen, nicht in spiter entstandenen Dorfern) zwei hélzerne Pfihle
(andung) zu errichten und darunter Steine aufzuhiufen. Diese beiden
Embleme nun sind das vollkommene Ebenbild des nadw und des daka
der Ngadanesen. Sie miissen von bestimmten, verschiedenen Holzarten
sein; der eine Pfahl ist oben gegabelt und heilt der mdnnliche andung,
der andere, der weibliche, ist ganz gerade. In Westsumba kennt man
diese andung nicht; da hat man an deren Stelle auf einem kleinen Platz
einen linglichen, aufrecht stehenden Stein (%atoda) und an seinem Fuf
einen flachen Stein. Man sagt, daB dieser katoda die Niederlassung be-
wacht.

Das hauptsichlichste Opfertier — obwohl keineswegs das kostbarste —
ist der Hund; man bietet dieses Tier den marapu bei jeder Gelegenheit
an. Im tiglichen Leben wird das Fleisch des Hundes vielfach gegessen,
jedoch mit wichtigen Beschrinkungen: in Tarung in Lauli ist ein kabisu,
deren Mitglieder kein Hundefleisch essen diirfen, ,,weil ihr marapu (Ahn)
ein Hund war®, und im Hauptorte von Lamboja essen ebenfalls drei von
den vier Geschlechtern kein Hundefleisch. — Auch der Python und der
Aal sind fiir die Sumbanesen, oder wenigstens fiir einen Teil derselben,
mehr als gewohnliche Tiere. Hier und da diirfen bestimmte Bevilkerungs-
gruppen das Fleisch des Python essen, wihrend es anderen verboten ist.
In Wajewa, Laura und Lewa sieht man in diesem Tier einen Ahn; wenn
man ihm begegnet, wirft man ihm sirik-pinang zu und man spricht es
mit wmby, d. h. Herr, Grofivater, an. Nur wenn ein Python stiehlt, ent-
schlieft man sich, ihn zu téten, und auch dann wird man erst noch seine
Entschuldigungen anbieten. Fiir die Einwohner von Kambera ist der
Python ein ratw maramba, d. h. Priester, Fiirst.

Der Glaube an eine substantielle Identitit von Menschen, Tieren
und Pflanzen #ufiert sich auch in den auf Sumba allgemein herrschenden
Ansichten iiber die Seele und die Konzeption. Wenn namlich beim Tode
eines Menschen seine Seele sich vom Korper befreit, geht sie nach dem
Himmel und stirbt da nach gewisser Zeit nochmals. Dann reibt Ina
Kalada-Ama Kalada sie zwischen den Hiinden zu Staub und streut diesen
auf die Erde; iiberall wo er hinfillt, wird er zu Gemiise, Reis, Mais,
Pferden, Biiffeln. Wenn die Verwandten gut fiir das Begribnis gesorgt
haben, wird dieser Staub bei ihnen niederfallen, und dann werden sie
reich, d. h. diese Gewichse und Tiere werden bei ihnen zahlreich werden.
IRt nun eine Frau aus solcher Familie davon, so wird sie schwanger und
bekommt ein Kind. Auf diese Weise kehrt der Verstorbene wieder auf
die Erde zuriick.

Zabnmutilation, der sich sowohl Knaben als Midchen zur Zeit der
Pubertit unterwerfen miissen, soll nach Ansicht des Verfassers ein-
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gefilhrt worden sein. Die Beschneidung, die nur auf Knaben angewandt
wird, hilt er fiir einen einheimischen Brauch; sie geschieht, wenn die
Knaben an Heirat zu denken anfangen, und zwar an einer in der Nihe
des Wassers gelegenen Stelle unter einem pinang-Baume. Meistens wird
die Operation an mehreren Knaben zugleich verrichtet; sie miissen dann
aullerhalb des Dorfes in einer Hiitte auf dem Reisfelde bleiben, bis die
Wunde geheilt ist und diirfen nur kalte Speisen geniefen; Frauen und
Médchen ist es verboten, sie dort aufzusuchen. Ein eigentiimlicher Brauch
dabei ist, da@ die Knaben wahrend ihres Verbleibs in der Hiitte ein Tier
stehlen, um dessen Fleisch fiir sich zu bereiten. Sie nehmen dabei ge-
wohnlich Hiihner weg, doch auch wohl einmal ein Schwein, und wenn
Sohne von Vornehmen dabei sind, stehlen sie auch wohl einmal einen
Biiffel. Der Eigentiimer des Tieres darf sich dem nicht widersetzen.
Sobald die Knaben das Fleisch des gestohlenen Tieres gegessen haben,
kehren sie wieder ins Dorf zuriick.

Rote. Dr.Kruyt hat auf seiner Reise diese Insel nicht besuchen
kdnnen; was er iiber dieses Volk in seiner Abhandlung De Roteneezen'
mitteilt, stiitzt sich ausschlieBlich auf Mitteilungen, die er auf benach-
barten Inseln erhalten hat. — Die Gesellschaftsstruktur zeigt hier eine
Einteilung in vaterseitige Gruppen (Teo, bobongi); alle Mitglieder jeder
dieser Gruppen fiihren ihren Ursprung zuriick auf denselben Stammvater
(ba’i) und sollen nach Dr. Kruyt friiher zusammengewohnt haben. Die
Zerteilung ist sehr weit durchgefiihrt; oft findet man in einem Bezirk
bis zu 30 dieser Gruppen. Jeder Rotenese ist sich lebhaft bewuBt, zu
welchem leo er gehort, denn er darf niemals ein Midchen aus seiner
eigenen Gruppe heiraten, auch wenn der Verwandtschaftsgrad nicht mehr
zu berechnen ist. Die Verwandtschaftsnamen sind im Zusammenhang
damit natiirlich rein klassifikatorisch; und bei der Heirat ist der Braut-
schatz, den der Briutigam aufbringt, nicht fiir die Familie der Braut in
engerem Sinne bestimmt, sondern er wird nach festen Regeln iiber eine
viel grofere Verwandtschaftsgruppe verteilt. Jeder lco hat noch sein
eigenes Gemeindehaus (wma lasi), das von den Mitgliedern der Gruppe
gemeinschaftlich errichtet und unterhalten wird, und darin werden die
Reliquien des mythischen Clan-Ahnen aufbewahrt. Wie das auch bei
den marapu-Hausern in einigen Teilen von Sumba der Fall ist, wird
solch ein Haus wohl von einer Familie bewohnt; stirbt der Vater einer
Solchen Familie, so folgt ihm sein Sohn als Wichter des geweihten Clan-
Besitztums.

Die hoheren Wesen, die im Ritus angerufen werden, sind auch hier
in zwei Kategorien verteilt, die nitu wma, die ,Seelen im Hause“, das
—
266_‘3flijdschr. v. h. Batav. Genootsch. v. Kunsten en Wetensch., Bd. LX (1921),

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 12



178 W. H. Rassers

sind die Geister der vor kurzem Verstorbenen, die von jeder Familie in
engerem Sinne verehrt werden, und die nitu dea, die ,,Seelen auller dem
Hause®. Dr. Kruyt weil nicht ganz sicher, ob mit diesen nifu dea (sie
werden auch nitu mula genannt) die Seelen derer gemeint sind, die vor
lingerer Zeit gestorben sind und ,inzwischen schon eine Art Gotter
geworden sind“, oder ob man darunter die Ahnen des leo zu verstehen
hat. Die letztere Auffassung wird wohl die richtigere sein, jedoch ist
hier keine scharfe Scheidung zu machen. Alle Mitglieder der Gruppe
gelten nimlich fiir Erscheinungsformen eines Ahnen: wenn eine Ent-
bindung schwer ist, pflegt man wohl zur Beschleunigung derselben die
Namen bekannter Ahnen zu nennen, denn man glaubt, daB diese in
Kindern wiedergeboren werden. (Ausfiihrlicher berichtet dariiber F. H.
van de Wetering in De naamgeving op Rote.!) Der hochste Gott,
den man kennt — eine Figur, die wahrscheinlich urspriinglich nicht so
wichtig fiir die einzelnen Clans, wie fiir den ganzen Stamm war —, ist
die Zweieinheit Ledo no Bulan, d. h. Sonne und Mond, immer zusammen
genannt. Alle anderen Geister und Gotter, die lokal verehrt werden,
werden als Kinder dieses hochsten Gottes angesehen. In diesem Zu-
sammenhang sind die (leider nicht geniigend ausfiihrlichen) Mitteilungen
Dr. Kruyts iiber ein grofies jahrliches Fest von Interesse (im Osten der
Insel heiBt es hus, im Westen lipa oder laita), das durch ganz Rote ge-
feiert wird, und wobei man ,,Lakamola” ein Opfer bringt. Man sagt,
dieser Kulturheld sei aus dem Himmel niedergestiegen als ein Sohn des
Mondes, und er soll den Rotenesen den Reis, den Mais und andere Ge-
wichse gebracht haben. Dieses Fest wird beim Offnen der Acker, in
der Zeit des wachsenden Mondes, ungefihr vom ersten Viertel bis zum
Vollmond gefeiert, und man kommt zu diesem Zwecke gruppenweise in
dem wma lasi zusammen. Die Zeremonien fangen mit einem Opfer an,
welches ein Priester dem Lakamola bei dem einen oder anderen Baume
bringt, um den herum man Steine aufgehduft hat; auf diesen Steinhaufen
stellt man einen linglichen glatten Stein (batu ba’i, das ist Stein-Gro8-
vater), der mit Ol bestrichen wird. Man stellt sich vor, daB in der
nichsten Nacht der Geist die Opfergaben holt, und darum miissen die
Festginger die Nacht wachend zubringen. Am folgenden Tage finden
allerlei Feste statt: Wettrennen zu Pferde, Téinze, Schaukelspiel, Faust-
gefechte usw., wobei Dorf gegen Dorf spielt. An den Orten, wo noch
Reliquien von Lakamola im Clanhause aufbewahrt werden, baut man
wihrend des Festes ein kleines Héuschen bei der Opferstitte, und dahin
werden die Reliquien (Lendentuch, Hackmesser, Speer usw.) gebracht.

1 Tijdschr. v. h. Batav. Genootsch. v. Kunsten en Wetensch., Bd. LXIII (1923)
402—419.
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Das Ende der Feierlichkeiten wird von Dr. Kruyt folgendermafien be-
schrieben (S. 812): Der Wichter von Lakamolas Reliquien windet sich
das Lendentuch dieses grofen Ahnen um die Hiiften und die Enden
breitet er weit aus. Mit dem alten Speer in der einen und dem Hack-
messer in der anderen Hand tanzt er. Er erbittet dabei den Segen des
Mondes. Die Midchen und Frauen halten einander bei den Handen und
tanzen sieben- oder neunmal iiber den Festplatz auf und ab. Auf diesem
Platze hat man auch einen Pfahl errichtet, der ai sele, d. h. ,aufgefischter
Pfahl“ heift, und zu dem alle Holzarten gebraucht werden diirfen; auf
den Pfahl ist eine junge KokosnuB gesteckt. Dann kommt ein Mann
im Tanzschritt angelaufen, mit dem Hackmesser in der Hand, und wenn
er beim ai sele angekommen ist, nennt er den Namen einer vornehmen
Person aus einem anderen Distrikt, wobei er gleichzeitig den Pfahl durch-
hackt, Ein anderer tut dasselbe bei einem neu errichteten Pfahl, und
diese Handlung wird so oft wiederholt, als Clans oder Geschlechter, die
dieses Fest feiern, in diesem Bezirk sind. Man sagt, daB man dies tut,
damit das Gepflanzte gut gedeiht.

Betreffs Zahnfeilung und Beschneidung gilt hier ungefihr dasselbe
wie auf Sumba. Titowierung war friiher allgemein, geschieht jetzt je-
doch viel weniger. Sie findet hauptsichlich auf Armen und Beinen statt;
man glaubt, daf nach dem Tode die Seelen im Geisterlande mit diesen
Titowierungsfiguren ihr Essen kaufen. Naheres iiber diesen Gegenstand
findet man in: F. H. van de Wetering, Het tatoueeren op Rote.?

Timor. Im hollindischen Teil von Timor, iiber den Dr. Kruyt schreibt
in seiner Publikation De Timoreezen?, ist das Tatowieren sehr all-
gemein. Die Frauen haben meistens eine Zeichnung mitten iiber Kinn,
Hals und Brust bis zum Nabel, und ferner auf den Schenkeln, Waden,
Ober- und Unterarmen; die Manner haben nur Figuren auf Armen und
Beinen. FEinige Geschlechter diirfen sich jedoch nicht titowieren lassen;
Wenn ein Mitglied einer solchen Familie dies tdte, wiirde sein ganzer
Korper aufschwellen. Man tatowiert sich jetzt nur noch aus Schonheits-
Tlicksichten; religitse Bedeutung wird den Zeichnungen nicht mehr bei-
Bemessen. Mit einer Figur — einem in allerlei Variationen vorkommen-
den Kreuz auf dem Arm — ist das jedoch anders: man ist allgemein der
Meimmg, daB die Seele damit im anderen Leben Feuer kaufen kann.
Nach Ansicht des Verfassers wird dieses Zeichen seinem Ursprunge nach
Wwohl indonesisch sein, jedoch in der ungewdhnlichen Bedeutung, die es

fir die Timoresen erlangt hat, sieht er zugleich einen Einflub des christ-
e ———

28 ! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 80 (1924),
“3—32

* Ebenda, Bd. 79 (1923), 347—490.
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lichen Kreuzzeichens, welches mit dem Fegefeuer in Zusammenhang ge-
bracht worden ist. — In allen Landschaften besteht der Brauch, einem
Sdugling, wenn er 4 bis 6 Monate alt geworden ist, die Haare abzu-
schueiden; meistens geschieht dies zugleich mit dem feierlichen Léschen
des Herdfeuers, an dem die Wochnerin sich gew#rmt hat. Das abge-
schnittene Haar wird aufbewahrt. — Betreffs Zahnfeilung und Beschnei-
dung bestehen ungefihr dieselben Bestimmungen wie iiberall auf diesen
Inseln.

In Patain und in Lotas in der Landschaft Annas fand der Verfasser,
wie er sagt, keine einzige beschrinkende Bestimmung hinsichtlich der
Heirat. Hier sollen Briider und Schwestern miteinander heiraten diirfen,
und im ersteren Orte war sogar die Rede von ein paar Fillen, in denen
der Vater seine Tochter geheiratet hatte. Ubrigens haben die Timoresen
eine einseitige vaterrechtliche Gruppierung, mit (wie Dr. Kruyt bemerkt)
einigen Ziigen, die damit nicht gut in Einklang zu bringen sind, und die
vielleicht auf ein dlteres matrilaterales System hinweisen. Bei seiner aus-
fiihrlichen Beschreibung der Leichenbestattungs-Feierlichkeiten (S. 387
bis 412) in den verschiedenen Landschaften weist Dr. Kruyt auf die
merkwiirdige, sehr wichtige Stellung hin, die der Muttersbruder des
Verstorbenen dabei einnimmt; u. a. muB mit dem Begribnis auf seine
Ankunft gewartet werden. — Allgemein besteht auf Timor der Brauch,
nach dem Begribnis ein Steinchen vom Grabe mitzunehmen; man nennt
es die ,Seele* des Verstorbenen und betrachtet es als seinen Stellver-
treter. In manchen Gegenden sieht man dann weiter nicht mehr danach
hin, jedoch an anderen Stellen wird es sorgfiltig aufbewahrt, und man
tut es erst beim grofien Totenfeste weg, das nach kiirzerer oder lingerer
Zeit gefeiert wird.

Molukken.

Halmahera. Die ausfilhrliche Monographie von A. Hueting, De
Tobeloreezeninhundenkenendoen?, deren Erscheinen bereits
mehrere Jahre angekiindigt war, ist von Interesse auch fiir unsere Ein-
sicht in die Religionen der indonesischen Naturvélker im allgemeinen.
‘Wahrscheinlich zeigen sich manche Erscheinungen in ihrem Zusammen-
hange hier deutlicher als anderswo; jedenfalls macht die von Hueting
gelieferte Beschreibung der religiosen Begriffe und Gebriuche dieser
Bevolkerung — nach Daten, die er wihrend eines langen Aufenthaltes
als Missionar im Bezirk Tobelo an der Ostkiiste von Nord-Halmahera
zusammengebracht hat — viel mehr den Eindruck eines geschlossenen
Ganzen. — Nach den von ihnen bewohnten Gebieten zerfallen die To-

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indi¢, Bd. 77 (1921),
217—357. Bd. 78 (1922), 137—340.
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beloresen in drei Gruppen: a) die eigentlichen Tobeloresen, d. h. die
Bewohner des Bezirks Tobelo; b) die Bewohner des Bezirks Kau; ¢) die
BeV6lkerung von Dodinga. Huetings Mitteilungen betreffen hauptsich-
lich die ersteren.

Nach den unter diesen Menschen herrschenden Begriffen besteht der
lebende Mensch aus drei Teilen: 1. roéhe, d. h. der Korper, die #ufier-
liche Erscheinung; 2. gikiri oder njawa, d. h. der Teil des Menschen, der
beim Tode nicht vernichtet wird, — die Seele, der individuelle Geist;
8. gurumini. Fir dieses letate Wort ist schwer ein vollkommenes Aqui-
valent zu finden; der Verfasser nennt es ,Lebensfluidum®, ,die Kraft,
durch die die individuelle Seele die Fihigkeit erhilt, sich zu offen-
baren, Es ist eine universelle, alles durchdringende Energie, die an
keinen einzigen materiellen Gegenstand gebunden ist; sowohl Pflanzen
und Tiere als die Menschen haben gurumini. Kurz, es scheint ein Be-
griff zu sein, der dem melanesischen mana entspricht, — Ein Kind wird
geboren mit gikiri oder njawa, der gurumini jedoch kommt erst kurz
nachher, wichst mit dem Kinde, ist in allen Korperteilen vorhanden
(jedoch nicht iiberall in gleichem Mafie) und wird beim Erreichen eines
hohen Alters auch allmihlich verbraucht. Demzufolge ist die groBere
oder kleinere Menge gurumini nicht nur entscheidend fiir den Wert des
lebenden Menschen, sie bestimmt auch den Wert und die Stellung
der Gestorbenen. Diese letzteren (gomanga, d. h. die Geister) zer-
fallen nimlich in zwei Gruppen: 1. die ,starken* gomanga oder dilikini,
d. h. die Geister derer, die keines natiirlichen Todes gestorben sind, an
erster Stelle der im Kriege Gefallenen; sie zeichnen sich dadurch aus,
daB sie im Augenblicke ihres Todes die ihnen zugeteilte Menge gurumini
noch nicht verbraucht hatten; 2. die ,,schwachen* gomanga oder Leneora,
d.h. die durch Krankheit oder Altersschwiiche Gestorbenen, deren Seelen
ohne gurumini im Jenseits ankommen. Diese letzteren sind bedauerns-
werte Wesen, die keine eigentliche Verehrung genieflen; man bringt
ihnen wohl Speiseopfer dar, jedoch diese haben nur den Zweck, sie auf
kiinstliche Weise mit gurumini zu versehen; unterlieBe man das, dann
wiirden sie zu bosen Geistern (fokata) werden. Die dilikini dagegen
Stehen in hohem Ansehen als Schutzgeister; auch diesen bringt man
Opfer dar, jedoch unbedingt nétig ist das nicht; sie gehoren eigentlich
nicht zu den Toten, — sie leben.

In die Art dieser dilikini, und im allgemeinen des Begritfes gurumini
erhilt man noch eine bessere Einsicht, wenn man der sozialen Struktur
dieser Bevilkerung seine Aufmerksamkeit widmet. Die Tobeloresen von
Tobelo zerfallen in vier Gruppen (hoana), genannt: Lina, Huboto, Mo-
mulati, Gura; die letztere Gruppe hat sich fast ganz in eine friihere
Unterabteilung derselben, Hibua-lamo, d. h. ,der grofie Tempel“, auf-
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gelost. Es ist bedauerlich, dafl der Verfasser keine gentigenden Daten hat
sammeln konnen, um die Art dieser Abteilungen (friiher sollen es lokale
Gruppen gewesen sein, jede mit einem eigenen Hauptling) mit absoluter
Sicherheit festzustellen; vielleicht war dies auch nicht mehr moglich.
Er spricht einmal von ,,Stimmen*, ein anderes Mal von ,,Clans*, jedoch
der letztere Name wird wohl der richtige sein. Jetzt sind die Gruppen
zwar nicht exogam; man heiratet sowohl im wie auBerhalb des %oana,
ohne irgendeine Beschrinkung. Wie der Zustand frither war, darf man
bis zu einem gewissen Grade aus der Tatsache schlieBen, daf es auch
jetzt noch bei jeder Heirat zu den zeremoniellen Pflichten der Braut
gehort, Widerstand zu bieten: wenn nach Beendigung des Hochzeits-
festes der Ehemann sich mit seiner jungen Frau nach Hause begibt,
miissen zwei Frauen aus der Familie des Mannes die Braut an der Hand
mitziehen, und diese mull weinen und klagen und widerstreben. Auch
bei anderen Feiern mufl sich im Betragen von Mann und Frau zuein-
ander zeigen, daB sie ,Fremde* fiir einander sind. Man kann das schliefen
aus der Mitteilung des Verfassers, daB, wiahrend bei allen Sterbefillen
alle Familienmitglieder verpflichtet sind, ein rituelles Wehklagen anzu-
stimmen und unablédssig zu unterhalten, Mann und Frau dies nicht fiir
einander tun, obwohl zweifellos hiufig wirkliche Trauer empfunden wird.
Bei der Leichenbestattung zeigt sich dieselbe Erscheinung; wihrend des
Begribnisses der Frau mufl der Mann tun, als ob es ihn nichts anginge,
und die Frau muB dasselbe tun hinsichtlich ihres Mannes.

Unter den hoana gilt Lina fiir die vornehmste und tapferste Gruppe,
und die Mitglieder derselben genieBen auch gewisse Vorrechte: sie diirfen
sich in einer besonderen Weise kleiden, und wenn bei Feiern die vier
hoana zusammenkommen, hat Lina die Leitung; der ,Stammgeist* (wo-
ngemi) von Lina wird dann zuerst angerufen. Auf Lina folgt als grofite
Gura, und zwischen diesen beiden hat immer Rivalitit bestanden. Die
hoana haben je ibren eigenen Tempel oder Clanhaus (halu), einen offenen
Schuppen, dessen Pfihle mit allerlei Emblemen verziert sind, die Schlangen,
Eidechsen, Krokodile, verschiedene Blitter, Frauenbriiste usw. vorstellen;
nur Lina scheint nie einen halw besessen zu haben. In diesen Gebduden,
die unter gewshnlichen Umsténden nicht mit grofer Ehrfurcht behandelt
werden, kommen von Zeit zu Zeit die Mitglieder der verschiedenen
Gruppen zusammen, um zeremonielle Handlungen zu verrichten oder
sich mit ihrem wongemi zu beraten. Bei den Tobeloresen im Bezirk
Kau hat eine weitere Unterverteilung der vier priméiren loana statt-
gefunden; man hat dort eine groRe Anzahl kleinerer Gruppen, die
mit den Déorfern zusammenfallen und jede ihren eigenen wongems
haben; dort hat also der halu den Charakter eines Dorftempels be-
kommen.
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Welche Vorstellung macht man sich nun von dem wongemi? Aus
dem, was der Verfasser hieriiber vernahm, zeigte sich ihm, daB der
wongemi eine mythische Figur ist, etwa der Ahn der Gruppe. Er wird
Jedoch gleichzeitig immer angedeutet als der ,ilteste” oder ,erste der
dilikini, d. h. der mit gurumini versehenen Geister; der Verfasser nennt
ihn den ,Hauptvertreter der dilikini der Gruppe®. Es ist darum deut-
lich, daB der wongemi nichts anderes ist als der personifizierte, nach der
sozialen Gruppierung spezialisierte gurumini. Ebenso wie die lebenden
Menschen, sind auch die dilikini nach den koana eingeteilt; der Kult der
dilikini ist Sache der hoana; die Kraft und Bedeutung einer Gruppe liegt
fast ausschlieBlich in der Zahl ihrer dilikini. Diese ,starken“ Geister
halten sich in der Nihe des halu auf, wo sie ununterbrochen Kriegs-
tinze auffiihren; man zieht nicht zu Felde oder unternimmt keine anderen
wichtigen Sachen, ohne erst die dilikini und ihr Oberhaupt, den wo-
ngemi, um Rat gefragt zu haben. Eine fortwihrende Verehrung geniefit
der wongemi jedoch nicht, und der kalu gilt auch nicht als sein fester
Wohnort; sein eigentlicher Wohnort ist der Wald.

Vielleicht ist bei keinem indonesischen Volke der Schamanismus so
stark entwickelt, als bei den Tobeloresen. Sowohl Minner wie Frauen
kénnen Schamanen (gomatere) werden; man muf jedoch dazu veranlagt
sein und ferner eine Lehrzeit bei einem ilteren Schamanen und einen voll-
stindigen Initiationsritus durchmachen. Sie treten als Arzte und Wahr-
sager auf, und man sagt, daB sie von einem speziellen Geist, ihrem djini,
besessen sind. Der GenuB von Schweinefleisch ist ihnen verboten, und
der ganze djini-Dienst kennzeichnet sich durch eine gewisse Abneigung
gegen das Schwein; der Verfasser neigt darum zu der Ansicht hin —
wahrscheinlich zu unrecht —, dafl der ganze Brauch mohammedanischen
Ursprunges ist und iiber Ternate zu den Tobeloresen gelangt sein soll.
— Zu den hauptséichlichsten Funktionen des gomatere gehort seine Titig-
keit bei Sterbefillen. Sobald nimlich jemand gestorben ist, ruft man
den Zauberer; dieser bringt sich in magnetischen Schlaf, fingt die Seele
des Toten auf und bringt sie vorliufig bei den dilikini der Familie in
Sicherheit, damit sie nicht in die Hinde bdser Geister falle. Jedoch
kann die Seele dort nicht bleiben, und durch eine zeremonielle Hand-
lung — dieses nAufrufen des Verstorbenen“ muf eigentlich innerhalb
14 Tagen stattfinden, wird jedoch wegen der hohen Kosten oft monate-
lang hinausgeschoben — wird der djini vom gomatere ermichtigt, die
Seele nach einem festen Wohnort zu bringen, wo sie dann weiter fiir
die Lebenden ungefihrlich ist.

Die Leichen werden in einen Sarg gelegt, nachdem sie erst in zahl-
reiche rote oder weifle (niemals blaue oder schwarze) Gewebe gewickelt
sind; gewshnlich werden sie nicht begraben, sondern in Erwartung des
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groBen Totenfestes auf ein Geriist in der Nihe des Hauses gestellt. Man
trigt eine Leiche nicht zur Tiir hinaus, sondern entfernt die Vorderwand
des Hauses. Sobald die Leiche draufien ist, wirft man ihr Asche und
Rufl nach, und sogleich beginnt das ko dodorow, d. h. ,alles schlecht
machen”; man wirft einander mit Asche, Faeces und RuB, man trinkt
grofie Mengen berauschender Getrinke, und es wird ein Schauspiel der
grobten Erregung. Ist diese Trauerfeier zu Ende, so nehmen alle Teil-
nehmer ein Bad. — Zugleich mit dem oben erwihnten ,Aufrufen des
Verstorbenen®, doch auch wohl gesondert, feiert man ein Fest, welches
-Kochen fiir die Geister* heifit. Dabei werden sowohl den dililini als
den hencora Speiseopfer gebracht, obwohl das eigentlich fiir die ersteren
nicht nétig ist; diese Speisen werden jeder der Geistergruppen geson-
dert angeboten, und die fiir die dilikini bestimmten sind mit einer roten
Hibiscus-Blume bezeichnet. Dieses ,Kochen fiir die Geister* ist eine
Angelegenheit der Familie im engeren Sinne, nicht des Dorfes oder der
Gruppe. Anders ist es mit dem hukara, dem groBen, allgemeinen Toten-
feste, das urspriinglich einmal in fiinf Jahren gefeiert wurde. Dazu
werden die Leichen aller seit dem vorigen hukara Verstorbenen wieder
aus den Sirgen genommen; die Gebeine werden, soweit das noch notig
ist, von den weichen Teilen gesiubert, in Seewasser rein gewaschen
und dann mit dem Kopfhaar zu einem Biindelchen zusammengebunden.
Diese Biindelchen werden mit Kokosol bestrichen, in ein Totenkleid von
weifier Baumrinde und in Gewebe gewickelt, wieder in einen Sarg ge-
legt und nach dem zu dieser Feier geschmiickten halu gebracht. Dort
finden vier Nichte lang rituelle Ténze statt, zu denen Weihgesinge ge-
sungen werden. Am vierten Tage werden die Sirge im Festzuge um
den halu getragen, auf Geriiste gesetzt und mit Fiahnchen verziert. Im
Clanhause ruft der als Priester auftretende Alteste der Gruppe alle
dilikini an, indem er mit dem wichtigsten, dem wongemi, anfingt. Ist
diese Feier beendet, so bekiimmert man sich weiter nicht um diese
Toten; man 148t die Sirge einfach stehen, bis sie verfault sind. Nur
die Gebeine derjenigen Verstorbenen, von denen man annimmt, daf sie
dilikini geworden sind, werden als geweihte Schitze aufbewahrt. —
Neben Reliquien, die personliches Eigentum sind, bestehen auch solche,
die einer Familie, ja sogar einem koana gehéren. Besonders die letzteren
werden hoch geschiitzt, da sie die ganze Gruppe beschiitzen. Sie werden
sogar auf Reisen und in den Krieg mitgenommen und dabei in einem
gesonderten Boot transportiert, welches von den dltesten Reisegenossen
gesteuert wird.

Begreiflicherweise hat der Verfasser sich bemiiht zu untersuchen,
ob auch bestimmte Tierarten eine gewisse Verehrung genieBen oder
wenigstens in ungewdhnlicher Weise behandelt werden; und ganz ohne
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E'rfolg ist seine Untersuchung nicht gewesen. Unter den Tobeloresen
g§bt es Leute, die das Krokodil verehren, und als Motiv angeben, daf
flleses Tier der Ahn ihres Geschlechtes sei; auch erzihlen sie wohl, daB
1h1“ iltester Ahn auf dem Riicken eines Krokodils auf die Insel gekommen
sel, und dab sie daher dem Krokodilgeschlechte Dank schulden. So ist
In dem hoana Huboto eine Niederlassung Gosoma (d. h. Krokodil), deren
Einwohner nicht das Recht haben, ein Krokodil zu t6ten, da dieses ihr
Ahn (dodadi) ist; sie sehen es wohl gern, dah andere sie von diesen
listigen Tieren befreien, jedoch selbst wagen sie es nicht. Der Ver-
fasser spricht sogar von einem hoana (welche Gruppe dies ist, und wo
er seine Auskiinfte erhielt, meldet er nicht), der das Krokodil nicht tétet,
weil es das berera ma ngale, d. h. das ,,Waffentier” dieser Gruppe ist. —
In dieser Hinsicht muB auch auf den merkwiirdigen Zusammenhang der
vier hoana mit gewissen Pflanzenarten hingewiesen werden, der sich
deutlich bei einer Feier zeigt, die offenbar fiir die ganze Gemeinschaft
wichtig ist. Wenn man von einem Kriegszuge zuriickkehrte, dann muBten
die Leute, die Feinde besiegt hatten, und auch die wongemi und diliking
(die natiirlich mit in den Kampf gezogen waren), gereinigt werden, und
zu diesem Zweck mubBten alle Teilnehmer an dem Zuge in feierlicher
Weise ein Bad nehmen. Bei diesem Baden tritt der hoana Lina wieder
als Zeremonienmeister auf, und der Alteste dieser Gruppe besitzt das
Geheimnis der Zusammensetzung des kraftig wirkenden Reinigungs-
mittels, mit dem die Badenden bestrichen werden. Es gelang Herrn
Hueting, zu erfahren, daB in das hierzu bestimmte Wasser u. a. Teile
von vier Pflanzenarten gemischt wurden, und zwar: fiir Lina dunkelrote
Hibiscus-Blumen, fiir Huboto rote Ricinusblitter, fiir Momulati rote
Dracaenablitter, fir Hibua lamo rote Blitter eines Crotonstrauches. Der
Verfasser fiigt hinzu (S. 209): ,,Vielleicht sind sie frither das ma ngale,
das Waffenzeichen, der Abteilung gewesen, aber jetzt weif man das
nicht mehr . . ., jedoch ist es merkwiirdig, daB man die ganze Zeremonie
nicht echt findet, wenn nicht gerade diese Blitter gebraucht werden.*

Was der Missionar M. J. van Baarda in seinem Artikel Een apo-
logie voor de dooden! iiber den Totenkult und _speziell iiber das
8roBe Totenfest bei dem nordlich von den Tobeloresen wohnenden Volk
der Galelaresen erzihlt, stimmt hauptsichlich mit den von Hueting mit-
geteilten Tatsachen tiberein. Hier zeigt sich noch deutlicher, daf es ein
fester Brauch ist, daf die fiir ein Totenfest erforderlichen Sachen zum
Teil in benachbarten Dorfern geraubt werden. Van Baardas Ver-
mutung, daf damit das frilhere ruhmvolle Handwerk des galelaresischen

—_—

! Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde v. Ned. Indié¢, Bd. 69 (1914),
52—89.
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Mannes (ndmlich Seeraub) symbolisiert wird, ist bereits aus dem Grunde
nicht zutreffend, daf dieses ,,Rauben* durchaus nicht ausschlieBlich fiir
verstorbene Ménner stattfindet. Wahrscheinlich mul man einen fernen
Zusammenhang annehmen zwischen diesem Brauch und einer primitiven
Zweiteilung des Stammes und der Klassifikation, die sich danach ge-
bildet hat.

Bei zwei, ebenfalls auf Nord-Halmahera, im Bezirk Kau, ansissigen
kleinen Stimmen sammelte der Missionar . J. Ellen einige Erzihlungen
und Fabeln, die von ihm in Text und Ubersetzung verdffentlicht wurden
(Verhalen en fabelen in het Pagoe!, Verhalen en fabelen
in het Modole?).

Seran. Uber die Bevilkerung von Seran miissen drei Verdffent-
lichungen genannt werden: 0. D. Tauern, Patasiwa und Patalima3;
Lieferung XXIX (Seran) der Mededeelingen van het Bureau
voor de bestuurszaken, bewerkt door het Encyclopae-
disch Bureau®*, und Dr. E. Stresemann, Religisse Gebriuche
auf Seran.® Jedoch auch jetzt noch sind allerlei Fragen betreffs der
Religion dieser Bevdlkerung und speziell betreffs des Kakihan-Ver-
bandes ungeldst.

In den Mededeelingen van het Encycl. Bureau (S. 33)
werden — abgesehen von der sehr gemischten Kiistenbevilkerung —
die Seraner eine anthropologische Einheit genannt; Tauern (S. 27) da-
gegen fiihrt triftige Griinde fiir die Folgerung an, dafl die Bevolkerung
dieser Insel von sehr heterogener Zusammensetzung ist. Den reinsten
Typus des urspriinglichen Seraners sucht er im #uBersten Osten, bei dem
Stamme der Bonfia, der auf einer sehr niedrigen Kulturstufe steht und
mit Vélkern wie die Toala, Sakai und Wedda verwandt sein soll. Je
weiter man nach Westen kommt, desto grofier soll der melanesische Ein-
flu werden, und in den Gruppen, die das Stromgebiet des Talaflusses
bewohnen, sieht er eigentlich reine Melanesier; diese letzteren sollen
denn auch den Kakihan-Verband mitgebracht haben. Politisch sind die
folgenden Hauptgruppen zu unterscheiden: 1. die Ostseraner, die ganz
abgeschieden von ihren Nachbarn leben; 2. die Patalima (,,die Leute von
finf“); 3. die Patasiwa (,die Leute von neun“). Eine allgemein ange-
nommene Erklidrung fiir diese letzteren Namen (urspriinglich sollen sie
gelautet haben: Ulilima, Ulisiwa), hat man, wie Tauern bemerkt, noch

! Ebenda, Bd. 72 (1916), 141—195.

¢ Ebenda, Bd. 72 (1916), 197—232. 8 Leipzig, 1918,

* Weltevreden, 1922. — Nach Angaben von F.J. P. Sachse, und nach dessen
Buch Het eilland Seran en zyne bewoners (1907).

5 T%dschr. v. h. Batav. Gen. v. Kunsten en Wetensch.,, Bd. LXII (1923),
305—424.
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n'icht gefunden. Dr. Stresemann sieht in der Unterscheidung von Pata-
Siwa und Patalima eine rein politische Einteilung; jedoch steht es nahezu
fest, daB diese beiden Gruppen uns wieder eine alte Zweiteilung des
Stammes erkennen lassen, und daf die Zahlen 5 und 9 sich auf eine
Untereinteilung dieser Stammhilften beziehen. Die Patasiwa teilen sich
hoch weiter in Patasiwa hitam (schwarze Patasiwa) und Patasiwa putih
(weiBe Patasiwa), welche Namen mit der Tatowierung zusammenhéingen;
nur die ersteren nimlich kennen diese Sitte, da sie Mitglieder des Kaki-
han-Verbandes sind.

Die soziale Einheit in der Seraner Gesellschaft war (und ist in einem
grollen Teil der Insel noch immer) der soa, d. h. eine Gruppe von Leuten,
die miteinander verwandt sind oder doch sich als Verwandte ansehen.
Der exogame Charakter dieser Gruppe ist im Westen teilweise verloren
gegangen; hier ist die Familie im engeren Sinne mehr in den Vorder-
grund getreten, und hier hat man daher auch Einfamilienwohnungen,
wihrend das alte Seraner Haus eine Gruppenwohnung fiir mehrere
Familien ist. Im Zentrum und im Osten der Insel ist die soa-Exogamie
noch ungeschwicht; die Verwandtschaft wird in méannlicher Linie ge-
rechnet, und der soa ist daher eine lokale Gruppe; wihrend Heiraten
zwischen nahen Verwandten im allgemeinen verboten sind, gilt es fiir
erlaubt, daf jemand seine Tochter den Sohn seiner Schwester heiraten
laft. Der Brautschatz wird nicht ausschlieflich von dem Briutigam und
seiner Familie aufgebracht, sondern der ganze soa trigt dazu bei, und
er wird auch nach festen Regeln iiber den ganzen soa der Braut ver-
teilt. Wenn jemand ganz unbemittelt ist, so kann er doch heiraten,
jedoch muB er dann zum sos seiner Frau iibertreten, oder jedenfalls
werden die Kinder, die aus dieser Ehe geboren werden, zu diesem soa
gezihlt.

Wie dies ja auch in anderen Teilen des Archipels der Fall ist, hat
man hier neben einer Verehrung der nitu (Geister, Seelen der Verstor-
benen) auch einen — hier allmahlich verschwindenden — Kult der
groBen kosmischen Krifte. Man schwort wohl bei Sonne, Mond, Erde,
Sternen usw. Als hochster Gott und Schopfer der Welt gilt upu lanite,
d.h. »Herr Himmel“, jedoch viel mehr tritt die Vorstellung in den Vorder-
grund, daf alles Bestehende sein Dasein der Ehe der Sonne mit der Erde
oder dem Mond zu danken hat; man denkt sich dabei die Sonne als
minnlich, Erde und Mond als weiblich. Da8 wir auch hier wieder eine
Primitive Klassifikation vor uns haben, und daB sich mit den Figuren
der Sonne und der Erde (des Mondes) die Gedanken an die Ahnen der
beiden Stammhilften verkniipfen, zeigt sich noch deutlich aus einem
semi-rituellen Spiel hela rotan, bei dem diese Ehe symbolisch vorgestellt
wird, — Jetzt wendet sich der Kult mehr und mehr an die Geister,
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wobei es wieder auffillt, daB den Seelen gewshnlicher Sterblicher keine
grofie Bedeutung beigemessen wird; unsterblich sind sie eigentlich nicht,
man glaubt, daf} sie auf die Dauer in der Luft verschwinden. Die Ver-
ehrung gilt hauptsichlich den Seelen derer, die bereits im Leben fiir
michtig und auBerordentlich begabt galten; und die hochste Stelle bleibt
immer den mythischen Ahnen des soa und des Stammes zugewiesen.
Mit den nitu der Familie kann jeder Hausvater selbst in Verbindung
treten, jedoch nicht mit den hoheren Geistern. Fiir die Verehrung des
soa-Ahnen z. B. bedarf man der Mithilfe des Gruppenhiuptlings. Bei
den Westseranern gilt als wichtigstes Mittel im Verkehr mit den héheren
nitw ein in fast keinem Dorfe fehlender Opferstein; dies ist ein roher
abgeplatteter Stein, der bei Ortsinderungen einer Niederlassung immer
von den Einwohnern mitgenommen wird. Er wird als Wohnsitz dieser
Geister angesehen, ja sogar selbst als Gottheit. In der Zeit, worin er
nicht fiir geweihte Handlungen gebraucht wird, wird er hiufig mit einem
Verbotszeichen versehen und darf dann nicht beriihrt werden. Bemerkens-
wert ist, dafl um diesen Stein herum immer Croton gepflanzt werden mub,
wie man iibrigens im allgemeinen auf Seran Croton antrifft bei allem,
was einen geweihten Charakter trigt (Tauern, 142; Stresemann, 382).
Zieht man in den Krieg oder geht man auf die Kopfjagd, dann werden
auf diesem Stein die Schwerter geschirft. — Auch gewisse Biume
werden oft als geeignete Stellen fiir die Verehrung der Ahnen-Geister
angesehen; derartige Biume diirfen dann nicht mit dem Hackmesser
beriihrt werden, sogar darf man kein Blatt abpfliicken. Der bedeutendste
ist der groBe waringin Nunusaku, der sich, wie die Berichte lauten, tief
im Binnenlande von Westseran befindet, doch noch nie von einem Euro-
pier gesehen wurde; er ist das zentrale Heiligtum der ganzen Gruppe
der Patasiwa hitam und gilt fiir den Wohnort ihres héchsten Geistes.
Auch sagt man wohl, daff die ersten Ahnen aller Westseraner aus diesem
Baume hervorgegangen sind. Der Glaube an eine gewisse Identitit von
Menschen und Pflanzen (und Tieren) ist iibrigens sehr allgemein: man
sagt, die Menschen seien aus Striuchern, Biumen und Friichten ent-
standen; einige Familien glauben, sie stammten von der einen oder
anderen Tierart ab und diirften darum das Fleisch dieser Tiere nicht
essen. — Alten Schiisseln aus Ton und Porzellan, meist von chinesischer
Herkunft, werden ebenfalls auBiergewohnliche geistige Krifte zuge-
schrieben, und auch diese gebraucht man im Verkehr mit der Geister-
welt; bei vielen Zeremonien ersetzen sie die besonders friiher viel ge-
brauchten Schiédel von erbeuteten Képfen und von verstorbenen Ver-
wandten. Das hochste Ansehen endlich genieBen in dieser Hinsicht
gewisse rohe, blaue Armbinder aus Glas (mamakur) von vorderindischer
Herkunft.
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Bekanntlich haben die religiosen Erscheinungen und die gesellschaft-
lichen Verhiltnisse in Westseran einen eigenen Charakter durch den dort
bestehenden Kakihan-Verband. Dieser Bund, dessen Ubereinstimmung
mit den melanesischen Minnerklubs sofort auffillt, umfaBt alle Patasiwa
hitam-Gruppen; fast ausnahmslos werden alle minnlichen Einwohner von
Westseran Mitglieder, sobald sie das Pubertitsalter erreicht haben
Heutzutage wird er allmiéhlich zu einem profanen politischen Verein:
nicht nur die heidnischen Seraner sind Mitglieder, sondern auch wohl
Mohammedaner und die an der Kiiste wohnenden Christen. Organisa-
torisch besteht der Bund aus drei Abteilungen, die die Namen der drei
durch das Gebiet stromenden Fliisse tragen: Eti, Tala und Sapalewa.
An der Spitze jeder Abteilung steht ein Rat unter einem Vorsitzenden,
der den Titel ina-ama, d. h. ,Mutter-Vater* fiihrt. Die eigentliche trei-
bende Kraft in dem Verbande sind jedoch die Priester (mauwin), von
denen sich je einer oder mehrere in jeder Niederlassung befinden. —
Jeder soa der Patasiwa hitam mub eigentlich sein baileo, d. h. Clanhaus,
besitzen, in dem sich die Stimmen der Ahnen vernehmen lassen, und
das oft mit einigen Schnitzarbeiten (minnliches Glied, Frauenbriiste,
Krokodile) geschmiickt ist. An den meisten Orten bestehen diese Ge-
biude jedoch nicht mehr oder sind baufillig; sie wurden fir die Be-
ratungen der Priester benutzt und als Aufbewahrungsort fiir die Para-
phernalien der Initiationszeremonien. Diese letzteren feiert man in einem
speziell zu diesem Zweck errichteten Hause an einer einsamen Stelle im
Walde. Wenn solch ein Kakihan-Haus ganz baufillig geworden ist, so
daB ein neues gebaut werden mufl, dann wird der Hauptpfahl dafiir mit
grofier Feitrlichkeit gefiillt und — sorgfiltig in Blitter verpackt, denn
die Frauen diirfen ihn nicht sehen — in die Niederlassung gebracht.
Dann bringt man den Pfahl wieder zuriick und fingt mit dem Bauen
an, das immerfort von Festen unterbrochen wird und daher sehr lange
dauert. Jeden Abend kommen die Minner ins Dorf zuriick, und sie
miissen dann wie Betrunkene gehen und sich sonderbar anstellen, weil
sie mit den Geistern der Ahnen verkehrt haben. Wenn das Kakihan-
Haus fertig ist, sendet man Einladungen an die Niederlassungen in der
Kakihan-Abteilung, zu der man gehort und auch wohl an andere Ab-
teilungen. Die Jiinglinge, die man fiir die Aufnahme in den Bund ge-
eignet hilt, werden dann von allen Seiten herbeigefiihrt; sie verab-
schieden sich von ihren Verwandten unter groBer Aufregung — denn
es heifit, daB sie von dem grofien Geiste im Kakihan-Hause getotet
werden sollen — und bleiben dann einige Tage im Hause des Priesters,
Wo sie tdglich mit Kurkuma eingerieben und in einem heiligen Strome
gebadet werden. Wenn dieses vorbereitende Ritual voriiber ist, begeben
die Novizen sich gegen Abend in feierlichem Zuge nach dem Initiations-
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hause; ihr Gesicht ist mit einem Tuche bedeckt und jeder von ihnen
wird von zwei #lteren Ménnern gefiihrt, die wihrend der ganzen fol-
genden Zeremonie als ihre Patrone auftreten. Einige Tage lang miissen
dann die Kandidaten im Kakihan-Hause allerlei Quilereien und Ent-
behrungen ertragen und horchen auf die Auseinandersetzung der Lehre
der geheimen Genossenschaft und der Verpflichtungen, die die Mitglied-
schaft auferlegt. Nach Beendigung werden die Novizen herausgefiihrt
und von ihren Begleitern auf der Brust titowiert. (Tauern teilt mit,
daB diese ,,Vormiinder* selbst auch wieder titowiert werden, und zwar
mit demselben Zeichen wie ihr Novize). Auch werden ihnen einige
Haare abgeschnitten. Dann diirfen sie in ihr Dorf zuriickkehren, doch
miissen sie sich dort wie neugeboren anstellen, wie Leute, die die ersten
Lebensverrichtungen wieder lernen miissen; sie laufen auf sonderbare
Weise und tun, als ob sie ihre Verwandten nicht mehr kennen. Viele
bekommen bei ihrer Aufnahme ein Stéckchen in die Hand, an das man
allerlei Gegenstinde gebunden hat; soweit diese Dinge dem Tier- oder
Pflanzenreiche angehdren, ist ihnen der Genuf oder der Gebrauch dieser
Tiere oder Pflanzen verboten. Nach einigen Tagen sind die Jiinglinge
wieder normal, jedoch noch lange Zeit werden sie regelmiBig mit in
den Wald genommen, um dort in verschiedenen Dingen, die den Kaki-
han-Verband betreffen, unterrichtet zu werden, wobei ihnen immer wieder
die Pflicht der Geheimhaltung eingeschirft wird. — Jetzt titowiert man
sich auch aus Eitelkeit, und auch Frauen diirfen es tun. Manner miissen
jedoch stets die ersten Titowierungsfiguren als Initiandi im Kakihan-
Hause erhalten.

Kei-Inseln. Die beiden grofien Westseraner Gruppen der Pata-
siwa (Ulisiwa) und der Patalima (Ulilima) trifft man auch bei den Be-
wohnern der Kei-Inseln an. Hier ist die ganze Gesellschaft aufgebaut
aus den zwei groBen ,Bundesgenossenschaften der Ursiwa und der
Lurlima, die jede einen eigenen Schutzgeist haben; und man kann hier
mit viel groBerer Wahrscheinlichkeit feststellen, daB wir es dabei mit
einer primitiven Zweiteilung des Stammes zu tun haben. Der Missionar
H. Geurtjens, M. S. C., der in seinem Buche Uit een vreemde we-
reld, of het leven en streven der inlanders op de Kei-
eilanden?’, in unterhaltender Weise von seinem siebzehnjihrigen Um-
gang mit dieser Bevilkerung erzihlt, teilt mit, daB Ursiwa bedeutet
ndie neun Volksstimme*, und daB nach der Legende der Kern dieser
Gruppe durch einen ,Bund“ gebildet sein soll, der den Namen trug:
Karbaw-siw, d. h. ,die Neun des Rindes*; Lurlima iibersetzt er mit ,die
Fiinf des Pottfisches. Eine stark hervortretende Funktion erfiillen

! 'g-Hertogenbosch, 1921.
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librigens, nach den Berichten zu urteilen, diese ,,Bundesgenossenschaften®
Jetzt nicht mehr; sie bilden einfach die groBten Gruppen, zu denen jeder
nach seiner Abstammung gehért. Doch ist ihre soziale Bedeutung noch
nicht ganz verschwunden: hat sich z. B. jemand schwer gegen das Ge-
Wwohnheitsrecht vergangen, dann ist die Moglichkeit nicht ausgeschlossen,
flaﬁ in letzter Instanz die ganze ,,Bundesgenossenschaft®, zu der der
Ubertreter gehort, dafiir verantwortlich gemacht wird. Im tiglichen
Leben erstreckt sich jedoch das Gefiihl der Zusammengehorigkeit des
Keiesen nicht soweit, ja oft nicht einmal bis auf alle Bewohner eines
selben Dorfes; es beschrinkt sich auf eine, auch hier sowa genannte,
Verwandtengruppe, an deren Spitze der kapalla sowa steht. Der sowa
ist die soziale Einheit; der Keiese als Individuum und als Familienmit-
glied bedeutet wenig oder gar nichts; er kommt nur als Glied seines
Familienverbandes in Betracht (S. 289). Die Heirat einer Person ist
eine Angelegenheit des ganzen sowa; das Oberhaupt der Gruppe sorgt
fiir das Zusammenbringen der Kaufsumme oder des Brautschatzes der
Frau, und alle Mitglieder miissen dazu ihre Beitrige liefern. Die Kinder
gehoren daher auch weniger den Eltern als vielmehr dem Oberhaupte
der Gruppe des Vaters. Ein sowa ist jedoch bei der Wahl der Frauen
fiir seine Mitglieder nicht ganz frei, sondern ist auf eine beschrinkte
Anzahl genau bestimmter Familiengruppen angewiesen; und es ist merk-
wiirdig, daB Auswechselung von Briuten zwischen diesen Geschlechtern
durchaus ausgeschlossen ist. Denn die Gruppe, die Frauen liefert an
eine andere, bekommt dadurch einen gewissen Vorrang vor dieser; emp-
finge sie nun auch Frauen aus dieser Familie, dann wiirde diese wieder
denselben Vorrang vor ihr erhalten, und man kann nicht zugleich Herr
und Untergebener sein.

Die alte Zweiteilung des Stammes lebt auch hier unverkennbar noch
fort in der Vorstellung, die man sich von dem héchsten Wesen macht.
Man denkt sich diese Figur wohl als Einheit, doch sie besteht trotzdem
aus zwei Teilen, wie sich aus der festen Benennung ,Herr Sonne-Mond*
ergibt; die Sonne ist in dieser Kombination das m#nnliche Element, der
Mond das weibliche. Von diesem Wesen hat man jedoch nur einen ver-
Schwommenen Begriff; man achtet viel mehr auf die niederen Gotter
Ngabal und Lar-Wul. Ngabal ist der spezielle Schutzgeist der ,Bundes-
genossenschaft” der Ursiwa, Lar-wul ist besonders der Gott der Lur-
lima. Lar-Wul bedeutet »rote Sonne“, und es ist folglich wahrschein-
lich, daf das mannliche Prinzip, die Sonne, in der Klassifikation der-
Gruppe der Lurlima zugeteilt war. — Ferner besteht eine wohl unbe-
schriinkte Zahl niederer Geister, sowohl guter wie boser. Jeder sowa
hat seinen eigenen Schutzgeist, der symbolisch durch ein spezielles tabu-
Zeichen vorgestellt wird und Ubertretungen inseiner eigenenWeise bestraft.
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Auf diesen Inseln besteht wohl kaum eine Familie, deren Mitgliedern
nicht der Genufl irgendeiner tierischen oder pflanzlichen Speise wegen
einer vermeintlichen engen Beziehung der Ahnen dieser Familie zu
dieser Pflanzen- oder Tierart untersagt ist. Unter den Tieren treten
dabei besonders hervor: Opossum, Pottfisch, Papagei, eine kleine Enten-
art. Bemerkenswert ist, daB bei den versshnenden Beschwiorungen, die
bei einer Entbindung von einer sachverstindigen Frau an das héchste
Wesen gerichtet werden, immer wieder die Rede vom Opossum ist.
Eine dieser Beschworungen fingt folgendermafien an (S. 354): ,Mein
hichster Herr, vielleicht haben diese Leute (d. h. die zukiinftigen Eltern)
einem Opossum oder den Schutzgeistern, den Teufeln oder bsen Geistern
Bises getan ...“ In anderen derartigen Formeln.ist wieder die Rede
von der Schlange, dem Leguan, dem Frosch, einer Heuschreckenart.
Die Bewohner des Dorfes Duroa verwahren als Mittel, um sich Unver-
wundbarkeit im Kriege zu sichern, die Leber eines Pottfisches, ,der
-einstmals mit jhren Ahnen einen Bund schlof“. Das kostbare Erbstiick
wird sorgfiltig bewacht; der Triger eines ganz kleinen Teiles dieser
Leber gilt fiir unverwundbar durch die Waffen der Feinde. — Indivi-
duelle Knabennamen entnimmt man gewdhnlich dem Tierreiche; die
meisten Midchen werden nach Pflanzen, besonders nach Blumen, benannt.

Sowohl Minner als Frauen koénnen sich der Tétowierung und der
Zahnfeilung unterwerfen; sie sind jedoch nicht dazu verpflichtet. Ent-
:schlieBt jemand sich hierzu, so mufl es vor der Heirat geschehen, da-
nach ist es verboten.

Wichtig ist noch die ausfiihrliche Beschreibung (S. 144—173) der
Zeremonien, die stattfinden, wenn eine Gruppe Keiesen auf lingere Zeit
die Insel verldBt (meistens, um neu angefertigte Boote auswiirts zu ver-
kaufen), und die alle den Zweck haben, den Reisenden Gliick auf ihrer
Reise zu sichern und die Verbindung mit ihnen ununterbrochen aufrecht
zu erhalten. In einigen Ziigen zeigt sie eine gewisse Ahnlichkeit mit
Bartons Beschreibung (in Seligmanns Melanesians of Br. New
Guinea) der jihrlichen Handelsreise der Motu. — Vor der Abreise
errichtet der Priester den belrin, d. h. einen jungen Baum, der so weit
in die See hinaus gepflanzt wird, als man bei niedrigem Wasserstande
waten kann; jeder sowa hat seinen besonderen Baum, der bei diesen
‘Gelegenheiten als belrin benutzt wird. Ferner werden drei ,Kapitine*
ernannt: 1. der ,Seekapitin“, d. h. eines der Familienmitglieder, das
gute Seemannskenntnisse besitzt; 2. der ,,kleine Kapitén®, d. h. ein kleiner
Knabe, der die Reise mitmacht und an Bord die Amulette aufbewahren
mufl; 3. der ,Landkapitin®, d.h. eine alte Frau, die dieses Reisezere-
moniell genau kennt, und die — wihrend sie selbst an Land bleibt —
-den Bemannungen eine gute Reise sichert, indem sie sich allerlei be-
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schriinkenden Bestimmungen unterwirtft; sie hat dabei die Hilfe von drei
oder vier jungen Médchen (wat mul). Am Vorabend der Abreise ziindet
der ,Landkapitin“ in einem dazu angewiesenen Hause (rakan mul) das
heilige Feuer an, das bis zur Riickkehr der Reisenden brennen mub.
Zu den wichtigsten Pflichten der wat mul gehort das Unterhalten dieses
Feuers, da es eine Abbildung des Lebens der Reisenden ist. — Auch
unter anderen Symbolen bleiben die Reisenden im rahan mul zugegen:
nach der Abschiedsmahlzeit nimmt der Landkapitinnédmlich so viele Sago-
kuchen als Reisende sind, und jeder Reisende beiBit von einem der Kuchen
eine Ecke ab und gibt diesen dem Landkapitin zuriick; dieser bewahrt
die Kuchen auf, und ebenso von jedem Reisenden eine Zigarette, an der
‘derselbe vor der Abreise einige Augenblicke geraucht hat. — Von den
zwei heiligen Steinen von verschiedener Form, die in jeder Niederlassung
vorhanden sind, nimmt der kleine Kapitdn den ,minnlichen® Stein (der
linglich und schwarz ist) mit auf die Reise; der ,weibliche” Stein, der
rund und briunlich ist, wird vom Landkapitin aufbewahrt. So lange
die Reise dauert, sind die wat mul sehr strengen beschrinkenden Be-
stimmungen unterworfen; erst wenn man aus guten Griinden annehmen
kalm, daB das Ziel der Reise erreicht ist, werden sie in ihren Bewegungen
etwas freier.

Archiv fiir Religionswissensohaft XXV 13



ITI. Mitteilungen und Hinweise.

Kleine Beitrige zur Volkskunde und Religionswissenschaft.

1. Zur Vorstellung vom Neide der Gotter.

In meiner Jugend horte ich oft, wenn jemandem durch Ungeschick-
lichkeit ein Glas zerbrach, von einem gerade Anwesenden zum Troste
sagen: ,Das bringt Gliick!* Ob dieser Glaube nur in jiidischen Kreisen
oder auch sonst in Breslau herrschte, weif ich nicht!; aber Wuttke3 338
belegt aus verschiedenen Gegenden Deutschlands (nicht Schlesien) die
Sitte, daB bei der Riickkehr von der Trauung das Brautpaar aus einem
Glase trinkt und die Braut oder ein Hochzeitsgast dann dieses iiber den
Kopf wirft; wenn es zerbricht, so wird die Ehe gliicklich?, man zer-
bricht es daher auch oft absichtlich, mit Gewalt (565). Bei jiidischen
Hochzeiten wurde frither allgemein und wird auch noch heute, un-
mittelbar nach der Trauung, ein Glas zertriimmert, worauf die An-
wesenden den Gliickwunsch mazzal tob! rufen. Ich méchte annehmen,
daB hier urspriinglich eine Anschauung zugrunde liegt #hnlich derjenigen
in der Erzihlung vom Ringe des Polykrates (Herodot III 40. 41), nur
in jiidischem Sinne religios-ethisch umgebogen. Im Talmud (Bérakat 30b)
wird erzihlt, daB ein Rabbi einem anderen, als er diesen sehr heiter
sah, das Psalmwort (2, 11) zurief: (,,Dienet dem Herrn in Furcht) und
frohlocket mit Zittern!”, worauf aber der Angeredete erwiderte: ,,Jch
habe die téfillin (puiaxtiowr) angelegt. Nach Anfiihrung eines dhn-
lichen Wechselgesprichs zwischen zwei anderen Rabbinen wird dann
berichtet (31a): Mar bar Rabina richtete seinem Sohne die Hochzeit
aus, da sah er, daf die Rabbinen gar sehr heiter waren: er brachte
einen kostbaren Becher im Werte von 400 ziiz und zerbrach ihn vor
ihnen, das betriibte sie. In einem ganz gleichen Falle brachte R. Asi
(gestorben 427) einen Becher von weifiem Glase und zerbrach ihn mit
derselben Wirkung. Bei der Hochzeit des ersterwidhnten Vaters selbst
wurde ein Rabbi aufgefordert, etwas zu singen, und er trug vor: ,,Wehe,

! Es herrscht, wie ich 1927 horte, noch jetzt in Oberschlesien bei Deutschen
und Polen, bei Juden und Christen (Korrekturnote).
* Anderswo allerdings sei es umgekehrt (Franken)
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daB wir sterben miissen! Wehe, daB wir sterben miissen!“! Die beiden
Viiter lebten um 400, der babylonische Talmud wurde erst um 500 ab-
g?Schlossen. In den 706safot, einer Sammlung von Scholien zum Talmud,
die aus dem 13. Jahrh., und zwar fast ausschlieBlich von franzosischen
Rabbinen stammen, wird bemerkt, daB der Brauch, bei der Trauung ein
Glas zu zerbrechen, auf das im Talmud Berichtete zuriickgehe. Aber der
Briutigam selbst zertritt ja das Glas noch unter dem Trauhimmel, und
tbrigens wird der Brauch in Siiddeutschland nicht bei der Trauung, sondern
bei der Verlobung nach Niederschrift des herkémmlichen Ehevertrages ge-
bt (hier mit einer Tasse). S.Frinkel, Mitteil. Schles. Ges. f. Volksk. X, 28,
erwihnt den nach dem Geographen Mokaddasi in Bajar bestehenden Ver-
lobungsbrauch, daB nach der Niederschrift des Ehekontrakts alle ihre
Flaschen mit Rosenwasser an die Wand werfen, und deutet dies richtig
als Abwehrzauber; dhnlich sei im heutigen Agypten das Zerbrechen eines
K_I‘uges vor einer am Hochzeitshause sich versammelnden Menge. Aber
dieser Brauch ist doch etwas anderes: nach Seligmann, Der bise Blick II 40,
wird er geiibt, wenn der vor dem Briutigamshause in der Strafie aui-
gehingte Leuchter durch besondere Schénheit eine Menschenansamm-
ll_mg hervorruft, damit die Aufmerksamkeit abgelenkt werde und nicht
ein neidisches Auge den Leuchter zu Fall bringen konne.? Dagegen ist
€s unzutreffend, wenn Hermann, Ztschr. d. V. f.Volksk. 1904 S. 383, das
m Koburger Lande am Polterabend iibliche Zerbrechen von Tépfen
als einen Tribut an die bésen Geister (éihnlich wie den Ring des Poly-
krates) auffaBt: hier liegt das Wesentliche in dem Poltern, das ja in
vielen Gegenden an diesem Abend mit altem und schadhaftem Geschirr
bewirkt wird und die bésen Geister verscheuchen soll.

Der Aberglaube des bosen Blickes hat bei den Juden dazu gefiihrt,
daB Eltern nicht zwei Kinder an demselben Tage verheiraten und daB

zur Toravorlesung (nach *Orak hajjim Kap. 141 § 6) nicht zwei Briider un-
mittelbar nacheinander und nicht ein Sohn unmittelbar nach seinem
Vater aufgerufen wird. Ich besitze zwei gleiche Metallvasen aus dem
Bazar von Damaskus, deren jede ringsherum in hebriischer Sprache den
Bibelvers aus dem Segen Jakobs (1 Mos. 49, 22) triigt: ,,Ein fruchtbarer
Zweig ist Josef, ein fruchtbarer Zweig an der Quelle.“ Den Schlissel
zur Erklarung fand ich im Talmud Bérakot 55b, wo jemand sagt: Wer
n eine Stadt hineingeht und sich vor dem bosen Blick fiirchtet, der
nehme den rechten Daumen in die linke und den linken in die rechte
Hand3 und spreche: ,Ich N.N., Sohn des N.N., gehdre zu den Nach-

e

.. ! Dagegen wurde nach Herodot II 78 bei igyptischen Gastmihlern ein
hOIZe}‘nes Totenbild in einem Sarg herumgetragen (Osiris als Konig der Toten)
und jedem Gast gezeigt mit den Worten: , Betrachte diesen und dann trink
und sei frohlich! denn wenn du tot bist, wirst du sein wie dieser.‘*

* Seligmann denkt auch an die Moglichkeit, daB dadurch {ibermifige
Frende gedampft werden solle wie in der talmudischen Erzihluog. Aber das
Wirde hier nicht zu der Situation passen. Vgl. noch M. Griinbaum Ges. Aufs. 111.

* Also zweimal far la fica!

13%*
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kommen Josefs, iiber die der bose Blick keine Gewalt hat nach dem
Verse (wie angefiihrt).” Man sollte ndmlich — Ahnliches findet sich
hiufig im Talmud — statt 12y “5y ‘@l ‘@jin ,an der Quelle“ lesen M5y
12 ‘ole ‘@jin ,der das (bdse) Auge libersteigt".

Mit Bezug auf das Epigramm des Straton, Anthol. Palat. XII 229:
Qg Syady Sedg Zomi, O Fy Ymd nédmov, "Aheks, | mriouev, Soregdmovy Eo-
pevor Népsow. | fjv ob pevegpopévmy odx Blemeg, aAl Evéwibeg | Eerw 10
@Bovegdy xdrhog deryobviov. | viv 0& 10 utv diéhwiev’ Ajlvde & 1) Tosydienrog |
duiuwv: yol Ségamsg viv ot mwagegyousde.! bemerkt B. Schmidt, N. Jahrb.
XXXI (1913) S. 593, dab die alte Anschauung noch heute in Griechen-
land herrsche; sie prige sich namentlich in dem Brauche aus, daB die
Trigerin eines neuen Anzugs auf der weiflen Leinwand absicht-
lich einen Flecken anbringt, um durch solche Demiitigung die Ge-
fahren der dem Stolze drohenden Vergeltung oder des Neides abzu-
wenden.? — Die im 3. christlichen Jahrhundert abgefalite Tosefta (Sofa XV
12ff) enthilt eine Anordnung der Weisen in folgender Form: ,Man
darf sein Haus mit Kalk anstreichen, soll aber eine kleine Stelle
freilassen zum Andenken an Jerusalem; man bereitet alles zum Mahle
Gehdrige vor, lifit aber eine Kleinigkeit fort zum Andenken an Jeru-
salem; eine Frau mag all ihren Schmuck anlegen?® sie soll aber
eine Kleinigkeit fortlassen zum Andenken an Jerusalem, wie es
heift (Ps. 137, 5): ,,Vergil’ ich dich, Jerusalem, dann soll meine Rechte
versagen!“ Im babylonischen Talmud (Baba batra 60b) wird als Lehre
der Rabbinen angefiihrt, das Haus nicht mit Kalk anzustreichen, sofern
nicht dieser mit etwas vermischt ist, was die weifle Farbe weniger grell
erscheinen 1ifit. Ob nicht hier im Hintergrunde auch, freilich unbewuft,
der Gedanke waltet, dah der Mensch mit jedem Prunken Unheil auf
sich herabrufen konnte? Allerdings wird an dieser Talmudstelle be-
richtet, daf bald nach der Tempelzerstérung ein namhafter Gesetzeslehrer
gegen die von vielen geiibte Enthaltung von Fleisch und Wein aufgetreten
sei und nur eine maBvolle Trauer empfohlen habe. Ein spiterer deu-
tete die Fortsetzung des angefiihrten Psalmverses (137, 6): ,,. .. so ich
nicht erhebe Jerusalem auf den Gipfel meiner Freude®“, da das Wort fiir
»Gipfel“ auch ,Haupt® bedeutet, auf das Bestreichen der Stirn des

! Vgl. Theokr. VI 89: ¢¢ un faonavdd 0¢, tolg els fudv Emrvoe wdimowv.
Luk. ITiotov 15: dneopafis yde, & Adsipavts, nel €5 tov wudhmov od mrdsis.
Tibull 12, 26: despuit tn molles et sibi quisque sinus. Plin. N H. 28, 4: veniam
a diis spei alicuius audacioris petimus in sinum spuendo.

? Nach Posnansky Nemesis u. Adrasteia S. 50, wird Alexis nicht bestraft,
weil er sich mit seiner Schonheit gebriistet hat — das entspriche dem ur-
spriinglichen Wesen der Nemesis besser — sondern weil seine korperlichen Reize
den Neid der Nemesis erregten (vo p&ovesgdv xdilog). — Uber Bestreichen mit
Schmutz bei Griechen und Rémern als Vorbeugungsmittel gegen Hexerei und
bosen Blick vgl. Seligmann Der bise Blick 1I 39f.

8 An der sogleich zu erwihnepden Talmudstelle wird dies von der Be-
nutzung kosmetischer Mittel verstanden (Goldschmidt: Kalk, um die Haut ge-
schmeidig zu machen und Haare zu entfernen).
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Brautigams mit Asche, eine Sitte, die noch heute bei den Juden in
Polen und sogar — wie anderes Rabbinische — bei der antirabbinischen
Sekte der Karier beobachtet wird. !

2. Ein Abwehrbrauch.

Bei der rituellen abendlichen Passahfeier im jiidischen Hause (Séder)
Wirq_auch verlesen: ,,Folgendes sind die zehn Plagen, die der Herr iiber
die Agypter kommen lieB: Blut, Frosche usw.“ Bei der Nennung jeder
Plage taucht nach altem Brauche, der wohl noch von vielen geiibt wird,
Jeder Tischgenosse die Spitze des kleinen Fingers in seinen Becher mit
Wein und spritzt sogleich den daran haftenden Tropfen zu Boden. Der
Sinn dieses jetzt nicht mehr verstandenen Brauches kann m. E. nur der
sein, daff eine durch das Aussprechen der Plage dem Sprechenden
drohende Gefahr — solche Besorgnis vor der Wirkung eines schlimmen
Wortes ist ja bekannt — abgewehrt, eigentlich fortgeschleudert, werden
soll. Wir hitten damit eine Entsprechung zu dem von Plinius (Naturg.
XXVIII 5, 4) erwihnten romischen Gebrauch, Wasser unter den Tisch
zu gieflen, wenn einer der Giste das Wort ,,Feuersbrunst® ausgesprochen
hatte, wobei allerdings der Gedanke an das Léschen mitwirken mochte.
Bei Petronius (sat. 74) wird, weil der Hahn zur Unzeit kriht, Wein
unter den Tisch gegossen und die Lampe damit besprengt: das Krihen
kiindigt entweder den Ausbruch eines Feuers an oder einen Todesfall
in der Nachbarschaft. Wenn Eitrem, Opferritus u. Voropf. 1121£,, in diesen
romischen Briduchen einen Zusammenhang mit dem Totenkult findet
(das Wasser sei urspriinglich Seelentrank, wie die vom Tisch abgefallenen
Brosamen Seelenspeise), so vermag ich ihm, bei aller Wiirdigung seines
lehrreichen Buches, nicht unbedingt zu folgen. Zweifellos muf man ja
an Abwehr dimonischer Machte denken, aber es handelt sich doch wohl
mehr um ein Verscheuchen als um ein Versthnen.

3. Zwei Briuche byzantinischer Juden.

Fr. Cumont hat in den Wiener Studien XXIV (1902) S. 462 den
Text einer griechischen Abschworungsformel, die von der orthodoxen
Kirche den Juden vor der Zulassung zur Taufe auferlegt wurde, neu in
Verbesserter Gestalt und mit wertvollen Anmerkungen verdffentlicht.
Die Redaktion des Stiickes setzte er hier ins 10. Jahrhundert, nachtrig-
lich aber (Rev. de I'Instr. publ. en Belg. XLVI, 1903, S. 81f.) in die Zeit
um 870; entstanden sei es viel frilher. Da diese Formel, soviel ich weiB,
bisher nicht die gebiihrende Beachtung gefunden hat, so hebe ich zwei
merkwiirdige Briuche daraus hervor.

1. In § 5 verflucht der Tiufling diejenigen, welche am jiidischen
Neujahrsfeste um die (im Kultus zum Blasen gebrauchten) Hérner

! Meinen Aufsatz habe ich am 2.1.1926 eingesandt. Erst viel spiter kam
Zu meiner Kenntnis die Arbeit von J. Z. Lauterbach The ceremony of breaking
a glass at weddings (Union College Annual, Bd. II, Cincinnati 1925).
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Biupara Zvoind (die Wiener Handschrift hat ongixd) — nach Cumont ge-
firbte Stiickchen Wolle oder Seide — in verschiedenen
Farben binden und dazu dann gewisse Zauberformeln (énedds)
sprechen behufs Abwehr von Fieberschauer (6/yovs) und jeder
anderen Krankheit. DaB dieser Brauch sonst nicht erwidhnt wird,
bemerkt schon Cumont richtig, der fiir die magische Verwendung solcher
bunten Fiden und Knoten Belege anfiihrt. Ich verweise noch auf
G. Hock, Griech. Weihegebr. S. 11 A. 2; S. 97f.; S. 118, sowie Abt, Die
Apologie des Apuleius 74ff. Und Scheftelowitz, Die altpers. Relig. u.
d. Judent. 80, bringt Stellen aus dem Talmud, die zeigen, daB auch unter
Juden knotenartige Schniire als Schutz gegen ddmonische Einfliisse ver-

wendet wurden. Die Stelle der Tosefta Subbat VII 1 habe ich schon
Ztschr. d. V. £. Volksk. 1893 S. 24 u. 26 erwihnt. Des am Neujahrsfeste
zu blasenden Widderhorns ($6far) wird von der Bibel nirgends in my-
stischem Sinne gedacht. Aber im Talmud schreibt ihm ein Lehrer die
Bestimmung zu, an diesem Gerichtstage den Aukliger (satan) zu ver-
wirren; ein spiterer bediente sich dieses Instruments, um einen Dimon
zu bannen. Unter den Juden in slavischen Lindern besteht der Glaube,
da man durch Schofarblasen eine schwere Geburt erleichtern, einen
Toten, der umgeht, bannen und einen Besessenen von seinem Dimon
befreien konne (Scheftelowitz, d. Archiv XVIIL, 1915, S. 486 f.). Es ist
also verstindlich, wenn die byzantinischen Juden die von ihnen ange-
nommene Wirkung des Blasens auf solche Weise verstirken wollten.

2. In § 10 verflucht der T#ufling unter anderen ,iiblen Lehrern
der Juden aus neuerer Zeit auch einen sonst unbekannten Lazarus, der
das ungesetzliche Fest (zy &@eouov fogmjv) erfunden habe, das von
ihm Movomodagola genannt werde. Cumont bezeichnet die Erklirung
des alten Cotelier (1672): ,,Forte quod uno pede saltarent vel a mensis
monopodiis* mit Recht als unbefriedigend ! (E. A.Sophocles, Greek Lexicon,
bietet zweifelnd: ,,a slanding on one leg* als ketzerische jiidische Zeremonie)
und denkt an die Anderung in yvuvomwodaeleg mit Bezug auf die Rede des
Erzbischofs Johannes Chrysostomos (354—407) Contra Iud. I p. 590 B
(=1, 717 der Ausg. v. 1835): ,Damals fasteten sie fiir richterliche
Entscheidungen und Schlachten, jetzt aber fiir Ausgelassenheiten
und fir die duBerste Zuchtlosigkeit, indem sie barfuB auf
dem Markte tanzen Vgl p. 593 A: ,Du fastest mit den Juden?
Also lege auch die Schuhe mit den Juden ab und schreite barfuf auf
dem Markte und beteilige dich an ihrer Unschicklichkeit und dem Ge-
lachter!“ Nach p. 588 A wohnten nimlich in Antiochia viele Christen jiidi-

! Ich bemerke, da8 solche Tischchen (monopodia) nach Livius XXXIX 6, 7
mit anderem Luxus aus Asien in Rom KEingang fanden (redwefar povémovy
nennt Pollux X 69) und daB nach dem Berichte Herodots (VI 129) ein athenischer
Bewerber um die Tochter des Tyrannen Kleisthenes von Sikyon an dessen
Hofe auf einem Tische tanzte, sodannn sich mit dem Kopf auf den Tisch
stellte und mit den Beinen schlenkerte; durch sein Tanzen und seine Scham-
losigkeit verscherzte er sich die Braut.
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schen Festen bei. — Gegen die Anderung des iiberlieferten povomodwoleg
habe ich methodische Bedenken.! Zur Erklirung verhilft vielleicht die An-
gabe des Etymol. Magn., daB mvdagifsv ,springen (Aristoph., Ritter
697: dnemvddgisa uéSwve vom Abtanzen eines plumpen und unanstén-
digen Tanzes) soviel wie modagifev sei, und die Erinnerung an povopeyée,
povopayie ,Binzelkampf (d. h. Zweikampf). Dann wire povomodugin
ein Einzeltanz, der wohl AnstoB erregte.

Der von Johannes Chrysostomos so hart getadelte Tanz der Juden,
den sie barfub auf dem Markte ausfiihrten, und zwar offenbar an einem
Fasttage, erinnert an den Bericht der Mischna (abgeschlossen um
200 n. Chr.) Ta‘anit IV 8, daB nach R. Simon ben Gamaliel? der Ver-
S6hnungstag — fiir den das Verbot der Sandalen gilt — in
friiherer Zeit eines der frohlichsten Feste bei den Israeliten war (die
Gemara dazu, 30b, findet das berechtigt wegen der an diesem Tage er-
folgenden Siihnung und Vergebung): die Midchen Jerusalems zogen in
weiflen Kleidern, die selbst die reichsten geborgt hatten, um die
armen nicht zu beschimen, in die Weinberge und tanzten da, indem
sie den gegeniiberstehenden jungen Minnern zuriefen: ,Jiingling, erhebe
deine Augen und schaue, wen du dir wihlst! Sieh nicht auf Schénheit,
sieh auf Familie!* Sowohl Franz Delitzsch, Iris S. 150£, wie v. Orelli,
Realencykl. f. prot. Theol.? XX 580, sind der Ansicht, daB diese Lust-
barkeit erst nach Beendigung des Feiertages, am Abend, stattgefunden
habe. Es erscheint mir aber bei den strengen Anschauungen iiber den
Verkehr der Geschlechter ausgeschlossen, daB sie nach Einbruch der
Nacht geduldet worden wire, und ich glaube daher nicht, daB man be-
rechtigt ist, ohne jede Stiitze im Wortlaut des Talmud, diese Zeit anzu-
nehmen. Moglicherweise ist nun diese alte Sitte im 4. christlichen Jahr-
hundert an einem Orte auBierhalb Palistinas in verinderter Form wieder-
aufgenommen worden; jedenfalls kann Unsittliches auf offenem Markte
dabei nicht vorgekommen sein.

Daf} die Sitte, wie die Mischna sie schildert, in sehr alte Zeit zuriick-
geht, schlieBe ich nicht nur daraus, daB derselbe Brauch auch tiir den
15. Ab (Hochsommer) berichtet wird und fiir seine Einfiihrung an diesem
Tage die verschiedensten Griinde angefiihrt werden, der wahre Grund
also unbekannt war, sondern auch aus der Angabe, dah alle Midchen
in geliehenen Kleidern tanzten. Wellhausen, Reste arab. Heident.?
S. 110 (vgl. S. 55f. u. 196), teilt mit, daf die auswirtigen Besucher der
Ka'ba sich Zeug von den Hums leihen muBten; wenn sie das nicht
kOnnten, muBten sie den Umlauf nackt machen, ihr eigenes Zeug
durften sie auf keinen Fall anbehalten. Wenn hier das Wechseln
der Kleider und das Leihen der Wechselkleider zweifellos auf primitive

_ ! Daher ziehe ich auch nicht das spartanische Fest I'vpvomardic: heran,
bei dem Ephebenchsre auf dem Markte tanzten und sangen.
. ? Der Sohn Gamaliels I. lebte zur Zeit des Jiidischen Krieges, der Sohn
Gamaliels II. im 2. Jahrh.
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Anschauungen zuriickgeht, so ist dann bei den Israeliten das Motiv
umgebogen, ins Ethische gewendet worden.

4. Ein kirchliches Speiseverbot.

G. Grupp, Kulturgesch. d. Mittelalt.? IIT 52, sagt: ,,Jm AnschluB an
alte Ordnungen verbot die Kirche frisches Fleisch, worin noch Blut
steckte, die Vermischung von Fleisch und Fisch, ferner das Fleisch
erstickter Tiere, indem sie auf einen eigentiimlichen Zusammenhang mit
heidnischen Gé&tterspeisen hinwies, und den BlutgenuB.“ Das kirchliche
Verbot des Blutes und des Erstickten geht bekanntlich auf das Alte
Testament zuriick (vgl. Apostelgesch. XV 29); fiir das Verbot der Ver-
mischung von Fleisch und Fisch gibt Grupp keine Quelle an, sondern
bringt nur eine Erzihlung, daB einst Mohammed auf wunderbare Weise
gewarnt wurde, von einem Kalbe zu essen, das einen Fisch verschluckt
hatte, und daB sein Genosse, der schon davon gegessen hatte, an dem
Bissen starb. Bei Wasserschleben, die BuBordnungen der abendlindlichen
Kirche, findetsich dieses Vermischungsverbot nicht erwihnt. Bsckenhoff,
Speisesatzungen mosaischer Art in mittelalterlichen Kirchenrechtsquellen,
spricht auffallenderweise ebensowenig davon.

Das Verbot stammt aus dem Talmud und wird dort ausdriicklich
als hygienisch bezeichnet. Pésahim 76b (Goldschm. II 5695): Einst
wurde ein Fisch! zusammen mit Fleisch (in einem Ofen) gebraten, da
verbot Raba aus Parzaqja ihn mit Quarkbrei zu essen.? Mar bar Rab
Agi [sein Vater R. Agi starb 427] sagte: ,,Selbst mit Salz darf man einen
solchen nicht essen, weil dies wegen iiblen Geruches und Aussatzes
schadlich ist“.” Im Urtext wird das bése Wort ,Aussatz vermieden,
dafiir heiBt es: ,und wegen einer andern Sache“. Leop. Léw, Ges. Schr.
1IT 373 1., hat bemerkt, daf Maimonides (1135—1204), der ja auch Arzt
war dieses Verbot ginzlich fallen lifit, weil er die Begriindung nicht anner-
ken’nt. Aber in dem Kodex Jore dé‘a heiBit es wieder (Kap. 116, §§ 2. 3):
»Man muf sich davor hiiten, Fleisch und Fisch zusammen zu essen,
weil das gefihrlich ist wegen Aussatz.“ Es wird angeordnet, dazwischen
sich die Hinde zu waschen und etwas anderes zu essen, damit der Mund
gereinigt werde. Nach einer Glosse ist das blofie Essen nacheinander
nicht bedenklich, nur soll man dazwischen etwas essen und trinken. Und
Mose Isserles (aus Krakau, im 16. Jahrh.) fiigt hinzu: ,Ebenso darf
man nicht Fleisch mit Fisch zusammen braten wegen des Geruches; hat
man es aber (versehentlich) getan, so ist das Gebratene nicht verboten.*
Ferner lehrt der Kodex ’Ora} hajjim, ein anderer Teil desselben Werkes,
(Kap. 178, § 2): ,Zwischen Fleisch und Fischen ist es Pflicht, sich die
Hinde zu waschen, weil (die Vermischung) bedenklich ist wegen Aus-
satzes, und eine Gefahr wiegt noch schwerer als ein religioses Verbot.*

1 pinita bezeichnet wohl eine bestimmte Fischart.
* Da in dem Brei auch Milch enthalten ist, so lige hier die verbotene
Vermischung von Fleisch- und Milchspeisen vor.
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Bockenhoff S. 109 erwihnt, daB in der griechischen Kirche fiir
die rituelle Ausschépfung eines durch Aas verunreinigten Brunnens?
die Zahl der auszuschopfenden MaBe auf 40 festgesetzt wurde,
und vermutet fiir diese Zahl symbolische Griinde unter Ablehnung
der Begriindung durch einen Befehl der 40 heiligen Mirtyrer.
Zugrunde liegt wohl zweifellos die talmudische Bestimmung des
WassermaBes fiir das rituelle Tauchbad mit 40 s&’a (Mischna
Ménakot XII 4. Midrasch Bémidbar rabba 18), eine Bestimmung, die
auch W. H. Roscher in seiner Abhandlung iiber die Zahl 40 in Glaube,
Brauch usw. der Semiten (S.102 A. 14 u. 8. 115), allerdings nicht in
diesem Zusammenhange, anfiihrt.? Bei dieser Gelegenheit verweise ich
noch auf die Fristen von 40 Tagen im Talmud Sanhedrin 43 a (Laible,
Jesus Christus im Talmud, S. 781f.) und Moed gatan 17b oben (H. L.
Strack, Jesus, die Haretiker usw., S. 32 A. 3), sowie auf Fristen von
40 Tagen in alten kirchlichen BuBordnungen (E. Friedberg, Aus deutschen
BuBlbiichern, S. 4. 5. 9. 20. 28. 48; Wasserschleben S. 156. 199) sowie
solche von sieben Tagen (Friedberg S. 5. 9. 10. 21).3

5. Reinigung des Heiligtums.

Hock, Griech. Weihegebr. 83f., 1lafit die jahrliche Reinigung und
Neuweihe des Tempels einerseits von dem ,rationalistischen“ Ge-
danken ausgehen, daB der Tempel bei der fortwihrenden Be-
nutzung leicht in seiner Heiligkeit eine EinbuBle erleiden
kénne, andererseits aber von der viel tieferen Idee, daBl die Gottheit zu
gewissen Zeiten chthonischen Michten unterliegt, fortgeht, stirbt, sich
durchirgendeine Verschuldung befleckt, weshalb ihr Tempel und vor allem
ihr Bildnis neu geweiht werden miisse. Fehrle, Kultische Keuschh. 172f.,,
will — mit Bezug auf die Waschung des alten Kultbildes der Athene an
den IThwvrigie — jenen ,rationalistischen Gedanken* véllig ausgeschaltet.
wissen; nach ihm wird mit der Waschung im Meere die Befleckung durch
das Beilager von der Géttin genommen.

Eine andere Anschauung finden wir in dem Bericht des Tacitus
(Germ. 40) iiber den Kult der Nerthus-Terra mater (wo Gudeman
eine zweifellose interpretatio Romana oder Graeca feststellt): donec idim
Sacerdos satiatam conversatione mortalium deam templo reddat. mox

Vehiculum et vestis e, si credere velis, numen ipsum secreto lacu abluitur.t
——

! Nach Bergner Siebenbiirgen (1884) S. 191, wird bei Ruminen in abge-
legenen Ortschaften bis in die neueste Zeit ein Brunnen, in den eine Maus
gefallen ist, spurcat. Auch Pferd, Hund, Katze gelten als unrein.

. * Es war auch mir vergbnnt, ihm ein wenig Material aus Bibel und Talmud
beizusteuern, wie er freundlich erwiihnt. . .

3 Vgl. W. H. Roscher Hebdomadenlehren. Uber die Zahl Vierzig bringt noch
allerlei Morgenlindisches O. Rescher ZDM@. LXV (1911) 8. 517f. [Uber Neu-
8riechisches vgl. B. Schmidt, oben S. 70 ff. und Bd. 24, 290 ff. Weh.]

4 ,Der Zweifel an der Waschung der Gottin selbst zeigt auch hier, daf.
Tacitus kein Gotterbild bei den Germanen annimmt* (Gudeman).
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Und der Glaube an eine religiés-ethische Befleckung des Heilig-
tums durch die Menschen, die durch feierliche Reinigung all-
jahrlich beseitigt werden muB), erscheint auf israelitischem Boden in
dem Ritual des groBen Siihnetages (Levit. XVI 16 u. 19): ,,Und er (der
Hohepriester) siihne das Heiligtum wegen der Unreinheiten der
Kinder Israels und wegen ihrer Missetaten in allen ihren Siinden, und
also tue er fiir das Stiftszelt, das bei ihnen weilt inmitten ihrer
Unreinheit. . ... Und er soll auf den Altar von dem Blute sprengen
mit seinem Finger siebenmal und ihn reinigen und heiligen von
den Unreinheiten der Kinder Israels.” Vgl Levit. XV 31. Als
yrationalistisch” wird man den hier zugrunde liegenden Gedanken wohl
nicht bezeichnen diirfen.

6. Ehegesetze fiir Priester.

Fehrle, Kult. Keuschh. 89f. u. 108 A, erklirt die Bestimmung, daf
sowohl der &gywv Becilets in Athen als auch der flamen Dialis in Rom
nur eine Jungfrau heiraten durfte, aus der Mitwirkung jeder dieser
beiden Frauen bei den priesterlichen Funktionen des Gatten, der den
Gott vertritt.! So einleuchtend diese Erklirung ist, darf doch darauf
hingewiesen werden, daB es auch ohne die Tatsache solcher Mitwirkung
begreiflich erscheint, wenn fiir hochgestellte Priester eine derartige Be-
stimmung gilt. Allen dem israelitischen Priesterstamme angehérenden
Minnern wird geboten (Levit. XXI 7): ,Eine Hure oder eine Ge-
schwichte sollen sie nicht ehelichen, und ein von ihrem Manne ver-
stoBenes Weib sollen sie nicht ehelichen, denn heilig ist er seinem Gotte.*
Weiter vom Hohenpriester (V. 13ff.): ,,Und derselbe soll ein Weib
in ihrer Jungfréulichkeit ehelichen. Eine Witwe oder eine Ver-
stoBene oder eine Geschwichte (oder) eine Hure, diese soll er nicht
ehelichen. Nur eine Jungfrau aus seinen Volksgenossen darf er als
Weib nehmen, damit er nicht seinen Samen unter seinen Volksgenossen
entweihe, denn ich bin Gott, der ihn heiligt.“ Auch der Hohepriester
mufite nach der Mischna (Joma I, 1) verheiratet sein; der Satz Levit.
XVI, 6: ,,Und er entsiindige sich und sein Haus“ wird erklart: ,Sein
Haus, das ist seine Gattin.* Wiahrend es nach den ersten Sitzen von
Kap. XXT anderen Priestern zwar im allgemeinen verboten ist, sich an
einer Leiche zu verunreinigen, wobei aber die Leichen der nichsten Ver-
wandten eine Ausnahme bilden, so darf nach V.11 der Hohepriester
sich selbst nicht an der Leiche von Vater und Mutter verunreinigen.
Unter den vielen merkwiirdigen Vorschriften fiir den flamen Dialis hiefl
es bekanntlich auch, da er keinen Ort betreten durfte, wo sich ein
Grab befand, und einen Toten nicht anriihren durfte (Preller-Jordan
RM.2 I, 2011f.)

1 Stellvertretung des Gottes durch einen Menschen im Ritus des fowxdiiow
bestreitet jetzt E. MaaB Rh. Mus. NF. LXXIV 239.
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7. Haarscheren als ,,rite de passage*.

Eitrem, Opferritus u. Voropf. d. Gr. u. Rém. 3501, bezeichnet das all-
gemein in Ubergangsstadien vorkommende Scheren des Haares (unter
Hinweis auf Samter, GHT. 44£.,, 65£f. u. 6.) als ausgesprochenen ,rite de
passage”. Eine Bestitigung scheint die Mischna zu bieten. An den Halb-
feiertagen (den mittleren Tagen) des Passah- und des Hiittenfestes ist
das Haarscheren im allgemeinen untersagt, es wird aber gelehrt (3o%ed
qaton 11 1): ,Folgende diirfen sich am Halbfest das Haar schneiden:
wer von einer Seereise oder aus der Gefangenschaft zuriickkehrt, wer
das Gefingnis verlift, der durch die Weisen von der Exkommunikation
Losgesprochene, wenn ein Gelehrter ein entsprechendes Geliibde geldst
hat, der nazir (vgl. Num. VI) und der aus der Unreinheit in die Reinheit
zuriicktretende Aussitzige (vgl. Levit. XVI, 8. 9).“ Allen diesen ist es
am Halbfest auch gestattet, ihre Kleider zu waschen, ebenso flufibehaf-
teten Personen, Menstruierenden, Wochnerinnen und iiberhaupt allen,
die aus der Unreinheit in die Reinheit zuriicktreten. Der Grund des fiir
Jjeden anderen seitens der Rabbinen festgesetzten Verbots ist nach der
Gemara dazu (14a): damit man nicht schmutzig das Fest empfange und
die Sduberung auf die Mittelfeiertage verschiebe, an denen ja nach der
Bibel kein Arbeitsverbot besteht. — Aber zu bedenken ist, daf See-
fahrer und Gefangene sich gewif nicht zu Ehren des Festes, wie iiblich,
vorher scheren konnten, und da8 fiir den n@e# nach einer (unfreiwilligen)
Unterbrechung seiner Weihe ebenso wie fiir den gereinigten Aussitzigen
das Scheren am siebenten Tage biblische Pflicht war, deren Erfiillung
nicht aufgeschoben werden durfte.

Da Eitrem auf Deuter. XXI 12 fiir altisraelitische Briuche bei Ein-
fithrung der Braut ins neue Heim verweist, so ist zu bemerken, daB es
sich hier bei der Kriegsgefangenen, die nach V. 13 das Gewand ihrer
Gefangenschaft (d. h. dasjenige, in dem sie gefangen genommen wurde
— und das, wie die alten jidischen Erklirer annehmen, nach heidnischer
Kriegssitte prichtig war —) ablegen und im Hause des Israeliten bleiben
und Vater und Mutter einen Monat beweinen soll, bevor die eheliche
Verbindung stattfinden darf, um einen Trauerritus handelt. Es ent-
spricht durchaus hebréischem Sprachgebrauch, wenn ein Lehrer der
dlteren talmudischen Zeit und ebenso die aramiische Ubersetzung des
Onkelos in V. 12: ,50 soll sie, wenn du sie in dein Haus gebracht, ihren
Kopt scheren und ihre Nigel machen®, dieses Wort nicht, wie jetzt
gewshnlich geschieht, im Sinne von ,stutzen, sondern als ,wachsen
lassen“ guffaft.! Mit mindestens ebenso gutem Rechte allerdings ver-
steht schon ein anderer alter jiidischer Gesetzeslehrer ,stutzen®, da das-
selbe Verbum 2 Samuel XIX 25 zweifellos diese Bedeutung hat: ,,Und

-_—

! Der Baum ,,macht* Frucht und Aste, der Acker ,macht“ Getreide und
der Weinberg Trauben, jemand ,macht Fett®, d. h. er setzt Fett an. Vgl. bei
lomer yairny toépery und lateinisch comam, barbam alere ,das Haar, den
Bart nihren, d. h, wachsen lassen.
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Mefiboset, der Sohn Sauls, war herabgekommen dem Konige entgegen
(David, der vor seinem aufrithrerischen Sohn Absalom hatte fliehen miissen
und jetzt als Sieger zuriickkehrte); er hatte seine Fiile nicht ,,gemacht**
und seinen Bart nicht ,gemacht und seine Kleider nicht gewaschen
von dem Tage an, da der Kénig weggegangen war, bis zu dem Tage,
da er heimkam in Frieden.“ Aus dieser Stelle erhellt klar, daB bei
der Anordnung des Deuteronomium nur an Trauerbriuche zu denken
ist, wie diese Anordnung auch Bertholet zur Stelle auffaBt, der aber
zugeben muf, daf ihm fiir das Abschneiden der Nigel in solchem Falle
kein Beispiel bekannt ist, und zu dem Ausziehen nur eine unzutreffende
Analogie anfiibrt, daB némlich in Arabien Weiber sich in Trauer ge-
legentlich splitternackt ausziehen.

8. Zu einem Pythagoreischen Symbolum.

F. Boehm, De symb. Pyth. (Diss. Berl. 1905) p. 8, gibt zu dem von
Jambl. VP. 156 iiberlieferten Gebote: eloiéver sic ¢ fepc ot Tovg dekrodg
zémovg, ekiévar nate Todg dgioTegods, fiir die erste Hilfte die zutreffende
Erklarung, daB der Weg rechts der gliicklichere ist; die zweite Hilfte
glaubt er nur um der Entsprechung willen angefiigt. Richtiger versteht
diese Eitrem, Opferritus und Voropfer 41: man diirfe beim Verlassen
nicht denselben Weg zuriickgehen. Boehm verweist auf Gervasius
von Tilbury, Ot. imper. 16 (Liebrecht): wer durch den BEingang rechts
nach Neapel hereinkommt, hat nach dortigem Glauben immer Gliick,
wihrend die Benutzung des linken Eingangs Ungliick bringt.

Eine weitere Analogie bietet die Bestimmung in dem jiidischen

Ritualkodex ’Orah hajjim (Kap. 141 § 7), daB der zur Toravorlesung in der
Synagoge Aufgerufene auf dem kiirzesten Wege zur der erhghten Stitte
der Vorlesung hinaufgehen, nachher aber auf einem anderen Wege,
einem lingeren, zu seinem Platze zurlickkehren soll; bei gleicher Linge
ist fiir Hinweg der rechtsgelegene zu wiihlen. — In einem anders-
gearteten Einzelfalle finden wir das Verbot der Benutzung desselben
Weges als Riickweg in der Bibel (1 Kon. XIII, 9. 10. 17): der Prophet, der
aus Juda nach Beth-El zu Jerobeam kam, sollte dort kein Brot essen,
kein Wasser trinken und nicht wieder den Weg kommen, den er
gegangen war; er zeigte sich dann ungehorsam und wurde zur Strafe
von einem Léwen getotet.

t Budde zur Stelle iibersetzt: ,nicht zurechtgemacht, gepflegt*, und ver-
steht besonders das Nugelschneiden. Die Nichterwihnung der Hinde sei auf-
fallig: wirklich heiBe es bei den LXX noch 0482 dvvyisare, und Luc. fiige dazu
1&g yelpeeg adrod, wonach Klostermann den hebr. Text ergénze: ,und seine
Hiinde nicht gemacht*. Ob aber bei der unterlassenen FuBpflege nicht viel-
mehr an die (im Morgenlande eine groBe Rolle spielende) FuBwaschung
zu denken ist? freilich nicht in demselben Sinne wie bei den homerischen
Zeldol évimrdmodss in Dodona.
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9. Zum Gedanken der Talion.

_R. Hirzel, Philologus Suppl. XI (1910) S. 430, li8t die Beziehung
zwischen dem Ertrinken der Agypter im Roten Meere und dem Er-
trinken der israelitischen Kinder im Nil nur auf der Auslegung eines
50 spiten Autors wie Cedrenus beruhen (Hist. Comp. I Sp. 116 A, Migne):
:tai tédog v 1y} Baldooy xavecrodpnoav Ov Tedmov T oy tiw Efgainy
¢v 16 motaud Gménviyor. Und ebenso habe Cedrenus in die Erklirung
der Biicher Mosis die Empfindung einer Talion erst hineingetragen,
wenn er in den zehn Monate wihrenden Plagen der Agypter die gerechte
Strafe sieht fiir das zehn Monate hindurch fortgesetzte Ertranken der
Israelitischen Kinder (8. 439); der biblische Text enthilt diese Zeit-
angaben nicht.

Was den ersteren Gedanken betrifft, so ist er doch erheblich ilter
als der am Ende des 11. oder im Anfang des 12. Jahrhundert lebende
byzantinische Ménch. Denn wenn Exod. X VIIL, 11 der midjanitische Priester
Jitro bei seinem Besuch im israelitischen Lager sagt: ,Nun weiB ich,
daB Jhwh groB ist vor allen Gottern, denn womit sie frevelten, {das
kam} iiber sie“, so heiBt es dazu schon in den Schrifterklirungen der
Mechilta': ,Denn durch eben das, womit die Agypter dachten die Israe-
liten zu vernichten, machte Gott sich an ihnen bezahlt®, und im Talmud
(Sota 11a) wird zu der Schriftstelle ein Wort des R. Eleazar zitiert:
»In dem Topfe, in dem sie gekocht hatten, wurden sie gekocht.“ Noch
viel frither aber erscheint der Gedanke einer symbolischen Talion in
einer jiidischen Schrift, die in die zweite Hilfte des 1. oder die erste
Hiilfte des 2. christlichen Jahrhunderts gehort (WeisheitSalomons11,1541.),
mit Bezug auf die dgyptische Schlangenplage: ,,Anstatt der unverstiin-
digen Gedanken ihrer Gottlosigkeit, in welche verstrickt sie unverniinf-
tiges Gewiirm und elendes Ungeziefer verehrten, sandtest du ihnen eine
Menge unverstindiger Tiere zur Strafe, damit sie erkennen mdochten,
daB, wodurch jemand siindigt, er eben dadurch auch gestraft
wird. Jakob Weismann, Talion u. 6ffentl. Strafe im Mosaischen Rechte
S. 23, nimmt als Verfasser dieser Schrift einen in Agypten (Alexandria)
lebenden Juden an und verweist darauf, daB gerade auch im #gyptischen
Recht nach Diodor I, 78 die spiegelnden Strafen eine groBe Rolle spielten.
Ich fiige hinzu, daB nach einem der spiteren kleinen Midraschim
(A. Wiinsche, Aus Israels Lehrhallen I S. 75) als erste Plage iiber die
Agypter Blut kam, weil sie die Kinder Israels am Untertauchen (nach
f_ier Menstruation) gehindert hatten; die folgenden Plagen werden in
dhnlicher Weise begriindet, aber noch gekiinstelter. — Mit dem zweiten
Gedanken folgt Cedrenus zum mindesten der in der Bibel selbst bei
anderer Gelegenheit ausgesprochenen Begriindung einer Strafe. Nach-
dem die Israeliten auf Grund des Berichts der Kundschafter heftig gegen

! Im ersten Viertel des 2. christl. Jahrh, waren sie bereits gesammelt, wenn
a:‘i)ch dise %‘Textgesta.ltung noch im spiiteren Mittelalter in FluB blieb (Wiinsche,
ers. 8. VII).
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Mose und Aaron gemurrt, wider Gott selbst einen Vorwurf erhoben
und von Riickkehr nach Agypten gesprochen haben, da verkiindet ihnen
Gott, in Milderung der zuerst beschlossenen vélligen Vernichtung
(Num. 14, 33f.): ,,Und eure Sthne sollen umherziehen in der Wiiste
vierzig Jahre und euren Abfall tragen, bis eure Leiber dahin sind in der
Wiiste. Nach der Zahl der Tage, die ihr das Land ausgekundschaftet,
vierzig Tage, je ein Tag auf ein Jahr, sollt ihr eure Schuld biifen
vierzig Jahre.t

Weiter (S. 451) erwahnt Hirzel die Meinung, daB Christi Kreuz
sich iiber dem Grabe Adams erhob, weil durch seinen Erlosertod der
Fluch vom ersten Menschen genommen wurde, und die Bewunderung
des Cedrenus fiir die Wahl dieses Straforts (Hist. Comp. I. Sp. 820 D,
Migne). Ein ganz dhnlicher Gedanke findet sich ebenfalls schon im
Talmud (babyl. So/@ 14a) Rabbi Hama, Sohn des R. Hanina (um 300
n. Chr.), sagt: ,Weswegen wurde Mose bei Bet P8'or (Deut. 34, 6) be-
graben? Um das Péor = Ereignis (Num. 25, 3) zu siihnen.“

10. Wahl der Strafe durch den Strafbaren.

R. Hirzel, ARW. XI (1908) S. 245f., erwihnt Fille, in denen man
den Einzelnen auch genotigt hat, sein eigener Richter zu sein, indem
man ihm die Wahl der Strafe iiberlief. Dabei ist ihm anscheinend ein
merkwiirdiger Bericht in der Bibel entgangen. Nachdem David durch
Veranstaltung einer Volkszihlung gesiindigt hat, spricht Gott zu dem
Propheten Gad (2. Samuel 24, 12): ,,Gehe und rede zu David: ,Also
spricht Gott: Drei lege ich dir vor; wihle eines davon, und das will ich
dir tun“.* (13) Da kam Gad zu David und berichtete ihm und sprach
zu ihm: ,Sollen dir kommen sieben Jahre Hungersnot in dein Land?
oder drei Monate, daB du fliehest vor deinem Feinde und er dich jage?
oder daB drei Tage Pest sei in deinem Lande? Nun iiberlege und sieh
zu, was ich dem Bescheid bringe, der mich gesandt.“ David erklirt, er
wolle lieber in die Hand Gottes fallen, der barmherzig sei, als in die
Hand der Menschen, und darauf sendet Gott eine Pest iiber Israel, die
70000 Mann dahinrafft, der aber anscheinend noch vor Ablauf der be-
stimmten Zeit Halt geboten wird. — In dem Parallelbericht 1. Chron,
21, 91f. heiit es: ,,ob drei Jahre Hungersnot* (V. 13), und diese Lesart
ist offenbar die richtigere.

Berlin. Heinrich Lewy.

Die altromische und die hethitische evocatio.

Durch evocatio® forderte (nach Liv. V 21, 8.5) Camillus vor dem letz-
ten Sturm auf Vei die Stadtgottin Juno Regina auf, ihren Tempel und

1 Vgl. Wissowa, PWRE. u. euocatio Sp. 1162ff.; W. Schmidt Die Bedeu-

tung des Namens, Schulprogramm des Ludwig-Georgs-Gymn. Darmstadt, 1912,
S. 45,
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il_lre bisherigen Verehrer zu verlassen und sich Rom zuzuwenden, wo
Sie einen neuen Wohnsitz erhalten werde. Diesen Brauch der evocatio
bestitigt Plinius n. h. XXVIII 18 im Anschluf an Verrius Flaccus. Das
carmen, aus den Pontifikalschriften stammend, hat in vermutlich nur
leichter Uberarbeitung auf Karthago eingestellt, Macrobius, sat. IIL 9, 2
erhalten. Verbunden mit der ewvocatio ist devotio der feindlichen Stadt
und des Heeres unter Anrufung von Dis pater Veiovis Manes, sive quo
alio nomine fus est nominare. Alles Feindliche wird ihm geweiht: exerci-
tumque hostium urbes agrosque eorum, quos me sentio dicere, uti vos eas urbes
agrosque capita aetatesque eorum devolas consecratasque habeatis ollis legibus,
quibus quandoque sunt maxime hostes devoti (sat. III 9, 10). Die Anwen-
dung des altrémischen Brauchs beschrinkt sich, wie Wissowa ausdriick-
lich feststellt, auf stammverwandte Stidte in Latium und benachbarte
Stidte im siidlichen Etrurien.!

Der Ritus der Evokation ist auch, worauf L. Deubner aufmerksam
gemacht hat? auBer den Neuseelindern ganz deutlich den Hethitern
geldufig. Das hethitische Ritual hat J. Friedrich zuginglich gemacht?,
ohne die evocatio als solche zu kennzeichnen. Denn seine Uberschrift
»Fluch iiber eine eroberte Stadt“ bezieht sich nur auf den zweiten Teil
des Formulars. Die Sache lohnt wohl einen Vergleich. Im Gegensatz
zur romischen Evokation und Devotion scheint der hethitische Ritus
erst nach der Eroberung der feindlichen Stadt erfolgt zu sein?, aber
wie im roémischen Formular folgt auf die Einladung der feindlichen
Gotter die Verfluchung des Gegners. Die Aufforderung in der hethi-
tischen Anrufung ,und wendet euch dem Konig giitig zu“ sowie die
ausdriickliche Bemerkung, dab der Koénig in vollem Ornat die folgenden
Fluchworte ausspricht, weist wohl darauf hin, daf die Evokation Sache
der Priester, die Devotion aber mit ihrer den Staat bindenden Verpflich-
tung Sache des Konigs war. Dasselbe finden wir in Rom: Nach der oben
angefiihrten Pliniusstelle schrieb Verrius Flaccus auf Grund seiner Quel-
len die Evokation den sacerdotes zu und Macrobius, der dariiber nichts
sagt, setzt diese Tatsache stillschweigend voraus, wenn er darauf abhebt,
daB nur Diktatoren und Imperatoren allein die Devotion vornehmen
kénnen (a. a. 0. § 9). Ein grundlegender Unterschied gegeniiber der

! Diese Feststellung ist der etwaigen Verbindungslinie Etrusker-Hethiter
wegen besonders wichtig.
* Die Antike II 71f. .
3 Der Alte Orient 25, 2, S. 221.; vgl. Philolog. Wo. 1926, Sp. 976. Das Ri-
tual ist veroffentlicht in den Kedlschrifturkunden aus Boghazkdi, Heft VII, 60.
* Zwar ist der SchluB der zweiten und der Anfang der dritten Kolumne
Schwer beschiidigt, aber Friedrich stellte soviel fest, daB darin rituelle Hand-
ll}ngen beschrieben werden. Unmittelbar daran schlieBen sich die den Fluch
einleitenden Feststellungen des Konigs: , Diese Stadt war mir widerspenstig (?).
un rief ich den Wettergott an, meinen Herrn: Der Wettergott, mein Herr,
8oll mir (meinen) Wunsch erfiillen und mein Begehren férdern. Und er lieferte
sie mir aus, und ich verwistete sie.* Der Zueammenhang zwingt zu der An-
nahme, da8 die Evokation ebenfalls zu dem Zeitpunkt der ,Verwiistuog* der
feindlichen Stadt erfolgte.



208 Mitteilungen und Hinweise

romischen Evokation besteht freilich, vorausgesetzt daB Friedrichs Uber-
setzung des hethitischen Formulars! richtig ist. Zum Schluf werden
ndmlich hier die feindlichen Gdtter, die durch das bereitgestellte Gefil
Mischbier (?) und geschmiickte Tische angelockt und fiir welche die
Wege zum Hethiterkénig mit einem weifien, einem roten und einem
blauen Gewand gedeckt werden, ersucht: ,Begebt euch aber wieder fort
nach eurem Lande.“ Sollte diese Ubersetzung zutreffen, so wiirde es sich
nicht um eine Evokation im eigentlichen Sinne, sondern nur um einen
‘Versshnungsritus handeln. Denn zum Wesen der Evokation gehort die
Aufnahme der heimatlos gewordenen fremden Gotter in das Pantheon
der Eroberer. Aufierdem aber klafft dann ein uniiberbriickbarer Gegen-
satz zwischen dem ersten und zweiten Teil des hethitischen Formulars;
.die feindlichen Gotter konnen nimlich gar nicht mehr zuriick in ihr
Land. Das Feindesland wird vielmehr nach vorgenommener ,Reinigung*
dem groBhethitischen Reichsgott? geweiht. Die Formel ist, was den
Grund und Boden anlangt, noch eingehender als die romische: ,solange
Himmel, Erde (und) Mensch (bestehen?), soll sie kiinftig kein Mensch
besiedeln. Diese feindliche Stadt samt Feldflur, Odland, [Wein ]girten
und . . . . [habe ich?] dem Wettergotte, [meinem] Herrn, [gegeben?]*
usw. Sie setzt wie die romische voraus, daf die friiheren Bewohner ins-
gesamt getdtet oder gefangen sind und wird so wenig wie die rémische
durchaus wortlich zu nehmen sein, nicht anders wie der grausige cherem
bei den Israeliten.?

Dieses hethitische Ritual erméglicht uns auch ein klareres Urteil
iiber ein Gebet, das F. Sommer zuerst eingehend behandelt hat.* Es
ist gerichtet an die Ischtar von Ninive, und Sommer sah darin eine
evocatio ,,im groflen Stil“, da die Gottheit nicht fiir einen Einzelfall zur
Ubersiedelung ins Land Chatti eingeladen werde, ,sondern in summa
alle Widersacher zu verlassen und deren Gliicksgiiter mit nach Chatti
zu bringen*“.> Nachdem nun J. Friedrich eine vollstindigere Ubersetzung

! Friedrich a. a. O. S. 22: ,,Siehe, euch, den Goéttern der feindlichen Stadt,
habe ich ein . ...es GefaB Mischbier (?) hingestellt, auch habe ich euch ge-
schmiickte Tische links hingestellt. Und die Wege habe ich euch mit einem
weien Gewande, einem roten Gewande, einem blauen Gewande iiberdeckt (?).
Nun sollen euch diese Gewiinder Wege se[in], nun wandelt auf diesen (Gewiin-
dern) davon und wendet euch dem Konig giitig zu; begebt euch aber wieder
fort nach eurem Lande.*

* Genauer den beiden gottlichen Stieren des Wettergottes, Scherisch und
Churrisch, welche geradezu als Gotter in den Listen der Schwurgdtter mancher
Vertriige genannt sind. Ihnen wird das Feindesland als Weide tberantwortet:
O Wettergott, mein Herr, deine Stiere Scherisch (und) Churrisch [sollen?] sie
als Weide [haben?], und Scherisch (und) Churrisch sollen sie bestindig ab-
weiden.*

3 Vgl. besonders das Buch Josua.

¢ Keilschrifturkunden aus Beghazkds: Heft II 9, bearbeitet von F. Sommer
in der Zischr. f. Assyriologie XXXIII (1921), S. 86—102. Ich verdanke den Hin-
weis darauf Herrn Prof. Dr. Weinreich. Vgl. auch das Fragment KBo. II 36.

¢ Sommer a. a. 0. S. 101,
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des Textes vorgelegt hat?, 148t sich Sommers Auffassung, wie ich glaube,
nicht mehr halten. Abgesehen von der Klarheit, die das eben angefiihrte
Ritual iiber die hethitische Evokation bringt, beweist die Aufforderung
an Ischtar ,wenn du inmitten von [. . .] (bist), wenn beim Sonnengott
der Erde? [und] unter den uralt[en Gottern?], so komm von dort her-
bei,“ daB keine Evokation gemeint ist. Mit den vielen Anrufungen: ,,Aus
Ugarit komm herbei, aus Dunanaga komm herbei, aus Alalcha komm
herbei, aus Sidon komm herbei . ., die mit der eben angefiihrten schlie-
Ben, soll die Gottheit ins Land Chatti hergezwungen werden aus allen
Lindern, wo sie verehrt wird und etwa weilen kénnte. Im Griechischen
hat sich in diesem Sinn der Pradikationsstil in Relativsitzen entwickelt,
anfinglich auf die Umschreibung des Kultortes beschrinkt® Der hethi-
tische Text ist also ein feierliches Geebet an die Ischtar von Ninive; sie
soll ins Land Chatti kommen, Segen spenden* und die Feinde verderben.’
Wohl moglich, daB es an das Gotterbild gerichtet ist, von dem eine
Orakelanfrage berichtet®: ,Die Ischtar von Ninive hat sich innerhalb
des Tempels [als ziirnend (?) ergleben ... Die goldenen Amurru-
Gewiinder, welche die Gottheit anhat, sind alt; auch ist der Wagen
zerbrochen usw. Sie hatte in Boghaskéi ihren Tempel und Kult und
Pflegte ,,vom Palast aus“ am aschrachitaschschi-Fest besonders bedacht
zu werden.
Freiburg i. Br. L. Wohleb.

Zur theoretischen Begriindung der Theurgie im Neuplatonismus,

Die Theurgie, wie sie innerhalb des Neuplatonismus besonders in
den Kreisen des Iamblichos und Maximos gepflegt wurde, aber auch
sonst verbreitet war, hat ihren Ursprung nicht in irgendwelcher philo-
sophischen Theorie. Ihre Wurzel liegt in Volksreligion und Kult. Sie
verdankt ihre Entstehung dem Wunsche und Glauben, auf iibermensch-
liche Wesen durch bestimmte Handlungen zu Heil oder Unheil sterb-
licher Individuen einwirken zu kénnen. Der Neuplatonismus hat es aber
wie auf dem Gesamtgebiete des Religitsen so auch hier nicht versiumt,
das volkstiimlich Gegebene in sein System einzureihen und damit auch
Philosophisch zu begriinden. Auf die schon von Zeller, Philos. d. Gr.

! Der alte Orient 25, 2 S. 20ff.

* AuBer dem Sonnengott der Erde wird auch ein Sonnengott des Himmels
und ein Sonnengott im Wasser verehrt.

3 Vgl. E. Norden Agnostos Theos S. 148, 168ff.; F. Adami in Fleckeisens
Jahrb., Suppl. 26, 1901, S. 221; C. Ausfeld ebd. Suppl. 28, 1903, S. 516; M. Zepf,
fé“&ustsim Confessiones (Heidelberger Abh. z. Philos. u. ihrer Gesch. 9) Tiibingen

» D, 63,

* ,Dann komm aus diesen Lindern herbei; da[nn] bringe des Konigspaares
(und) der Prinzen Leben, Gesundheit, Hoheit (?), lange Lebensjahre* usw.

 ,Ferner mahle den Miinnern (nimlich: des feindlichen Landes) Mannbheit,
Geschlechtskraft (?), Gesundheit weg; (ihre) Schwerter, Bogen, Pfeile, Dolch(e),
Dimm und bringe sie her ins Land Chatti* usw

® Vgl. Friedrich a. a. O. S. 26.

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 14
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III 24 779, als nachtrigliche Rationalisierung des Irrationalen gut be-
leuchteten Erorterungen der Schrift De mysteriis zu dem Thema gehe ich
hier nicht ein und verfolge nur eine Deduktion, die im spiteren, nach-
proklischen Neuplatonismus vertreten worden ist. :

Ihre Grundlage bilden Ausgestaltung und Kombination zweier all-
gemeinen und weitumfassenden Gedanken: 1. der Unterscheidung von
Sewolee und moakig und 2. des auf Plat. Theait. 176b gestiitzten Satzes
von der époilwoig 9e xovd 10 dvveréy als dem Telos der Philosophie.!
Der 9:wole und der moaérs, den beiden Einteilungsgliedern der Philo-
sophie, entsprechen ein dcwenrinds und ein moextindg Plog. Beide zielen
auf die duolweg #e¢.* Im Einklang damit wird beides, Sewole und moatis,
auf Wesen und Wirken der Gotter projiziert und daraus fiir das Ver-
halten der gleichfalls nach beiden Seiten hin veranlagten® Menschen
mittelst des Prinzips der éuolweig d¢¢» eine Richtschnur gewonnen. So
argumentiert Ammonios zu Porphyrios’ Eisag. (Comment. in Aristot.
Graeca vol. IV pars III) 3, 8ff.: dulocople Zotiv Suolwoig B xove TO
dvvardy dvdedme. ofitw ydg 6 Iddrwv deloato. & yag dsdg dizrdg Fyer
rag vegyelag, tog utv yyvwetixndg, xad &g t& mdvie yovdiones, Og xod
of mounral onueivovee Aéyovteg ,,Oeol 8¢ 1z mavie {oec (Hom. & 379), Tag
0t moovonTikig TOV XaTAOEECTEQOY, %D O ToT xdowov Glov TQOVO-
eitat, (g xoi of monrel @act ,deol dwrioes dwv (Hom. & 325). § ot gilé-
cogpog %t dupw Bovdetar ouotody favtov T Feid fovheras pig xal Feo-
ontg elver oY mdviov (mdvie yoo dmiekinteror) el pévror kel mwedvorav
1®dv natadcectéony moreitar (O pdo Tor mokitindg PiAicopog duxdier xuk
vépovg Tidnow). Bore elxdrog 1) priocopie duolwols it Hed. Mit schirferer
Formulierung des Gegensatzes von dewglo und modéis ebenda 4, 81f.:

! Vgl. Uberweg-Praechter Grundr. 12375f. und Register unter ,,Gottverihn-
lichung*. Sieh auch die Anmerkungen in Bolls Vit contemplativa, Muson. rel.
p. 22,8f H. (Parallelen im Apparat) Max. Tyr. or. 156 u. 16 Hob. (Parallelen
S. 204 Hob.), F. Lammert Berl. philol. Wochenschr. 1919, 333. Der Gegensatz
von dzweic und weakig scheint spiter auch in die zweite Platonstelle Theait.
176b (...opolwcig zd xavd 0 Ovverdy: opolwerg 8% Odixaiov xnal Golov peve
@oovijcewg ysvésdar), hineinkonstruiert worden zu sein, indem man das dixaror
%l Goroy fiir die woafes, die gedvnois fir die $swele in Anspruch nahm (zur
theoretischen Bedeutung von gedvrneis W. Jaeger Aristot. 83). Man vgl. Hippol.
Philos. 19, 17 (Diels Dox. 569, 14 ff.) copilas xal deerijs mit der ebenfalls dem
Gesichtspunkt gottlich-menschlicher éuoidrng unterstellten Paarung von deerrj =
dya@orng und éxiorijun = coplc bei dem anonymen Phaidonkommentatorin Norvins
Olympiodor zum Phaidon 93, 1ff.

* Albin Eisag. 6 S. 161 Herm.: Von den philosophischen Dogmen zé& piv
ém) Fewolav nal w0y Fewonrindy flov Eya iy dvagogdy, t& & éml meakw
nel Toy meanTinéy flov, dupe 0 radra éml 7o bporwdiver e,

3 Vgl. Cicero de fin. 5,48. 556 (Antiochos v. Askalon); de off. 1, 18f., 1531F.
(Panaitios) und die im Texte sogleich folgenden Stellen aus Ammonios z. Por-
phyr. Fisag. — Sieh auch die vorigen Anmerkungen. — Nach Syrian z.
Metaph. 82, 141f. wirkten die der wwyj zukommenden dianogtischen &7 bei
den menschlichen Seelen vor ihrem Falle ins Irdische wie bei den Gottern und
Démonen demiurgisch und gnostisch, nach dem Falle ist nur das Gno-
stische geblieben.
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duitad slowy of Tob Qco¥ Svvdusig, of Te yvwoTinal xel of meakTinal,
duzral 0% nod of vijg fuetéoes Yuyig, of vE FewonTinal xal mwoaxTInL
6 0t gpurdcogog Exdregov Taw peodv ijs Puydic xocusiv Povletar vi TEOG TOV
Beov wproer, worauf dann wieder (4, 13f.) die ,platonische Definition
der Philosophie* als 6uolwoig G xave: 70 Svveatdy Svdedmwp die Argumen-
tation abschlieBt. Der nimliche Gedankengang kehrt 11, 11ff. wieder,
hier auf seiten der Gottheit wieder mit Ersetzung des moaxrixéy durch
das moovonTixdy TV xeTadesaTéigaw.!

Von hier aus fiilhrt nun ein direkter Weg zur Einstellung der The-
urgie in das System. Der ihn uns nachweist, ist der oft geschmihte, aber
religionsgeschichtlich auch sonst nicht unergiebige Marinos. In dem
Nekrolog auf seinen Lehrer Proklos Kap. 28 Anf. bemerkt er im Zu-
sammenhang der Darstellung seiner Tugenden folgendes: 'AAX #mei dog
Epny x 1ijg megl & Totadte Gyohijg (es handelt sich um die orphischen
Studien des Gefeierten) dgerfy #70 peifove xol teAewtéoav émogicato oY
Feovoyinfy nai odx ¥t péyor Tiig Feworindic ioTavo 0Vd nata Hdregov
T@v v toic Feloig dtrTdY (diopdrov (ndmlich des dewonrindy und
des moaxtixdv bzw. meovonmundv?) ¥n vodv ubvov xai dvarewéuevog sig T
zgelrTove, webvorav 0y xal tHv devtéoov dtlFeto Padregdy Tve xal
0V kot Tov Eumpocdev sionuévov mohitindy toémor (zu diesem vgl. Kap. 14).
Es folgt die Erwihnung theurgischer und kathartischer MaBnahmen, fiir

! Denselben Gedankengang verfolgt in z. T. wortlicher Ubereinstimmung
Awmmonios’ Schiiler Olympiodoros zu Plat. Phaidon 1,10ff. Norv. Nur stehen
hier auf seiten der Gotter statt der theoretischen yvaocig die dvaywyol dvvdpstg,
die aber nach neuplatonischer Auffassung wesentlich die Ssweiw der hdchsten
Hypostasen bewirken, den mgovonrixai (vgl. auch 8. 2,1 meovontixds tdv dev-
téowv auf der Seite des Philosophen, wie bei Ammonios) gegeniiber. Das Cha-
rakteristische liegt auch bei Olympiodor in der Unterscheidung der beiden Ver-
haltungs- und Wirkungsweisen der Gottheit, denen kraft der duoiwors oeds
Analoges beim Philosophen entspricht. Ebendahin gehort der anonyme
Phaidonkommentator bei Norvin 93, 1ff.: “Ont 84" duotdryrog 79 cvveps (nimlich
mit den Géttern und guten Menschen, denen Sokrates nach seinem Tode sich
zugesellt [Plat. Plaidon 63b]). 816 6 cogpds e nel dyadds, 8 fotiv 6 qildcogog,
doerf nal EmioTiiny xexosunuivos i &yadérnre nol Gogiy svrdmraTar THY
Fedov. ¥or1 8¢ dyaitdtng ptv adrdv mweovonTind T@Y wdvtov dvéeysix, copio O
1) mavvev yrocrini. Die Stelle ist fiir die spiitere Kommentarmethode interes-
sant. Aus dem von Platon, wie schon das in 63b ¢ Folgende zeigt, gewiB nicht
Im Sinne systematischer Scheidung verstandenen Nebeneinander von oot und
dyaioi wird eine bewuBte begritfliche Differenzierung herausgesponnen, die
auf die schon von Ammonios im gleichen Zusammenhange unternommene Ent-
gegensetzung von theoretischem und praktischem Verhalten hinausliuft — eine
Parallele zu der oben erwiihnten Auswertung der époiweig ded im Theaitet 176b
zur Systemspitze der gesamten Philosophie. Auf Analoga in der Bibelexegese
braucht man nur hinznweisen.

. * Diese Deutung ergibt sich klar aus dem Zusammenhang und wird durch
die oben im Text ausgeschriebenen Ammoniosstellen noch weiter gesichert.
Wie 0@y geht auch dvareiwdusvog auf die 9sweic. Ebenso z. B. Prokl z.
Tim. 1 206,17D., 2. Politeia 11 99, 22 Kr., z. Kratylos 8,24 Pasq.; das Aktiv
Prokl. z. Politeia 1 174, 8, z. Kratylos 68,4, Die Erklirung der #v zolg &eois
durzrd i0ubucre bei Fabricius (Marinus ed. Boissonade S. 122) und Cousin
(Proklosausg. v. 1864 S. 49 Anm. 1) geniigt nicht dem Zusammenhang.
14°*




212 Mitteilungen und Hinweise

die sich Marinos auf ein ¥diov ovpyoeupe des Proklos — wohl die bei
Suidas s. v. ITpéxiog genannte Schrift ITegi dywyiic' — beruft. Moglicher-
weise hat er ihr auch die systematische Einordnung der Theurgie ent-
nommen. In diesem Falle wire, abweichend von meiner, Uberweg-
Praechter 2632 ausgesprochenen Ansicht, wohl auch die Zuriickfiihrung
des Terminus dsovoysai dgerei auf lamblichos als durch Proklos vermit-
telt auzusehen. Jedenfalls ist nach der Auffassung des Marinos der
Theurg Nachahmer der Gottheit in ihrer praktischen 2végyste und damit
Vermittler ihrer Fiirsorge an die untere Welt.?

Verwandte Ausfiihrungen setzen an die Stelle der Dyas, Theorie
und Praxis, eine Trias, gestiitzt auf Platons Nomoi 901dff.: den Gottern
eignen das yiyviexery und das dvvesdar, und sie sind dyedol, wobei das
erste Glied dem yvwonixév, das dritte als Ursache der gottlichen Fiirsorge
dem moaxtixéy bzw. meovontumév entspricht und die ddvwurs neu hinzu-
tritt. Eine dritte Homerstelle als Beleg der dvvautg war in x 306 deol
8¢ ve mavte ddvavrten leicht zu finden. In der Ausriistung mit den drei
homerischen Versstiicken® begegnet uns die Trias schon bei Proklos zur
Politeia 1167, 13 ff. Kr. unter ausdriicklicher Bezugnahme auf den Passus
der Nomoi (vgl. auch ebd. 28, 3 f., z. Tim. I 389, 22f. D.). Auch sie wird
nun der Forderung einer épolwcic #e dienstbar gemacht. So Elias z.
Porph. Bisag. (Comm. in Aristot. Graeca vol. XVIII pars I) 16, 191f.:
"Amogoiice 0¢ Tiveg 8tu ,midg dlvatar 6 PrAdcogog Guotog TR Fed yevécdat;
xeel Méyouev Ot dmedn Fyev 1o yopoxtnoifovie To deiov. of pée moryTel ToLo-
cidg 10 Feiov yopaxtnoifover, T dyad@, td dvverd, 16 yvweTixd (es
folgen die drei Homerstellen ) und weiter 17,15 £f.: d&i y&g adrov (sc. 7ov gedd-
Gopov) v dmac tov Dedv wepeicBor, fv uiv 19 dyadd, ve weovoi xal
adtdg Tdv drelectégwv Yuydv (Bomeg 6 Zongdrng mweguegyduevog TX
doyactiigie %al éxdeydpevog tag Emitndsiag @Ucels modg @ilocopiav), év Ok
0 dvvard, ive dwe unyevijs Tiveg dvvndij 10 mavtodlvapov tob Feod mogi-
60cOar, & wova éxeiva Povderor Goo dlvarar..., dv 0t 1o yvocuud, ive
wavrov mlotnrow tég alviegt Ubereinstimmend mit den frither be-
sprochenen Stellen ist die mgévoie T@v dredeorépnv, der hier freilich jede

! 8o mit Riicksicht auf das bei Marinos Kap. 28 Z. 13f vorangehende
Deoveyinn &ywys] schon Fabricius bei Boissonade 8. 123.

* In dieser Rolle gleicht der Theurg den die Kluft zwischen Gottheit und
sterblicher Welt iiberbriickenden Mittelwesen. Olymp. z. Phaidon 64,2 ff. Norv.:
GAAé piy 008% tis T@y Peovoydv Puyks fodleran uverw el v TH vonrd, Al
wal wotiéver sls yéveeww, megl Gv gnow o Adyiov &y yelind vl yhoo'.

3 Das Dritte dieser Versstiicke (0 879 @zol 04 e mdvre [oaciy) als Beleg
fir die vom Menschen durch das v e xard Obvauty Sporodcdae nachzu-
ahmende gottliche yv@sic kann ich zuerst bei Julian or. 6 S. 238,18 Hertl.
nachweisen. Julian hat nur AnlaB von der yvacis zu sprechen, die beiden
anderen Stiicke kinnen als schulmiBige Belege also auch schon im Gebrauche
gewesen sein. Amm. zu =z, épuny. (Comm. in Arist. Gr. vol. IV pars V) 2, 20 ver-
wendet die Stelle als grammatisches Beispiel. Eine Arbeit tiber die neuplaton.
Homerzitate iiberhaupt wire nach verschiedenen Richtungen hin niitzlich.

* In allem Wesentlichen das Gleiche bei David Proleg. philos. (Comm. in
Aristot. Gr. vol. XVIII pars II) 17, 11
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tbernatiirliche Einwirkung fernliegt, ebenso wie innerhalb der dyadi-
schen Theorie bei Ammonios (vgl. die oben ausgeschriebene Stelle z.
Isag. 3,81f., wo sich die moévore tév xaradesoréiguwy im duxdfery ol vé-
povg Tidérar erweist). Dieser Sachverhalt ist sehr bezeichnend fiir den
von mir, Genethliakon fiir Carl Robert (Berl. 1910) 147ff., Uberweg-
Praechter Grundr. ?6381f., besprochenen Unterschied der athenischen
und der alexandrinischen Schule: die in ihrer Gesamtheit niichterneren
Alexandriner halten sich in den aus der duolwsig 9eg abzuleitenden
Forderungen innerhalb der Grenzen des Rationalen, nachdem schon
lingst die in den Bahnen des iamblichischen daacuds fortschreitenden
Athener diese Forderungen ins Mystische und bis zur Theurgie ge--
steigert hatten.
Halle a. S. Karl Praechter.

Das Amt der Kolakreten.

Ernst MaaB hat jiingst! die Herleitung von xwlaxgerne aus xwin
+ aysgerv als sprachwidrig verworfen und die Deutung xwde + xeigecy
als die allein richtige bezeichnet. Nicht ,,Schenkelsammler®, sondern
wZergliederer, die das Opfer technisch und rituell richtig zerteilen®,
seien, so meint M., diese Finanzbeamten des friilhen Athen gewesen.
Da er seine Ausfiihrungen an eine Bemerkung von mir, in der die Er-
klirung als ,,Schenkelsammler* vertreten wurde? ankniipft, so erlaube
ich mir, zu der Interpretation von M. kurz Stellung zu nehmen.

Zunichst suche ich festzustellen, ob die Ableitung von xwle + zeigew
sprachlich und sachlich moglich ist (wobei sich schwerste Bedenken er-
geben), um dann den Nachweis zu fithren, da aus formalen wie inhalt-
lichen Griinden das Wort nur aus zwly + eyagev gebildet sein kann.

1. Wir stellen zwei grammatische Bedenken an den Anfang. Fiihrt
man das zweite Glied auf xergewv zuriick, so wird eine elementare Kom-
positionsregel verletzt. In der Fuge wird statt des ¢ ein o gefordert,
also-nicht »wldaxgsrng sondern xwioxgeryc, miibte das aus xwlov + xeaipew
gebildete Substantiv lauten. M. hat diesen VerstoB natiirlich festgestellt,
ihn aber durch Analoga erklirlich zu machen gesucht. Diese sind aber
an Zahl so gering und in der Ableitung nicht immer eindeutig, daB man
Bedenken tragen wird, ihren Wert hoch anzuschlagen. Sie als Analoga
gelten zu lassen, kénnte man sich nur dann entschlieben, wenun die
Zuriickfiihrung auf xwle + xsgey in sonstiger Hinsicht ganz zwingend
wire. Das aber ist keineswegs der Fall.

Zu dem ersten tritt namlich ein zweites Bedenken formaler Natur
hinzu: der Stellungswechsel ge fiir ¢p. M. findet ihn nicht befremdlich;
sehen wir zu, ob mit Recht. Es werden von ihm verschiedene Analoga
angefiihrt, die den Stellungswechsel als natiirlich und richtig demon-
strieren sollen. Epgeniwv, immaygetng, peloygerne werden genannt. Das
sind nun nicht etwa Komposita, deren zweites Glied xegerv enthilt. Im

! In diesem Archiv XXIII 1926, 221f. * Heiliges Geld S. 53.
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Gegenteil; es ist so, daB die von M. angefithrten Analoga alle mit aye:-
oewv bzw. epergery zusammengesetzt sind. Es gibt nicht ein einziges mit
xetgesy gebildetes Kompositum?, das die Metathese gc aufwiese; g¢ er-
scheint nur bei Komposita mit eyegsty bzw. epsigerv, wo die Metathese
ja in der Verbalflexion gegeben war (ayoouevos bzw. eygounv, syonyoge
usf.) und in zahlreichen Komposita, in denen das Verbum erstes Glied
ist, sich vorfindet. Gerade in der Metathese des ¢g zu g¢ scheiden sich
die Komposita mit eysipw und xego scharf. Also kdnnen die von M. an-
gefiihrten Analoga (Epoeniov, wwmaygetns, palayoerng) die Behauptung,
#wloxgern)g stamme von xwle -+ xetgerv, nicht nur nicht beweisen, son-
dern bezeugen geradezu das Gegenteil; denn der Umstand, daf nur bei
Komposita mit apegetv der Stellungswechsel eintritt, zwingt anzu-
nehmen, dafi auch xwlexgerns, wo die gleiche Metathese erscheint, von
ayerpery und nicht von xzewgerv abzuleiten ist.

Die beiden formalen Bedenken werden verstirkt durch ein sach-
liches. Das Verbum xsrgeiv soll nach M. in dieser Verbindung ,zerglie-
dern, zerteilen, in Stiicke zerlegen* heiBen. Ich gestehe, daB ich nicht
einen Beleg kenne, wo xcigerv diese Bedeutung hat. Stellen wir einmal
die umgekehrte Frage: Wie wird denn die Handlung, die M. dem Ver-
bum xetgery substituiert, ausgedriickt? In der Odyssee, die ja Verhilt-
nisse derselben Kulturperiode schildert, wie sie fiir die Zeit vorauszu-
setzen sind, in der das Amt der Kolakreten in Athen bestand, ist oft
von der Zerlegung des Opfertieres die Rede; es wird mit reuverv, dai-
Eewv, worvddeww bezeichnet; gerade das letztere Wort bedeutet ,,in kleine
Stiicke zerschneiden,* eben das, was M. in xesgecy hineininterpretiert; aber
xetpery selbst erscheint nie in diesem Sinne. Alle Stellen, die M. aus Arat,
Semonides aufzihlt, verwenden zur Bezeichnung dieses Aktes nur die
genannten Ausdriicke (uereiore vepvew, piorvilerv); dahin gehdrt auch
xwlotouety, wofiir nirgendwo xwhoxsigerv erscheint. Wenn M. in dem
Fragment des Semonides, das er anfiihrt, zu ergiinzen versucht: xesgerv
ta xwle, so ist die Erginzung ohne jede Analogie. xergerv heilit ,,weg-
schneiden, abscheren, abhauen®; es bedeutet nicht ein geordnetes Zer-
legen in Teile, sondern eher gewaltsames Abschlagen des Ganzen. Der
Bovxegong ist wie der fovruvmog der Schlichter, der das Tier umbringt;
das Zerlegen in Teile (veuvew, dailew, wiorvilew) ist zum mindesten eine
andere Funktion, wie die Schilderungen in den Epen zeigen, und liegt
nicht immer in derselben Hand wie das xesgesw.

Kwlangetng wire, soll xzegev darin stecken, hochstens der, der xwie
verzehrt, wie in der Odyssee von fSiotov bzw. wtnuare xegey die Rede
ist; aber auch das hat mehr den Beigeschmack des Vernichtens und
Verprassens (wie ja iiberhaupt xcigerv die Grundbedeutung ,vertilgen,
verheeren, zerstoren“ innewohnt), der hier nicht pafit.

Was gegen die Herleitung von xwAaxgerne aus nwla + xeipaw spricht,
ist dargelegt. Wir erortern jetzt die Griinde, die fir xwly + aysgewv
sprechen.

1 B:ispiele solcher Komposita sind von M. a. a. 0. 222 angefiihrt.
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2. Formale Bedenken bestehen, wie aus unseren obigen Darlegungen
folgt, gegen diese Deutung nicht; der Vokal in der Fuge, der Stellungs-
wechsel ¢, alles pafit; und die Ersetzung des y von aysiow durch x er-
klirt sich als Assimilation an das % von xwA- leicht, und iibrigens findet
sich schon bei alten Erklirern die Schreibung des Wortes mit y.

PaBt nun das eyegecv auch in sachlicher Beziehung? Ich glaube ja.
Da die xwiengeres Beamte im staatlichen Haushalt sind, so ist vor allem
nachzuweisen, dal in der Haushaltsfiihrung griechischer Staaten das
ayegery eine Rolle gespielt hat. Amt und Name gehen in die Friihzeit
Athens zuriick; sie konnen also nur aus den Skonomischen Gewohnheiten
der iltesten Zeit erliutert werden. Die liegen in den Epen vor uns. In
erster Linie wird die Odyssee in Frage kommen, die ja aus derselben
Zeit stammt, in der dies Amt lebendig war. Wie wird hier der Staats-
bedarf, der durch &ffentliche Aufwendungen veranlalt ist, gedeckt?

Die am hiufigsten begegnende Form ist die Umlage; d. h. der an
der Spitze des Staates stehende Konig leistet die staatlichen Ausgaben;
aber er gibt sie nicht ganz aus eigenem Vermogen, sie werden verteilt auf
die Gemeinde. Vor oder nach der Ausgabe zieht der Fiirst die entfallen-
den Anteile von seinen Untertanen ein. Es werden Boten ave bzw. xatc
dnuov geschickt, die die Beitrige von den einzelnen einfordern (ereme-
fovew!) und einsammeln (ayesgovev®). Solche Sammlungen werden in
der Regel veranstaltet, wenn ein Gast zu offiziellem Besuch beim Staats-
oberhaupte weilt. Da stellt der gastgebende Fiirst sich auf den Stand-
punkt, daf alle Staatsglieder, wie sie an der Ehre teilnehmen, so auch
die Kosten mittragen sollen®, und daB es zu schwer sei, wenn einer allein
die Auslagen zu decken hiitte.* So sammelt Alkinoos bei den Biirgern
Geschenke fiir Odysseus ein®; an einer anderen Stelle wird geschildert,
wie vom Volke Lebensmittel (Getreide, Wein und Rinder) zur Bewirtung
eines Staatsgastes gesammelt werden.®

Die Methode des ,Sammelns* muf in der Friihzeit, wie die Odyssee
zeigt, sehr in Ubung gewesen sein. Von dort erhalten nun auch die
athenischen Kolakreten Licht und Leben. Boeckh hat ganz recht, wenn
er sagt”, dab sie ,die Ehrengeschenke einsammelten, welche in den #l-
testen Zeiten die Konige, dann die Archonten und Prytanen als Richter
tiir die Rechtspflege erhielten.“ Ob sie auch andere Gefille einsammel-
ten, steht dahin.

Wohl aber konnen wir sagen, worin die Ehrengaben bestanden.
Sicherlich nicht in irgendwelchen Stiicken des Opfertieres (wie MaaB
%0le erkliren will), sondern in den besten Stiicken, den Schinken, die
dann fiir die sffentlichen Mahlzeiten im Prytaneion, wo der Staat seine
Beamten und Giste bewirtet, verwendet wurden.

Die Titigkeit der Kolakreten ist also das ,,Sammeln® (aperoev). In
fler sakralen Sphire ist ja das ,Sammeln“ (z. B. der Opfergaben fiir die

!¢ 272ff. und B 78. ® vy 14 und 7 198, .
3 Vgl. 2 338. 4 Vgl. v 15. 5 9 389ff. 2 838ff. 1 352 und » 10ff
5 7 198, 7 Staatsh. d. Ath. I3 214,
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Gottheit oder der Sporteln fiir den Kultusbeamten) nicht selten; vgl.
Prott-Ziehen, Leges sacr. IT S. 279, 302, 332. Da8 sie ,,Einnehmer, Emp-
finger” waren, tritt in dem Namen amodextar, den sie spéter erhalten,
noch deutlich hervor. Was sie in Empfang nehmen, sind Schenkel von
Opfertieren, die ja als Abgabe, Gebiihrnis, Lohn in der friihen Zeit eine
grofie Rolle spielten.! Das Ergebnis ist also: Kwlaxgerar sind wirklich
»Schenkelsammler”. Diese Deutung, die schon die alten Erklirer (der
Aristophanesscholiast, Photios u. a.) vortragen, und die auch von den Ge-
lehrten der letzten Generation (Boeckh, K. F. Hermann u. a.) immer
vertreten wird, ist gut und richtig, die neue Herleitung weder notwendig
noch iiberzeugend.

M. hat mich getadelt, daB ich in meinem Buche? das auf dgyptischen
Denkmilern oft dargestellte Einsammeln der Schenkel zur Illustration
angefiihrt habe. Ich bin mit M. einig, daB es unméglich ist, mit ,4gyp-
tischen Dingen Sprachwidriges ertriglich® zu machen. Wenn aber sprach-
lich alles in bester Ordnung ist, so kann, wie mir auch M. sicherlich
zugestehen wird, ein dgyptisches Bild sehr wohl dazu dienen, uns eine
Handlung, von der wir nur durch toten Buchstaben Kunde haben, le-
bendig zu machen.

Braunsberg (Ostpr.). Bernhard Laum.

Danae und der goldene Regen.

FuBt das Motiv des goldenen Regens bei Danae wirklich auf den
beiden Momenten: Wasserarmut des Landes und Reichtum der Persei-
den? Auch bei der Zeugung des Herakles und bei Athenas Geburt soll
ein goldener Regen gefallen sein; schon Pindar weiff davon (Isthm. 7, 5.
Ol 7, 341f.), und daB dies eine kiihne Umdeutung von Ilias B 670 sei,
hat man zwar behauptet, doch hat Gruppe nachtriglich auch selber
diesen Gedanken widerlegt und verworfen (Gr. Mythologie und Religions-
geschichte S. 1212 Anm. 2). Wir haben zunichst festzustellen, da der
goldene Regen ein Wandermotiv ist, freilich in Verbindung mit Zeugung
und Geburt. Mir scheint méglich, eine gewisse Aufklarung aus christ-
licher Legende zu gewinnen. Im Encomium des Nicephorus Sceuophylax
auf den hl. Theodorus Siceota (Analecta Bollandiana XX S. 254, Kap. 5)
wird erzihlt: xa® v pag vinte 16 cvvevve TAnGLdGace TOV TOAVTLHOY dxEi-
vov pogyagltny dmedésato, dotig oleavidey Nliaxais doTednTOY HaguagUyis
Yy Taltng vnddy Smeicdpyetar, TO kadagdy dxelvov TdY mgdssov cupPolinig
alvittépevog. Also ist in der Nacht, als der Heilige empfangen wurde,
ein Stern vom Himmel gefallen und in den Schof der Mutter eingegangen.
Die symbolische Auslegung, die der fromme Erzihler dieser Erscheinung
gibt, darf getrost seiner eigenen Erfindung zugeschrieben werden. Das
Volk wird sich die Sache anders gedacht haben, néimlich daB der Hei-

1 Vgl. Heiliges Geld 46 und 50ff. Ich trage hier die Stelle bei Xenophanes
fr. 6 (Diels, Vorsokr.® S. 58) nach, die sehr instruktiv ist.
* Heiliges Geld 53.
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lige aus himmlischem Samen entsprofte. Ich bemerke noch, daf die Er-
zéhlung des Encomiasten auf der griechischen Lebensbeschreibung des
hl. Theodor in deren dritten Kapitel fuft. Diese Vita ist von Ioannis in
den Muynusioc &ytohoyixé 361ff. herausgegeben, eine lateinische Uber-
tragung steht in den Acta Sanctorum ad diem 22 Aprilis.

Zeugung durch einen fallenden Stern darf demnach als Glaube auf
griechischem Gebiet vermutet werden. Liegt da nicht nahe zu denken,
daB die Sage vom goldenen Regen herausgewachsen ist aus der An-
schauung eines reichlicheren Sternschnuppenfalls? Ein am Himmel auf-
leuchtendes und dahinziehendes Meteor hat die Phantasie des Griechen-
volks angeregt zu dem Glauben, daf gottliche Frauen in feurigem Wagen
am Himmel dahinfahren (s. S. B. der kais. Akademie der Wissenschaften,
Wien, Philos. hist. Klasse 182, 3 S. 69). Auch ein Sternschnuppenregen ist
keine alltéigliche Erscheinung, und so mag er innerhalb der Grenzen des
bestehenden Glaubens eine Deutung gefunden haben, die der Grofie des
Erlebnisses entsprach. Da muBte schon Zeus selbst sich offenbaren. Im
heutigen deutschen Glauben bedeutet, der Fall einer Sternschnuppe den
Tod eines Menschen; denn jeder Mensch hat seinen Stern am Himmel,
der bei seiner Geburt erscheint, bei seinem Tode herabfillt (Wuttke,
Volksaberglaube 264). Aber deutscher Volksglaube weifl doch auch noch,
daB Boviste ausgebrannte Sternschnuppen sind und die Kiihe briin-
stig machen (Wuttke 122).

Sternschnuppen werden als ,,Bocke” oder ,,Schlangen“ bezeichnet
(Gundel, Sterne und Sternbilder im Glauben des Altertums und der
Neuzeit 291); mag man in der Schlangengestalt vielleicht auch nur
Wiedergabe der optischen Erscheinung erkennen, so kann man vom
»Bock* nichts Gleiches behaupten. Aber er ist das zeugungskriftigste
Tier; diese Beziehung kann nicht ohne tieferen Sinn sein. Wir diirfen
weiter daran erinnern, daf dem Blitz, der vom Himmel herabfahrt, die
Fahigkeit des Zeugens- beigelegt wird (Politis, dqucdeig uevemgodoyixol
wddor 8. 12). Vor allem freilich besitzt der Regen diese Eigenschaft, und
wenn schon in der Bezeichnung ,goldener Regen“ das ,,Gold“ auf Ge-
stirne hinweist (denn die Sterne sind ,,golden“'), so der ,Regen‘ auf Be-
fruchtung und Zeugung. Zeus ist selber Regengott; schickt er goldenen
Regen, so ist das seine gewaltigste Offenbarung.

Weinreich weist mich noch auf die Geburtslegende des Branchos
hin, wie sie Conon narr. 83 erzihlt (vgl. Norden, Die Geburt des Kindes
S. 159 Anm. 1): 6 Zuingds nvog v dv Midnelows Evdotwy Buyarioa papst.
%l afiey tixtovce Ged Sy ToV Fjliov adrfj 0ie To¥ 6Tduatog elcdvvTa diex
g peotods nal raw aldoiey SuteAdeiv. nal fv 10 Goapa Tois wdveoiv dya-
B6v. nal Frene wégov, Bodyyov dmd tod dvelgov nalésace, §u & ffhog alrij
0ie tod Bodyyov SuskiiAde. %ol v 6 maig ndlhiorog dvdodmmv. Verwandt
ist die Legende von dem Traum, den der Vater des Augustus hatte:

! 8o Pindar Pyth. IV 257 6dévog qsdlov gevosov Asdocouey, vgl. Euripides

Helena 182 und Medea 12556, Phoen. 176 gowie das Beiwort yevcogars. Auch
der Blitz ist golden, Politis a. a. O. S. 13.
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aus dem Leibe seiner Gattin strahle der Glanz der aufgehenden Sonne
(Norden a. a. O. S.158). Hier erkennt man deutlich die Vorstellung,
dafl durch die Befruchtung des Sterns ein neuer ,,Stern“ oder ein We-
sen, den Sternen an Reinheit oder Schénheit gleich, hervorgebracht wird.
Denn im Grunde ist doch Augustus selbst die aufgehende Sonne. Daf
flkeog éml xolvmy Twds mavaxsiwevog — molhoiy — xel vidw yéveoww mgo-
nyogevesy, dal gleiche Vorbedeutung habe, wenn man im Traum die
Sonne strahlend und rein aufgehen sieht, behauptet Artemidor im
Traumbuch II Kap. 36, er hat im Zusammenhang dort auch den Satz:
nilovg Ot xal te dooevixk Téwve of yoveig Umoxogiléusvor mehovor. Dah
einem Traum vom Mond (der ceAfvn) noch mehr Beziehung zur Ge-
burt beigelegt wird, mag nicht wundernehmen. Am wichtigsten bleibt
fiir uns die altchristliche Erzahlung, weil der Gedanke, der anderswo
mehr oder weniger versteckt erscheint, mit voller Deutlichkeit ausge-
sprochen ist.
Wien. . L. Radermacher.

Das Judentum als geistig+ Weltreligion, wie es als solche Ein-
gang in die Kulturwelt Roms gefunden.

Es ist lingst in Fachkreisen erkannt worden, daf sich das Judentum
von nationaler Grundlage zur Hohe geistiger Weltreligion entwickelt
hat. Ein Anfang davon ist bereits im Mosaismus da, so viel auch von
Nationalreligion im Gesetze Moses niedergelegt ist, entsprechend den
Zeitverhiltnissen des grofien Gesetzgebers, die solches zur Volkserziehung
verlangten. Treffend ist dafiir von A.DeiBmann in seinem Buche ,Licht
vom Osten* die Bezeichnung ,, Weltjudentum* eingefiihrt. Weltjudentum
stellt sich uns gleich auf dem Gebiete der Ethik dar, indem in der be-
kannten Pent.-Stelle Leviticus c¢. 19 das Gesetz von Nichstenliebe den
Mitmenschen gegeniiber, ohne Unterschied des Glaubens, des Volkes und
der Abstammung, aufgestellt wird, ein Universalismus, der um so leuch-
tender bei einem Vergleich mit attischem und rémischem Recht hervor-
tritt. Romisches Gesetz kennt kein Fremdenrecht, wie dies der Rechts-
gelehrte Ihering in seinem Buche ,,Geist des romischen Rechts* dar-
getan, es kennt solches nicht bis zu der Zeit, da das Gebot der Nichsten-
liebe aus jiidischer Lehre Aufnahme in rémischer Kulturwelt gefunden.
Philo, der groBe Alexandriner, ist es, durch den solches unter dem
Namen ,Philanthropie® eingebiirgert worden, auch der Name, wie er
bis auf den heutigen Tag dafiir geblieben, riihrt von ihm her. Man darf
nur an Stellen bei Philo, wie de Hum. 119 in de Virt. (ed. L. Cohn V p. 247)
denken, deutsch: ,,Eines hauptsichlich wollte Mose durch seine Gesetz-
gebung auf Erden griinden, es ist Eintracht, Zusammengehorigkeits-
gefiihl, Zusammenstehen im Leben der Menschen untereinander.“ Unser
Philosoph weifl wohl, daB seine Zeit noch nicht reif ist fiir so hohe
Gedanken, er trostet sich aber damit, dab ihm, wie er iiberzeugt ist, die
Zukunft gehort. ,lis kommt", ruft er begeistert aus, ,eine Zeit, da Gott,
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gleich der Ernte auf den Feldern, aus den Keimen der Sittlichkeit auch
solche Kulturstufe, so erhabene Religion erstehen laft.“! Weitere Ent-
wicklung zum Universalismus der Religion stellt sich bei der Institution
des Sabbats, des Ruhetags der Woche dar. Als soziale Institution,
wie er bei Philo aufgefaBt wird, ist er fiir die gesamte Menschheit, nicht
fir Israel allein, auch nicht bloB fiir Freie, sondern auch fiir Dienende
da. Indem die Ruhe von Werktagsarbeit die Seele frei macht zu geistiger
Beschiftigung, wird der Sabbat nach Philo weiter zum Kulturfaktor,
zum Tag der Belehrung im Gotteshause, was auch der Sonntag ge-
worden ist.?

Um zum Kardinalpunkte religiosen Denkens, zum Gottesbegriffe iber-
zugehen, wie er sich im Judentum entwickelt hat, darf wohl gesagt
Werden, daf hier der Aufstieg zu geistiger Weltreligion besonders
eminent hervortritt. Solches Huflert sich bereits im Mosaismus, wie
Exod. c. 3 bei der Offenbarung am Dornbusche, wo Gott von sich spricht:
»lch bin der Ewige.“ Hier noch verbunden mit dem nationalen Gottes-
begriffe, indem daselbst gelehrt wird, daf der Ewige zugleich Gott der
Viiter Israels sei, womit die Belehrung von Gott als zum Zweck der
Volksbelehrung beginnen muBte. Auch in der nachfolgenden Periode,
der Zeit der Propheten nach Mose, ist der partikularistisch-nationale
Gottesgedanke noch nicht aufgegeben worden, nur daB es auch da nicht
ginzlich an Universalismus des Gottesbegriffs fehlt, indem Benennungen,
wie Gott des Himmels, Gott der Erde hinzutreten, meist vorangehend,
wie in dem Weihgebete Salomos I. Kén. 8,15. Noch fehlte die Beriihrung
nach aufen, mit den Hauptfaktoren der allgemeinen Bildung des Alter-
tums, mit Griechen und Rémern, daf der Zug zum Universellen alles
Partikularistische hitte zuriickdréngen sollen.

Weltjudentum, mit Deifmann zu reden, als vollig denationalisiertes
Judentum ist drauBen erst, in der Diaspora entstanden, in der Zeit nach
Zusammenbruch von Staat und Tempel von Jerusalem, da das jidische
Volk in den Lindern des rémischen Imperiums lebte. Was die Pro-
pheten geschaut, daB eine Zeit kommen werde, da die gesamte Mensch-
heit sich in dem Glauben an den Ewigen als den einen, alleinigen Gott
zusammenfindet, in der Diaspora hat es sich erfiillt, eine Erkenntnis, die
auch den Rabbinen, den Lehrern im Talmud, nicht fremd geblieben,
wie ein Ausspruch im Traktat Pess. 87" bezeugt. Es ist dies die Kultur-
arbeit des jiidischen Hellenismus, insbesondere das Werk Philos von
Alexandrien als des Hauptvertreters derselben. Der Gottesbegriff, den
Philo lehrt, ist der denkbar reinste, er kennt keinen Nationalgott, wie
Gott der Israeliten, ihm ist Gott der Gott aller Menschen, seinem Wesen
nach einzig und allein 6 év der Seiende, ewig Seiende, wie schon der
Vertent der griechischen Bibeliibersetzung den Gottesnamen, der bei
der Offenbarung am Dornbusche verkiindet worden, iibersetzt. Daneben
nennt Philo nach den in der Welt wirksamsten Kriften Gottes ihn auch

! Niiheres in meinem Philonbuche S. 146. 3 Niheres ebenda 133.
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dedg und xvorog, was gleichfalls nichts Partikularistisches enthilt. So
hervorstechend ist dieser Gottesbegriff Philos, dah selbst ein Geschichts-
schreiber wie Th. Mommsen vom denationalisierten Judentume Philos
spricht. Es bleibt mir nur noch iibrig den Weg zu zeigen, den solches
durch die rémische Kulturwelt genommen.

Hier ist zuerst an das Wort C. Siegfrieds in seinem Buche ,,Philo
als Ausleger des alten Testaments* zu erinnern: ,,Philo hat mit den
durcheinander gearbeiteten Massen griechischer Philosophie und alt-
testamentlicher Lehre ein michtiges Bildungsferment in die Zeit ge-
worfen, das die verschiedensten Gebiete ergriff und im philosophisch
gebildeten Heidentume wie im Judentume und Christentume die nach-
haltigsten Wirkungen zurticklieB.“ Philos Schriften sind eifrig, auch bei
den Gebildeten Roms, gelesen worden. Seit dem Erscheinen von
L. Cohns Abhandlung ,,Einteilung der Schriften Philos* weiB man, daB
ein Teil derselben, wie beispielsweise die drei Biicher ,,Leben Moses",
eigens fir Heiden geschrieben sind, was ein gewisses Verlangen bei
denselben nach solcher Literatur voraussetzt, was sich auch im prak-
tischen Leben gezeigt hat. Zu den den Sabbat Ehrenden, den Sabbat-
Gottesdienst in den Synagogen Roms Besuchenden, gehérten nach Zeug-
nissen bei romischen Schriftstellern dieser Zeit Rémer und Rémerinnen,
was freilich bei Satirikern Roms, wie Tuvenal Sat. XIV, Spott hervorrief.
Es ist die Zeit des absterbenden Heidentums, aber auch heifien Ver-
langens nach einer Denken und Fiihlen befriedigenden Religion, wie
besonders in der rémischen Frauenwelt. Die Versuche der spiteren
Stoiker, dem Volke Ersatz fiir das bisherige Religionswesen zu bieten,
wie die Umdeutung der Gottermythen, verfehlten ihren Zweck. Dem
Gedanken der Vorsehung Gottes als dem die Volksmassen allein oder
doch besonders interessierenden Stiicke von Religion, fehlte bei dem
die Annahme eines personlichen Gottes ausschlieBenden Pantheismus
der Stoiker das rechte Leben. Der Glaube ans Fatum mit seinem Drucke
auf die Gemiiter blieb bestehen. Da gab es nur eine Erldsung, nicht
solche in Belehrung, wie sie vom abstrakt-philosophischen Denken aus-
geht, wohl aber in wirmerer Luft, wie in der Glauben und Philosophie
verbindenden Sprache eines Philo wie nicht minder des jiidischen Ge-
schichtsschreibers Fl. Josephus, insbesondere seiner Archiologie, der
Streitschrift contra Apionem u. a. Und die Erlssung ward erlangt; die
Welt erfuhr auf diesem Wege, was das Judentum als geistige Welt-
religion zu bedeuten hat, was es noch heute und fiir alle Zeiten zu sein
bestimmt ist.

Laupheim i. W. L. Treitel.

Die zehn Gebote urspriinglich eine Felseninschrift?

Dank der letzten Funde sind die Erzéhlungen der Bibel in ein neues
Licht geriickt. Sie wurden uns zuginglicher und verstindlicher. Nur
eine Episode der Bibel, und das gerade eine der wichtigsten, ist sozu-
sagen ohne Pendant geblieben, hat gar kein Ebenbild bei den umgeben- -



Mitteilungen und Hinweise 221

den Vglkern. Das sind die Gesetzestafeln. Nicht die Gesetze, die auf
ihnen eingegraben sein sollten — #hnliche Gesetzestafeln, aufgestellt in
der Nahe der Tempel oder aufgezeichnet auf deren Winden, waren all-
gemein verbreitet. Aber tragbare Gesetzestafeln, aufbewahrt in einem
tragbaren Kasten, das tritt uns nirgends entgegen. Das steht bis auf
den heutigen Tag vereinzelt da.

R. Ganszyniec, in seinem Aufsatze ,,Der Ursprung der Zehngebote-
tafeln®, will in ihnen eine Entlehnung von alten, in Tempeln aufgestell-
ten Gesetzessiulen sehen. Diese Untersuchung von R. Ganszyniec hat
einen grofen negativen Wert — sie beweist eben, wie gar keine Uber-
lieferung zu finden ist, die iiber etwas Analoges berichtet. Kein Fund,
kein Mythos. Denn die Legende von den Seriadischen Biichern, auf die
Ganszyniec den Ursprung der Tafeln zuriickfiihren will, ist zu alt, um
als deren Prototyp angesehen werden zu kénnen.

Die Unmoglichkeit, eine historisch bezeugte Parallelerscheinung fiir
die tragbaren Tafeln zu finden, gibt vielen Forschern den Anlaf, die
ganze Erzihlung der Bibel anzuzweifeln, aus dem tragbaren Schreine
einen Thron Gottes und aus den in ihm sich befindenden Tafeln einen
Fetisch zu machen. ,Sie sind ein Fremdkérper in der biblischen Uber-
lieferung*, meint H. Grefmann (Moses und seine Zeit 1902 S, 211), ,,denn
Moses ist auf den Berg gestiegen, um Israel einen Wege-Gott zu ver-
schaffen, und man sieht nicht ein, wie er dann mit den Gesetzestafeln
zuriickkehren kann*.

Den Anstof zu dieser Meinung wird wohl die Tatsache gegeben
haben, daB bei den eigentlichen Propheten, bis auf eine einzige Ausnahme
bei Jeremia, die Bundeslade mit keinem Worte erwihnt wird. Und auch
an der einzigen Stelle bei Jeremia (3, 16) wird von der Bundeslade
wegwerfend, wie von einem Fetisch gesprochen! Ihre Rolle war also
zu Zeiten der Propheten jedenfalls ausgespielt. W. Wreszynski bringt
die Gesetzestafeln mit der Eroberung Kanaans in Verbindung und meint
(OLZ. 1924 8. 19), daB sie ,nicht #lter sein werden als die Eroberung
und Besiedelung Kanaans“. Dann wire aber die Beziehung der Bibel
zu ihnen eine ganz unverstindliche. Die nach Kanaan mitgebrachten
Tafeln werden in der Bibel ausdriicklich als Duplikate, d. h. als Ersatz
von etwas #lterem bezeichnet. Auch Jos. 8, 32 werden sie, und nicht
Deutoronomium, mit ,mischna thora“ gemeint sein. Nun wird ein Er-
Satz immer geringer als das Original eingeschitzt, und den Duplikat-
tafeln muBite etwas vorangegangen sein, was alt und wichtig genug war,
damit die Duplikate eine so zentrale Bedeutung in der Uberlieferung
einnehmen konnten. DaB die Geschichte mit dem goldenen Kalb nur
sekundiar damit in Verbindung gebracht worden ist, wird allgemein zu-
gegeben. Es muBte einen anderen Grund haben, daf gerade Duplikate
$0 hoch verehrt wurden.

Deut. 27,2—8 und Jos. 8, 32 heibt es, daf beim Einzuge in das Land
die Gesetze auf eine Steinwand aufgetragen werden sollen. Das will so-
viel besagen, daB mit dem Einzuge die Rolle der Tafeln beendet und
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die Gesetze nicht mehr tragbar, sondern stabil angebracht sein miissen.
Die Sitte, Gesetze stabil in der Ndhe von Tempeln anzubringen, ist gut
bekannt. Nur ist hier nicht von einem Tempel, sondern von einem hei-
ligen Berge die Rede, und das wirft eben ein Licht auch auf den Ur-
sprung der Duplikate.

Bei der Erzihlung von der Entstehung der Tafeln fillt auf, daf in
beiden Versionen (Ex. 24, 12ff. und 34, 1£f., Deut. 9,9 und 10, 21f.) ge-
rade bei den zweiten ausfiihrlich vorgeschrieben wird, Steintafeln anzu-
fertigen und sie auf den Berg mitzubringen. Eigentlich mufite ja Mose
schon vom ersten Male wissen, daB er das zu tun habe. Warum also
dieses Unterstreichen gerade bei den zweiten Tafeln und dazu noch
iibereinstimmend in beiden Versionen? Es macht den Eindruck (was
auch Holzinger im KHKAT. von Marti hervorhebt), daB das Mitnehmen
bei den zweiten gerade ein Novum sei, d. h. dah das erste Mal keine
Tafeln mitgenommen wurden. In Verbindung mit Dtn. 27, 2—8 und
Jos. 8, 32 1liBt es sich damit erkliren, daB das erste Mal die Gebote
nicht auf Tafeln, sondern auf einer Felsenwand des heiligen Berges an-
gebracht wurden. Daher die 40 Tage, die Mose dort weilte — soviel
brauchte er, um die Gesetze in den Stein einzumeilieln. Der heilige
Berg ersetzte den Bne-Israel den fehlenden Tempel.

Als sie von dannen zogen, nahmen sie eine Kopie mit — daher die
Entstehung der tragbaren Tafeln, die Vorschrift, Tafeln mit auf den
Berg zu nehmen, wie auch die oben genannte Verordnung, beim Einzug
in das gelobte Land sie wieder an einem heiligen Berge stabil anzu-
bringen. Die kiinstliche Steinwand tritt wohl als Ersatz fiir einen man-
gelnden natiirlichen Felsen ein. Nach der beendigten Verteilung des
Landes ist (Jos. 24, 26), wohl nach kanaanitischer Sitte, bereits von
einem Buche die Rede, das an die Stelle der Felseninschrift tritt —
letztere wird durch einen unbeschriebenen Gedenkstein symbolisch an-
gedeutet. Folglich miissen die Tafeln viel dlter sein, als die Einnahme
und Besiedelung Paléstinas.

Ex. 32,15 und 34,29 werden diese Tafeln M2y NM> genannt. 7
bedeutet Zeugnis. Steckt nicht darin ein Verwandtschaftsmotiv mit den
Ruhmesinschriften, die fiir gewdhnlich auch auf Felsen angebracht zu
werden pflegten und die den kommenden Geschlechtern den Ruhm be-
zeugen sollten? Deut. kennt diese Bezeichnung nicht mehr. (Vgl 37 53
Gen. 31, 48.)

Ein indirekter Beweis fiir diese Vermutung und zugleich eine Ant-
wort auf die von H. GreBmann aufgeworfene Frage ist darin zu ersehen,
daB iiber die zweiten Tafeln, in beiden Versionen (Exod. 34, 1—26,
Dtn. 10, 1—11), im engsten Zusammenhange mit dem Aufbruch zum
Lande Kanaan erzihlt wird. Die Notwendigkeit von tragbaren Dupli-
katen, die dann wieder auf eine Felswand aufgetragen werden sollen,
ist erklarlich, wenn, wie vermutet wird, der Berg Choreb weit von
Kanaan abgelegen war. Der Aufbruch von der Umgebung von Choreb
und die Besiedelung Kanaans mubBten zeitlich viel weiter von einander
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liegen, wie es fiir gewthnlich, darunter auch von H. Grefmann, ange-
nommen wird. Und Mose ist zwar mit keinem Wege-Gott, wie Grefi-
mann will, aber mit einem Wegegesetzbuche vom Berge zuriickgekehrt —
ein durch den weiten Weg bedingter Ersatz der stabilen Berggesetze.

Nun tauchen zwei weitere Fragen auf. Wie kam die Sage auf, den
Duplikatcharakter der Tafeln mit einer Blasphemie, denn das ist ja das
Zerschmettern des Heiligtums, zu erkliren? Zweitens, wenn die Tafeln
historisch sind, was ist aus ihnen geworden? Wann und wie haben sie
aufgehdrt zu existieren? Warum schweigen sich die Propheten so hart-
nickig dariiber aus? )

Uber ihr Verschwinden kennt der Talmud zwei Uberlieferungen.
Nach der einen sei die Bundeslade samt dem Inhalte durch Nebukad-
nezar nach Babel verschleppt worden, nach der anderen habe Konig Josia
sie verbergen lassen, ebenfalls samt dem Inhalte (Joma 52b). Nach
Makk. 2, 41f. habe Jeremia sie im Berge Nebo verborgen.

Die erste Version ist entschieden zu verwerfen — wire es so, dann
hitte Jeremia nicht so wegwerfend iiber sie gesprochen. Dagegen kom-
men die beiden anderen auf dasselbe hinaus und decken sich sehr gut
mit dem Spruche Jeremias — die Deutoronomisten haben aus irgend-
einem Grunde die Lade samt ihrem Inhalte beiseitegeschafft.

Joma 52b wird gesagt, daB unter anderem mit der Lade auch das Kist-
chen beseitigt worden sei, welches die Philister seinerzeit der Lade bei-
gelegt haben, als sie dieselbe riickerstatteten, wie 1.Sam, 6 erzéhlt wird.
Und in dieser Erzahlung liegt vielleicht auch die Antwort auf unsere
erste Frage. Bis 1.Sam. 4, 3—5 wird die Lade abwechselnd Bundeslade
oder Gotteslade genannt. Beim Zusammentreffen mit den Philistern
(1.Sam. 4, 6) wird sie von den letzteren als Lade Jahves bezeichnet —
den Philistern sagte ja der Bund nichts. Aber auch fiir den Erzihler
ist die Lade von da ab bloB Gotteslade, nicht mehr Bundeslade.

Nach der Riickgabe durch die Philister wurde sie auch nicht in einen
Tempel, sondern in ein Privathaus gegeben, und der Sohn des Haus-
besitzers hatte sie zu bewachen (W72r>). Nicht ihr zu dienen (312W),
wie es eigentlich sein sollte. Auch bei der Abholung durch David
(2. Sam. 6) wird sie auch nur Gotteslade genannt. Kurz — seit dem
Raub durch die Philister wird sie nicht mehr Bundeslade genannt und
als Bundeslade behandelt: sie ist nunmehr eine heilige Reminiszenz.

Der sich von selbst aufdringende SchluB ist der, daB die Philister
die Bundestafeln entweiht, vielleicht auch zerbrochen haben. Daher der
Zorn Gottes und die Plagen, die an die #gyptischen erinnern. Daher
vielleicht auch der Ausdruck, man soll ja nicht die Lade leer abziehen
lassen (1.Sam.6,3) und erst recht die ritselhafte Geschichte mit dem
Gotte Dagon und der Tempelschwelle: Dagon wurde zerschmettert auf
der Schwelle vorgefunden. Gewdhnlich wird in der Legende die Strafe
mit dem Tatorte in Verbindung gebracht. Haben nicht etwa die Phi-
lister, die in der Lade statt des erwarteten Gottesbildes Tafeln vorge-
funden, diese zu einer Schwelle im Tempel Dagons verwendet? Dann
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wire der Zorn Jahwes und die Strafe Dagons in Verbindung mit der
Schwelle, auf die nicht mehr getreten werden soll, erklirlich und ver-
stindlich. Die Reste der Tafeln sind wohl von den Philistern mit bei-
gelegt worden, denn eine Barajta (Menachot 99a) weil zu erzihlen, daf
in der Lade auch zerbrochene Tafeln lagen. Der Talmud bringt es
natiirlich mit den ersten Tafeln in Verbindung, es wird aber eher eine
Reminiszenz an diesen Vorfall sein. Und nur ganz allmihlich, wie aus
1.Sam. 7,2 zu entnehmen wiire, ist die Lade wieder zu einem Wall-
fahrtsheiligtum emporgestiegen.

In diesem Rahmen ist auch die Erzihlung 2.Sam. 6 besser verstind-
lich. David war daran gelegen, ein zentrales Heiligtum zu schaffen, um
das Volk zusammenzuhalten, wie es auch 1. Chr. 13 ausdriicklich betont
wird. Er erinnerte sich an die Lade und wollte sie seinem Zwecke dienst-
bar machen, da sie ja beim Volke wieder in Ansehen geraten war. Durch
einen unvorsichtigen Griff Uzas mag wohl der Deckel aufgegangen sein,
und die zerbrochenen Tafeln mdgen zum Vorschein gekommen sein. Da-
her der Tod Uzas und der Verzicht Davids auf den weiteren Transport.
Als er aber einsah, daB das Volk auch weiter die Lade heilig hielt,
setzte er den weiteren Transport mit noch gréfierem Prunk ein. Die
Konigin Michla, die Tochter Sauls, macht sich dariiber lustig und ver-
gleicht ihn mit 2P 1R, Eine Anspielung auf die leere Lade? Als
Antwort auf diese Sticheleien macht David ihr und ihrem Vater den
Vorwurf des mangelnden Staatssinnes!

Um das Ansehen der Lade Gottes zu erhohen, kam er auf den Ge-
danken, fiir sie einen Tempel zu bauen (2.Sam. 7, 2). Eine Idee, die erst
gein Sohn und Nachfolger Salomo ausgefiihrt hat. Und da heifit es wie-
der (1.Kon. 8): die Bundeslade Gottes. Die Staatsraison hat daraus
ein Reliquienheiligtum gemacht. 1.Chr.15—16 wird die Lade direkt,
als solche behandelt, als Zentralheiligtum der Davidischen Herrschaft,
mit Leviten, Singern und teilweise auch Priestern.

Unter Konig Josia, bei der Einfiihrung des neuen Bundes, wurden
samtliche Reliquien, wie Arons Stab, der Mannakrug, das Salbslflisch-
chen und auch die Lade samt dem Philisterkistchen beseitigt (Joma 52b).

Lwow. B. Gabirol.

"Avraioe.

Die Antaura, als Kopfweh verursachender Windgeist (Barb, Osterr.
Limes in Osterreich 16, 61 f.; Reitzenstein, d. Archiv 24, 177) hat ihre
nichste Parallele in der A¥gx eines &mogriouds des hl. Gregorius zare 7ijg
Atigat yodemod daluovoc und den andern, mancherlei Krankheiten er-
regenden Windgeistern, die O. Janiewitsch in d. Archiv 13, 627 ff. be-
sprach. Da findet sich auch der ,,Begegnungstypus, dem der Antaura-
Segen angehdrt. .

Tibingen. Otto Weinreich.

1 Zu dieser syntaktischen Verwendung des Nominativs s. Havers Glotia
16, 95 fI.
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Der Gott Aiwv in der hellenistischen Theologie.
Von Max Zepf in Karlsruhe i. B.

In ein mystisches Halbdunkel gehiillt, unseren Blicken nur in
schwachen Konturen erkennbar, hat die Gestalt des Gottes Aidv, wie
uns die Forschung der letzten Jahre immer deutlicher gezeigt, in dem
religionsgeschichtlichen Prozef des spiteren Hellenismus eine kaum zu
liberschitzende Wirksamkeit ausgeiibt. Um so gréBer ist daher das Be-
diirfnis, den Schleier von seinem Angesicht zu heben und seine dunkle
Herkunft genauer zu erforschen. Wir verdanken es vor allem den Be-
nithungen Reitzensteins, wenn wir jetzt in dieser Frage etwas deutlicher
sehen; ist es ihm doch in seinem ,iranischen Erlésungsmysterium* ge-
lungen, seine Spuren bis in den Iran zu verfolgen.

Dabei hat er aber, wie es ja im Wesen einer solchen Untersuchung
liegt, die Linien allzu gerade ausgezogen; vor allem hat er m. E. eine
Macht, die am stirksten das Bild eines Gottesbegriffes zu modifizieren
plegt, die philosophische Theologie, zu sehr unterschitzt. Von ihrem
Einflub konnte sich damals keine Gottesgestalt, die in den Bannkreis
der griechisch-rémischen Welt eintrat, frei machen. Diese Ubermalung
miissen wir aber zuerst entfernen, wenn wir das urspriingliche Wesen,
den eigentlichen Kern einer Gottesvorstellung erfassen wollen.

Die folgende Untersuchung soll diese Aufgabe bei dem Gott Aion
leisten. Deswegen mufl sie einen rein negativen Charakter tragen, nur
von dem handeln, was Aion urspriinglich nicht ist. Alles andere habe
ich beiseite gelassen. Trotzdem hoffe ich, daB auch diese Betrachtungsart
nicht ganz fruchtlos ist.

Am deutlichsten scheint mir diese Beeinflussung durch philosophische
Spekulation in der bekannten Janus-Aiontheologie des Marcus Messala
greifbar zu sein. Deshalb wird es sich empfehlen, von ihr auszugehen.
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Von ihr sagt Macrobius, Sat. I 9,14: M. M. de Jano® ita incipit: qui cuncta
fingit eademque regit aquae terraeque vim ac naturam gravem atque pronam
in profundum dilabentem, ignis atque animae levem in immensum sublime
fugientem copulavit circumdato caelo. quae vis cacli mazima duas vis dispares
colligavit.

Es diirfte wohl schwer sein, aus dieser Stelle die iranische ,reli-
givse Vorstellung eines aus fiinf crocyeic bestehenden Gottes* herauszu-
lesen, die Reitzenstein (das iranische Erlssungsmysterium p. 211) darin
zu finden glaubt. Seine Interpretation: ,alle fiinf (Elemente)..... bilden
den Weltschopfer und Weltregenten, d. h. den Aion oder Janus“ ist ohne
jeden Anhalt im Text.?

Doch bevor wir uns iiber die Berechtigung dieser Erklirung schliissig
werden, gilt es noch eine Vorfrage zu erledigen: Wollte Messala wirk-
lich unter dem Weltschopfer den Aion-Janus verstanden wissen? Reitzen-
stein selber hatte dies friiher, einem Hinweis Plasbergs folgend, bestritten.?
Und dies mit Recht, wie ich glaube. Nicht im Weltschépfer, sondern im
caelum sah Messala den Janus.

Das geht unzweideutig aus den Worten Macrobs hervor. Er redet
ja am angefiihrten Orte § 111ff. von denen, die ,mundum 1. e. caclum?*
esse voluerunt (Janum)“. Fir diese Auffassung fiihrt er als Beleg
an: die Etymologie des Cernificius (unde), das phonizische Gottesbild
(kinc), die romische Darstellung (ideo et apud nos . . .), die durch die Er-
klirung des Gavius Bassus und der Salier (quoquwe) und zuletzt durch
Messala (etiam) gestiizt wird. Der ganze Abschnitt ist also in sich eng
verklammert. Messala macht keine Ausnahme. Das hitte Macrob aus-
driicklich vermerkt.

Auch die angefiihrten Worte Messalas selbst sprechen fiir diese Auf-
fassung. Seine Aussage iiber Janus fingt ja, wie Macrob ausdriicklich
sagt, nur mit der Erwihnung des Urgottes an, um dem Janus seine
Stelle im Kosmos anzuweisen; der Hauptnachdruck liegt aber auf der
vis caeli, auf sie steuert die Erklirung zu: als fiinftes, géttliches
Element, zugleich aber auch als detiregoc Seég hilt der Aion-
Janus die Welt zusammen.

! Den er, wie wir aus Lyd. d. mens. IV 1 (p. 64,12 ) erfahren, mit dem
Aion identifizierte.

* Die von Reitzenstein zum Vergleich herausgezogenen Stellen (Joh. v. Gaza
v. 162ff. Eusebius toiaxovresr. 6 p. 209, 6ff.) lasse ich beiseite. Wir werden
spiter auf sie zu sprechen kommen. Fiir Messala erweisen sie unmittelbar nichts.

3 Poimandres p. 362.

¢ Dieser Sprachgebrauch (mundus — caelum) entspricht dem griechischen
udopos — odoavds (8. Gronau Poseidonios und die jiidisch-christliche Genesis-
exegese 1914, p. 37, 8; Jiger Aristoteles p. 140f. cf. Macrob. Sat. I 18,15 (mundus
autem vocatur caelum); in somn. Se. I 20, 8; II 11, 12 u. a.
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Weil der Janus-Aion das fiinfte Element ist, wird auch am fiinften
Januar sein Fest gefeiert: so hatte Messala geschlossen und damit die
Identitist von Janus und Aion bewiesen. Denn die Notiz bei Lydus
a. a. 0. xal yag éni 1ijg méumrng T0d wnwds TovTOV Eoguiy Aidvog Emetélovy
0i médew muB, wie auch Reitzenstein a. a. O. p. 212 annimmt, auf Messala
zuriickgehen.

Wie kam aber Messala dazu, den Aion mit dem Himmel zu identifi-
zieren? Die naheliegendste Erklirung ist doch wohl die, dab er hier
Aristoteles gefolgt ist, wenn auch R.a.a. 0. p. 211 aristotelischen
Einfluf auf die messalianische Aiontheologie bestritten hat.

Denn dieser wird nicht nur durch die Elementenlehre, die mit der
von Aristoteles in de caelo I vorgetragenen® vollig iibereinstimmt, mit
der iranischen® aber nur die Fiinfzahl gemeinsam hat, erwiesen —
sondern eben auch dadurch, da Aristoteles in derselben Schrift und in
demselben Zusammenhang den Aion dem Himmel, d. h. dem fiinften
Element gleichsetzt.

Das ganze erste Buch dieser Schrift ist gewissermafien ein Hymnus
auf die Gottlichkeit des Himmels bzw. des Athers: er ist dyévytov xai
Gpdagrov xal dvavils kel dwedlolwrov p. 270,13 (cf. 2774, 28) und des-
halb von allen Menschen mit Recht als Sitz der Gotter angesehen worden.
Und jenseits davon thront, wie bei Messala, der hchste, transzendente
Gott thy éolotny ¥ovra fwipw %ol iy adtaguectdrny Jdwtedel tov dmavia
«idve.® Daran schlieBt er eine Erklirung dieses Begriffes an. xai yag
Toito todvopn Selog Zpdeyutor magn TAY doyaiwy. 10 yag Télog TO TEQLEROY
tov Tijg Exdorov fwijg yedvov, ob undiv Hw xerd @uey, alov Exdatov %é-
wlntor. vt tov adrdy O Adyov xei 10 ToT mewtdg ovgaved Télog xai TO
1oV mavie yedvov xel Ty dmeiglav megiéyov Tédog aldv 46TL, dmd TOD Gel
slven eidn@org T Enwvvulay, dddvarog kel Feiog. 89y nal Toig GAhorg EEnjo-
ra, toig wiv oxgiféorsgog, Toig O duatows, TO Ever T i Ly, 1 9
p- 279a 171f. Ewig ist der Himmel und &ig xal &idiog, gy piv xai
tedevtw olx #pev 100 mavtds albvog, Ewv 0F xol megibywv év avTd TOV
émegov yodvov IL 1 p. 283Db 26 £

Die Bedeutung Ewigkeit ist ihm fiir den «iddv, den é&ei dv, wie er
ihn etymologisiert, vollig vertraut; aber er ist nicht wie bei Platon® die

1 of. Zeller Philosoph. d. Griechen® 11 2 p. 431ff. W. Jiger a. a. O. 141f%.

* Siehe dariiber auch Reitzenstein Hellenistische Mysterienreligionen® p. 901.

% of. W. Jager a. & O. p. 316ff; doch bedurfte m. E das Verhiltnis des
transzendenten Géttlichen zum Himmel einer niheren Untersuchung. Die spiitere
Lehre vom ersten Beweger ist hier noch fern zu halten. Sie entspringt erst
den Untersuchungen iiber den Begriff der Bewegung.

¢ Siehe Lackeit Aion Diss. Konigsberg 1916, p. 591F.; Weinreich d. Archiv
XIX 1919, p. 177f.

5 Lackeit a. a. 0. 56ff.

15*
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ideelle Ewigkeit, das Urbild der irdischen Zeit; vielmehr wirkt bei ihm
noch die urspriingliche Bedeutung ,Lebenszeit* nach. Ewigkeit und
Lebenszeit sind die beiden Komponenten, aus denen sich sein Aion-
begriff zusammensetzt. Sie finden ihre Vereinigung in dem Begriff
einer unendlichen Lebenszeit, die die Gesamtheit der irdischen
Zeit in sich umfaBt und darstellt.! So wird er zu dem Himmel in Be-
ziehung gesetzt, der die Gesamtheit der Welt umfaft und dessen Lebens-
zeit el &y, ewig ist (s. Weinreich a. a. O. p. 178).

Ich dichte, die Ubereinstimmung zwischen der aristotelischen und
messalianischen Aion-Spekulation konnte gar nicht vollkommener sein.
Und doch, was bei Aristoteles nur Spekulation iiber den Begriff el
war, ist bei Messala Theologie eines Gottes, des in Alexandrien ver-
ehrten Aidv. Auf diesen also ist die aristotelische Spekulation iiber-
tragen worden; und zwar sicher nicht erst von Messala. Denn auch die
von Weinreich a. a. O. behandelte eleusinische Weihinschrift (Dittenberger,
Sylloge ® Nr. 1125) zeigt ja schon die Beinflussung durch Aristoteles.
Das eigentliche und urspriingliche Wesen dieses Gottes verschwindet
hier vollig hinter der philosophischen Spekulation.

Etwas weiter fiihrt uns noch eine andere Beobachtung: Messala
weist dem kreisférmig die Welt umschlieBenden Aion-caclum die Auf-
gabe zu, das Auseinanderfallen der Welt zu verhindern, die ausein-
anderstrebenden Elemente zusammenzubinden. Das stammt nicht mehr
aus Aristoteles; denn bei ihm nimmt jedes Element den ihm von
Natur aus gebiihrenden Platz ein.? Allerdings ist dieser Gedanke
der peripatetischen Schule nicht ganz fremd. So sagt z. B. auch Alex.
v. Aphr. d. mixt. 10 die xvgrotdry alric tijg ToT mavtds Evacewmg ist die
To¥ Jelov xol xvxlogopnTined xal alBsolov cduatos PUGLg, ijTig WEQLEYOVOH
macay v Evvlév te el mednrny xel peveflymiy odelev i Guveyel TE Kol
Ouquexei wuviider . . . . ovvéyer nei Geler o mav.?

Aber gerade bei ihm ist es deutlich, daB dieser cvvdesuos-Gedanke
aus der Stoa stammt. Denn hier vor allem war dem Ather diese Auf-
gabe iibertragen worden. Vgl. z. B. Cicero d. nat. deor. II 101: restat ul-
timus el a domiciliis nostris altissimus ommia cingens et coercens caeli com-
plexus, qui idem aether vocatus, extrema ora et determinatio mundit Und
hier war, was in unserem Zusammenhang besonders wichtig ist, der

1 Auf die irdische Lebenszeit ist seiner Ansicht nach der Begriff «idbv nur
analog iibertragen. Lackeit p. 61, 1 polemisiert mit Unrecht gegen Simplic.
p. 367,27 Heib., der dies im wesentlichen richtig ausfiihrt.

2 cf. d. cael. 1 8 p. 277a, 2561, 3 cf, megl ndopov 392a, 29.

¢ somn. Sc. 17: movem tibi orbibus wel potius globis conmexa sunt ommnia
quorum wnus est caelestis, extremus, qut reliquos omnes complectitur, summus ipse
deus arcens et continens ceteros.
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Ather nicht nur, wie bei Aristoteles, ein gottliches Element, sondern
die reinste und vollkommenste Erscheinungsform der Gottheit iiberhaupt.’

Aber der stoische Gott verweilt nicht nur am Himmelszelt, sondern
durchdringt als mvetue 61t mdviwv difjxov die ganze Welt und hilt sie
zusammen.? Cic. d. n. d. XI 115: maxime aulem corpora inter se iuncta
Dbermanent cum quasi quodam vinculo circumdato (cf. Messala caelo circum-
dato) colliguntur. Quod facit ea natura, quac per omnem mundum omnia
mente et ratione conficiens funditur et ad medium rapit et convertit extrema ... ...
ebd. 119 quae copulatio rerum et quasi consentiens ad mundi incolumitatem
coagmentatio naturae quem non movef, hunc horum nihil umquam reputavisse
certo scio.

Die Stoa lehnte zwar die aristotelische Fiinf-Elementenlehre aus-
driicklich ab; aber trotzdem steht sie, wie dies ja auch Alexander
v. Aphrodisias d. mixt. 11, 225, 8* bemerkt, in ihrem Banne. Denn
einerseits wird das héchste Element des Feuers in ein irdisches, nach
oben strebendes und ein himmlisches kreisliufiges zerspalten®; und
andererseits wird doch auch der mit dem Ather identische Gott wie
auch die ihm wesensgleiche menschliche Seele den vier Elementen aus-
driicklich gegeniibergestellt.® Dieser Unterschied in der Zihlung der

1 Cic. Ade. I1 126. d. n. d. I 36; 39. Diog. Laert. III 138, 189. Ar. Did. b.
Eus. praep. ev. XV 16, 4; 20, 2. Ach. Tat. Is. 130 A u. a. Zeller Philosopk. d.
Griech. 111 1® p. 185f.; 142 A. 2.

* Siehe besonders W. Jiger Nemesios v. Emesa p. 68ff., der aber m. E. die
verschiedenen ¢dvdssuog-Theorien nicht geniigend scheidet; Gronau Poseidonios
. @. jud.-christl. Genesisexegese p. 1421f.; Reinhard Poseidonios 1921, p. 3431f.;
Kosmos u. Symputhie, 1926, p. 411f.; wenn ich im folgenden von einer cidvdeopog-
Theorie rede, so verstehe ich darunter den Gedanken, daB der Kosmos von
einer gottlichen Kraft umfaBt, durchdrungen und so zusammengehalten wird.

3 ¢f. Manilius I 248ff, II 471,

4 Pasquali Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1910, p. 206 ff. cf. Gronau a. a. O.
p. 55, 3.

& Stob. ecl. 1346. cf. Galen X1V 698 xal mwéunroy wapetodyst xard rods Zrei-
*0Vg 76 Oifjxor Oid mdvtwy mwysdpe @’ o0 Td wdvre cvvéysedar xal diotxslodar.
Siehe auch Leisegang Der heilige Geist 1919, p. 27; 91.

S Cic. m. d. 11 18. Varro frg. rer. ant. div. 29 Schm.; ebenso Juppiter
(= Ather Augustin d. civ. d. VII 23) den Elementen gegeniibergestellt, ebd.
IV 11 (daB die Seele aus dem Himmelsstoff bestehe, war eine im Hellenismus
weit verbreitete Vorstellung: s. Pfeiffer Studien zum antiken Sternenglauben
Zroyysio I1 p. 1141F); Gber die Verbreitung der Fiinf-Elementenlehre im Helle-
nismus s. Bousset Judisch-christlicher Schulbetrieb in Alexandrien und Rom
(Forschung. zur Lit. und Rel. des A, u. N, T. N, Folg. 6) 1915, p. 11ff,
40f.;J. Kroll Die Lehren des Hermes Trismegistos 182f.; Mau Die Religionsphilo-
sophie des Kaiser Julianus p. 22ff. Doch ist die Annabme Boussets, da sie spe-
zifisch neupythagoreisch sei, grundlos. Sie geht natiirlich auf Aristoteles zuriick.
Die Bemerkung Philons in gqu. #n ex. 11 73 darf nicht mit Bousset (a. a. O.
P. 43) als Beweis fiir ihren jungen Ursprung verwertet werden; denn mit dem-
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Elemente war also schwerlich so erheblich, daB er ein Ineinanderiiber-
gehen der Gedankenginge dieser zwei Schulen verhindert hitte.

Nun sehen wir auch, dafi tatsichlich einige Peripatetiker sich in
dieser Frage den Stoikern noch mehr als Alexander von Aphrodisias an-
niberten: sie {ibernahmen auch denimmanenten ¢vvdzeuog, verwandten
ihn aber, um gegen die Stoa den aristotelischen Aion-Gedanken zu
verteidigen. So sagt z. B. Kritolaos bei Philon, d. aet. mundi 75 p. 496 M.
¥ volvuv, & piv undsule picis didiog Ewparo, frTov &v 206nouv of pdogav
slonyoduevor Tob xéouov, undiv yie Hoviee magddeypa &idiéryTog, [é06x0vy
of pdogiv elgnyolpevor To¥ %o6uov &) edmpogdsita &dinciv. dmel OF elweg-
uévy xate Tovg Hotove puotoloyolvrag dvagyog xai dredevTyTdg EoTiv, sipoven
10 ExdoTov dvelhimidg nel &laoTdTeg altieg, T 0vmor’ olyl el THy TOU
xbopov @icw Aextéov elvar paxgainve, Ty Tdiw T@Y drdxtav, ™Y douoviey
iV BragudeTeY, THY CURPViNY THY AEVREHYEY, THY EVeety ThY dteeTyRitev,
i Edhev pdv xed Aoy Ew, eragriv 0t kel dévdowy piciy, puyiw 6t Lbwv
éndvrov, dvdedrwy 88 vodv xai Adyov, dostiy 0t emovdalwy tedstotdrny; el 8’ 4)
10T %660V @UGLg GyévnTos T8 Karl dpdagrog, dFdov Bre kel 6 xicuog, alwvie
cuveydpevog xal dtaxgatovpevos deopg.' Die hochste und voll-
kommenste Erscheinungsform dieser @ueic to? xdouov ist auch fiir ihn
der menschliche voiig; und dieser besteht wieder aus dem fiinften Ele-
ment, dem Ather.’

Es lag wirklich nahe, diese Gedanken zum Aufbau einer Theologie fiir
den Gott Aion zu verwerten. Und das geschah auch tatsichlich. Wird er
doch sogar auch in den Zauberpapyri als das mvedue difjzov angerufen?,

gelben Recht kann man aus quis rer. dév. her. 283 (wéumrn yip s 0 Tdv Go-
gelov Adyos, ¥stw 7is odeilx wvxlopoenrindj . ..) das Gegenteil beweisen. In
Wirklichkeit galt sie auch immer fiir aristotelisch (Cic. Tusc. I 22. 41. 65, Ac.
I26,d. fin. IV 12. Aet. I 3 8. 288a,10 Diels u. a.). Auch Crantor scheint sie,
wie wohl aus Cic. Tusc. I 65 geschlossen werden darf, vertreten zu haben.

! cf. mep. xdopov 397b, 7 (die Jix mdviwr Suixovea ddvaus) @uidrrer To
evumay &pdaprov 0. aidvos. Siehe im iibrigen Schmekel Philosophie der
mittleren Ston p. 3071f.; insbes. 10, 2; auch sonst niiherte sich ja Kritolaos den
Stoikern, s. Hirzel Untersuch. zu Ciceros philos. Schriften 1[2, 699, 2. Anderer-
geits wirkte Kritolaos mit diesen Gedanken wieder auf die Stoa zuriick, siehe
Schmeckel a. a. O. p. 310; auch bei Atticus ist die Weltseele (= gdvoig) duj-
xovee 0Ll movtew . ... kol wdvre cvrdodee (3. Euseb. praep. ev. 15, 12),

? Stob. ecl. I 58. Macrob. in somn. Sc. XIV 20. Tertullian d. an. 5; daB er
b. Phil. d. aci. mund. 61 p. 498M nur von vier Elementen redet, spncht nicht
dagegen; das fiinfte Atherelement pflegt von den iibrigen abgetrennt und ge-
sondert gezdhlt zu werden (cf. Immisch Agatharchidea Sitzb.d. Heid. Ak.1919,p.68).

3 Wessely Denkschrift d. k. k. Akad. 1888, p. 77 Z. 1282, ebd. 74 p. 1210.
Berl. Zauberpap. Parthey Abh. d. Berl. Ak. 1865, p. 126 Z. 215; stoischen Ein-
floB nimmt auch Reitzenstein Verhandl. d. II. int. Kongr. f- Rel.-Gesch. Basel
1905, p. 318 an.
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als der tx §la ocvvéyev xal fwoyoviw Tov mdvte xdopov, der Ewv év
(6)eavtd wiw 7ijg nosuniis Ploewg cvyngaciv.!

Noch deutlicher geht es aus der Aiontheologie der hermetischen
Schriften hervor: hier wird er, wie wir es nach dem Bisherigen er-
warten miissen, als die Wvy1 tod xdsuov geschildert. Als solche umfafit
und umschlingt er die Welt von aufien und durchdringt und belebt sie
von innen: XII 4 70 0} mav vodro 10 c@pa, év @ T Wdve foTi GHpeTe,
Yuyn whijgng 0¥ vod xel tod Yeod, dvtds v avTd mWANQOL, ExTOG OF TwEQLAoy-
Bever, fwomorotioe o mév, xtds piv Toio 1O péye nal téhsov {Gov, Tov %ée-
fov, 2vtdg 8% mdvre 1 {Ge, xal dve uiv dv v oloavd diapévova i TavTs-
T, ®dvw OF dmi Tiig pig MY yéveGwv perefdllovon. Guvéys 0¢ TodTov 6
Aiwv elre 00 dvdyxnw, site modvotav, eite @Uav.. ... ¢ Darauf folgt der
bekannte stoische Lobpreis der Schonheit und ZweckmiBigkeit des xéopog.

Aber auch hier ist der Aion, wie auch bei Messala, nur der devrzgog
Bedg, die dvvams des transzendenten Gottes XI 8 dvweusg 0% to¥ deod 6
Aldv, ¥gyov 0t toi Aldvog 6 xdopog, pevduevog obtmore xal &el yryvéuevog
V7o to¥ Aldvog. d10 000t pOagrcetal mwore, Aldv yap dpdagrog,
000 &moleiral To dv ¢v %é6puw, 0T 0t xéouov Vo Tod Aidvog
éumegieyouévov. Hier ist der Zusammenhang mit der oben erwihnten
peripatetischen Theorie von der Ewigkeit der Welt offensichtlich. An megi
#66uov fiihlt man sich unmittelbar erinnert: auch dort ist ja die stoische
SVvaueg ik mdvrov dujxovea von einem transzendenten Gott abhingig
gemacht; auch sie dient der Vereinigung der in der Welt bestehenden
Gegensiitze c. 5 p. 3964, 33 xalvor yé T édaduace mwdg moté, & én TV
fvavtlov doydv cvvictmrey 6 nbopog, Aéyw 0% Enodv e xel Vyev, Yuyedy Te
xoi Feouidv ob mdder Orépdagron el dmilohey . . .. tadrd OF ToTTo NV Kal
mege: 7§ Gnotelvs Aeyduevov ‘Hooxlelzre® cuvdpsic Gle xal olyl Ole, ovu-

1 Wessely a. a. O. p. 77 Z, 1282; Kenyon Greek. Pap. I 100 Z 512; , Der
Aion gibt in dieser Literatur immer die dwxpowrf, es ist die Lebenskraft, die
das All und den einzelnen erhilt . . . und ist so im héchsten Sinne 76 mvedpe vo
dufjxov &md odoavod wéyer yijs* schreibt Reitzenstein Iran. Erlos. myst. p. 193, 1;
das paBt doch wortlich auf den stoischen Gott. Deshalb ist er auch v xai
#@v, sein Symbol die sich in den Schwanz beiBende Schlange (s. Norden Agno-
stos Theos 246ff.; J. Kroll a. a. Q. p. 45ff): Macrob. Sat. I 9, 12: hinc ef
Phoenices imaginem eius exprimentes dracomem finzerunt in orbem redactum
caudamque suam devoramtem, ut appareat mundum et ex se ipso ali et in se re-
volvi of. Reitzenstein a. a. O. p. 174. 191; Basilius hom. II 849 C. 7. zo@ro d¢
whulixdy iove vd oyijpe &’ Eevrod Goyecdar, ol sls favtd naveliyey. O O xed
0¥ aldvog idiow, sig EcvTdv dvactoépay nal undapod megatovodar. Otk TodTo
Y xe@adiy tob gedvov odyl medTyy fufoav &iAd ulav dvépxcev (pythagoreisch
8. Lyd. d. mens. 111 3 cf. II 3; Gronau a.a. O 89f). Danach ist wobl auch Lyd.
IV 1 zu erkliren: (Janus) énd vijs lag dwrl vod i was xavd robs ITvdayopsi-
ovs. 8%sv ¢ Mecoadig toirov slvou tov Aidve voullst.

* Text n. Reitzenstein Gottin Psyche. Sitzb. d. Heid. Ak. 1917, p. 69
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pegducvov %ol Oapegducvov, cuvidov xal Ouddov, xal & mwdvrov tv xel &
ivdg mévre’ (frg. 10 F.V.8.)! ofitag odv xei thv 1dv SAwv cvoraciy, odga-
voi Aéym xel yiig ToD T& cUpmavtog xéepuov, Oik Tijg THV SvaviioTdtay doydY
ndosag, ple Oenéouncey douovie . . . Otexdounce 3 die wdvraw ujrovea 0v-
veug & TOY dulutoy val ftsgolwv Eégog Te xal piig wal mveds xei Tdatog,
Tov olpmevta x6ouov dnuioveyricace xal i diakefoicn cpaipag Empavely,
s 18 dvavnierdrag v adrd @uoss GAMjlalg dvayxdoace Spoloyiicar xal éx
ToUTeY ungevnoaufvy e mavili cwtneluv. Sie ist die Stellvertreterin
Gottes; denn dieser kann nicht adroveyod xai dmmivov {@ov xduatov
Ymouévov die Welt regieren 397b 22.2

Ganz entsprechend ist aber auch die kosmische Stellung des philo-
nischen Logos, z. B. qu. rer. div. h. 188 p. 499 M. yaive pag vd t¢ &lda
& Eavtdv, & 0f mov noi mukveadeln, 10ye oplyperar Felp. x6Ada pig Kol deouds
ovrog mdvTR 1:17; ovelog e’unmlngmnég’ 5 ¢§ ai'gag nel cvvveiveg Enacre
mwirfeng odrog Eavrod xvetmg éotly, 0 dendelg évéoov 16 megamar.? Noch
grober ist aber seine Ahnlichkeit mit dem Aion. Denn wie jener ist er
der devregog dedg?, der dmuioveyis, das Abbild des ersten Gottes, das
Urbild der Welt.> cf. hierzu c. h. XT 2. 6 8zd¢ Aidve mowei, 6 Aibv 6t tov
x60pov . .. 6 odv sldv v 16 e, & 0% mdouos v v3 Aidwe . .. ebd. 15
¥o1 Tolvov elndw tol Feoilt 6 Ay, to¥ 8¢ Aidvog 6 xdopog.®

Das sind aber nicht die einzigen devregor deol, die wir kennen. Wenn
Numenios (b. Euseb., praep. ev. XI 18, 23) sagt: & &vSowmot, v romdgere

1 Zum Text s. Diels Sitzb. d. k. preuf. Ak. 1901, p. 188ff.

* of. Orig. ¢. Cels. VI 1éyovres tov uiv mooceyds dnutoveydy &lver Tov viow
.tod eod Adyov nal demegsl adroveydy Tod xéopov, Tov O marigu Tod Adyov T
moosTETayévar T fxvrod Ay morfjcar tov xbopov elver medtws dnuLoveydy.

3 ef 2183 p. 502 M. (auch hier Heraklit erwithnt!) d. fug. et inv. 112
p. 562 M., leg. all. IIT 169f. 120 M. d. migr. Abr.1I 125 p. 164 M. d. plant. 81.,330 M.
u. a. 5. Bréhier Les idées philosoph. et relig. de Philon d’ Alexandrie 1907, p. 831,

‘4 leg all. I 86 p. 82M,, qu. in gen. I 62 Harr. 26 u. a.

5 spec. leg. 1 81 p. 220M Adyos 9’ Zotly elndy Feod O’ ov cdumwag 6 xdcuog
£0nuroveysivo 111 180 p. 329 M. leg. all. III 96 p. 106 M. d. conf. ling. 97. p. 419 M.,
146 p. 427 M. d. somn. I 239f p. 6561. M. leg. all. I 21 p. 47TM. d. migr. Abr.
6 p. 436 M. Die Welt ist wieder ein Abbild des Logos op. m. 25 p. 5 M.
d. fug. et tnv. 12 p. 548 M. leg. all. I 19 p. 47 M. Ebenso die Seele qu. . d. .
230 p. 505 M. spec. leg. 1 81 p. 226 M. qu. in gen. II 62 p. 147 A.

¢ Daf diese Gotteskraft hier von dem Ather gelost ist, beweist natiirlich
nichts gegen die stoische Herkunft dieser Theologie; der philonische Logos
zeigt ja moch deutliche Spuren der fritheren Verbindung: Leisegang D. heilige
Geist 67,3 (interessant ist auch seine Polemik d. plant. 18 M, 832; iibrigens
war ja auch in der Stoa schon das wvedue immer mehr spiritualisiert worden, s.
Leisegang 31 ff p. 67 ., die vbllige Entmaterialisierung wird in den nicht-stoischen
Kreisen, die diese wvedue-Lehre iibernahmen, vollzogen worden sein, nicht erst
von Philont); bei Clemens Al frg. 39 St. III p. 220 wird es geradezu zu einer
odoix &odparog.
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Dueis voiv, olx iom medrog, dAL EFregog med Tovtov volg moeoPvregos xal
Deotegog . . . s0 horen wir aus seinen Worten noch deutlich die Polemik
gegen die Stoa heraus’, die nicht anerkennen wollte, daB ihr Logos nur
eine von einem transzendenten Gott abhiingige dvvausc und végyeie® ist.
Auch sein devrsgog edg ist ein Abbild des ersten Gottes® und selbst wieder
das Urbild des oiros 9¢dg, des xéouog®; auch er ist der dnuroveyds®, der
Urheber der Harmonie des #xdouog.’ Und dieselbe Theologie finden wir
auch wieder in den oracula chaldaica (W. Kroll, Bresl. Philol. Abh. 7,
1895, p. 13£)7:

... v07 yag voiig domv 6 ndcuov

Tegvitng muglov ... ...

mdvta yio Eketélecoe matig #el vé mwagidwxe
devrégw, ov medrov xAyitere miv yévog dvdedv.

Das ist genau wieder dieselbe Polemik wie bei Numenios.

An die hermetischen Schriften erinnere ich hier nur. Ihr Zusammen-
treffen mit Philon in der Logos- und Nus-Lehre ist ja lingst bemerkt.®
Auch die angeblich platonische Lehre bei Epiphanius adv. haer. I 6
(Diels, Doxogr. 588,25) gehort wohl in diesen Zusammenhang: elver
TBTOY witiov xal delTegov mel ToiTov' xel TO wiv medrov eitiov Pedv, To
0t detregov aitiov &x Ssod yeyeviiodal nvag Svvdpeg 80 adrod OF nel dv-
viuewy yeyevijoda iy yiv.? Auch die Gnosis ist von dieser Theologie

nicht unbeeinflubt geblieben.!®
Noch etwas weiter fiilhren uns im Verstindnis der Aiontheologie

einige andere Stellen. Es ist bekannt, daB seit Kleanthes in einigen

! Gegen die er auch sonst polemisiert s. Thedinga de Numenio philos.
Platon. Diss. Bonn. 1875, p. 11,24 (nach dessen Fragmentensammlung werde
ich im folgenden zitieren); Beeinflussung durch Valentinos (s. Norden Agn. Theos
p- 721, 109; Geffcken Ausgang d. griech.-rom. Heidentums p. 229) lebnt Bousset
Gétt. gel. Anz. 1914 p. 716 mit Recht ab.

* frg. 38. 3 frg. 84. 4 frg. 25. 5 frg. 36,39. ¢ frg. 30, 32.

7 Siehe Bousset a. a. 0. p. 718,

® Biehe z. B. J. Kroll Die Lekren des Hermes Trismegistos p. 55 ff. cf. corp.

herm. 19 6 8¢ Novs 6 Deds . . . dmendnoer [Abyw)] Ersgov Nodw dnuioveydw, o5
Vedg 700 mweds xol wvedpavog Bv Ednuiodeynes Srouxirds Twog imtd, by wi-
*lotg wepiéyovrag vov alednrdv wdewov. cof II 12fF.
_ °In weiterer Fortbildung bei Apul. d. Plat. I 95, 7; auch bei Philo treten
Ja oft an die Stelle des iéyos die dvvdpsic oder &pyelor (= dwipoves); und
auch auf sie wibertrigt er die odvdssuos Theorie: d. migr. Abs. 181 p. 464 M.
d. conf ling. 136 p. 425 M.

'® Siehe Bousset a. a. O. p. 713f.; die gnostische Scheidung des schlechten
oder minderwertigen Demiurgen setzt diese Theologie voraus. Das ist beson-
ders deutlich bei Marcion. Die beiden Gotter treten als Gegensatzmichte ein-
andergegeniiber. Der Demiurg wird mit seinem Werk zugunsten des Urgottes
entwertet.
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stoischen Kreisen die Sonne als Erscheinungsform des stoischen Gottes
betrachtet wurde. Sie galt als das wvedpe d1fjrov, als das Band der
Elemente, als der Weltgeist und die Weltseele.!

Nun finden wir auch sie zum dedregog dedg, zum dnuioveydg,
sixwv deod, zu der die Welt durchdringenden Kraft des transzendenten
Gottes herabgedriickt.? Die Sonnentheologie macht also die-
selbe Entwicklung mit wie die Logostheologie. Und dasselbe
gilt auch vom odgovdg® der ja, wie wir schon horten, auch mit dem
stoischen Gott identisch war.

Andererseits scheint auch schon Paulus diese Theologie zu kennen,
wenn er Col. 1,15 sagt: (Xetordg) 8¢ Zomiv elndv 10¥ eol 700 dogdrov,
mowTéTONR0g TdONG *TLCEWS OTL &V 0VT( dxtiodn T mdvre . .. . 7& mdvte OF
atrod xai eig adrdy Ixmoroant xal adrds deTiv me0 VIOV %al T& MvTe dv
o0t Guvésryxev. Johannes braucht nur das Wort Adyog auszusprechen.
Es ist nichts Neues mehr. Und er wird von allen verstanden. Jeder-
mann weil, er spricht vom deiregog dedg. Das muB er gar nicht aus-
driicklich sagen.®

! Es geniigt hierfiir auf Cumont La theologie solaire du paganisme Romain
1909, p. 12ff,; 28ff. zu verweisen; s. jetzt auch Reinhardt Kosmos und Sym-
pathie, 1926 p. 3651f.; Leisegang b. Pauly- Wissowa R.-E. XIII 1 Sp. 1066f.

* Stob. ecl. 1 293,21 Flios sixdy fors 7Tod Emoveaviov Onutoveyed Ssov*
raddmwee yho éxsivog vo Glov Ednuioveynee xel 6 7jhtos Snuioveysl T (G xal
yevvd T& Quia xal TdY wvsvpdreov movrevevst. cf. 1 407,256, Ascl. 67,24 se-
cundum etenim hunc crede . . ..omnia gubernantem ommiaque mundana in-

lustrantem antmalia ... 68,9. corp. herm. XV 18 J16 matne piv mdvteoy 6 dedg,
dnuiovoyds O 6 fjltog, 6 Ot xbopwos Geyovov Tijs dnuioveyias. Ebd. 5 ofre yie
odoavdy nol yijy dsl 6 dnuioveyds, iéyw On 6 Ao (Jiownel) . ... 16, 12;

cf, Menander IX 321,10 W. Apollo ist entweder fjAtog ... % vodg ... Ouvjrwy
utv 0 @Y odgaviwy, lav 8t 0’ aiBéeos ém) t& Tfds, %) Tdv Glov Snuioveyds
N ... devregetovee ddvoues ... cf. Filastr. 10,2 (s. W. Kroll R.-E. VII[ 1, 807);
Macrob, Sat. I 20,11; 23,21 ¢n somn. Sc. 1 20,6, Interessant ist, daB Clemens
Alexandrinus gegen diese Sonnentheologie polemisiert zugunsten von Christus:
Protr. 68,4 I p. 52,14 St. 090 yd&p Thios émideiler mor” &v tov Fedv vov dindi,
6 0t Abyos 6 dyufs, Os fotev 7jAtog Pvyijs .’ od pévor Evdov dvateilovros v
0 Pddst t0d vod adrijs nevevydferar to Ouue. cf, Philon de humanit. 164
p. 403 M. xeddmep ydo dvarsilavrog fHAlov o piv oxdros dpavilerer, pards ot
minoodrar t& wdvre, toév adrdv Tebémov Grav deds, 6 vonrds Thog dvdeyy nai
dmilappy Yvrfi, 6 utv tdr wadov nal xemdv [ogos dvacxidvaror, Tis wbdyosi-
Jdeordrns &oetiis vo nadopdraror nal &Erépacrov sldos émipaivera.

3 Ascl. 88, 20 caelum ergo, sensibilis deus, administrator est omnium corpo-
rum, cf. Stob. I 395,16 W, Kroll a. a. O p. 808; i#hnlich verhiilt es sich mit
der sipagusv.

4 Bekanntlich die stoische Allmachtsformel, cf. Norden Agnost. Theos 2401f.,
8. 1. Cor. 8, 6f. dhnlich schon I. WeiB Das Urchristentum 1917 p. 368ff., Leise-
gang R-E. XIII 1 Sp. 1078.

5 Diese Entwicklung wurde dadurch noch besonders erleichtert, da8
Christus bei Paulus, der von dem prophetischen mveduc ausgegangen war
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Auch die Apologeten, iiberhaupt alle friihchristlichen Schriftsteller,
soweit sie auf die Logoslehre zu sprechen kommen, setzen diese als be-
kannt voraus. Dabei trigt auch bei ihnen der Logos die Ziige des
stoischen Logos.! Auch Celsus erkennt an, daB der Logos der dsvregoc
Dedg ist (Origen. c. Cels. II 31).2

Auch hier finden wir dieselbe Abbildtheorie, die wir schon beim
Ailon, dem philonischen Logos, Helios usw. kennenlernten, wieder. So
ist, um nur ein Beispiel anzufiihren, bei Clemens Alex., Protr. X 98,3
p. 71 der Aéyog die elxwv Seod, die eixdv Adpov aber der &vdommog. So
hatte aber auch schon Paulus gesagt, wir sollten eixdves Christi, des
sixtv 9o werden (II Cor. 8,18 cf. Rom. 8,29). Das ist die religiose
Betrachung im Gegensatz zur philosophischen: hier wird der Mensch
erst durch Gottes Gnade zu dem, was nach philosophischer Lehre seine
natiirliche Anlage ist. Das ist auch Philo schon bekannt, confus. ling. 147
P. 427M.: el pog & wime fxovol deod maideg voulfeaSor yeydvausy, Gl
ToL tijg &eidodic elxbvog edrod Abyov ToU isgwrdTou’ deod ydg elxdov Abyog O
we6uTEQog.

Einen devregos Fsdg habe ich bisher noch nicht erwihnt; das ist der
%66pog. Und er ist der #lteste; ihn hat schon Platon dazu gemacht.
Als eddafpove Seév hat ihn Gott gezeugt (Tim. 34B); er ist der wovo-

(s. Bousset Kyr, Christ. 110ff.), schon 76 mvebua war. Damit konnte sich die
stoische Pneuma-Vorstellung verbinden. Auch bei den Apologeten treffen wir
ja immer auf die Verbindung von prophetischem Pneuma und Logos. Anderer-
seits war Christus bei Paulus auch 9ot dvvepig el $e09 copia genannt
worden (1. Cor. 1,24). Aébyog ($fjpe) — mvedpe — Jdvwous sind die stindigen
Bezeichnungen fiir den waig oder vids Fzod, also den dedrsgog Fedg (cf. Wetter
Sohn Gottes, Forsch. z. Rel. u. Lit. d. A. u, N. T. N. F, IX 1916; Bousset
Kyrios Christos p. 307; Leisegang Preuma Hagion 611fF), Unlgsbar verquicken
sich hier religiose und urspriinglich philosophische Vorstellungen,

! cf. z. B, Theoph. ad Autolyc. Il 4,82B ©b dt" 8lov xeywonros mveduw, I 6
p. 126 ofitwg 7 m&ox xvicis mepiéyrror Vwd wyevparos Feod; an meel ndepov
erinnert die von Justin dial. 128 bekiimpfte Logostheologie. Aus spiiterer Zeit
lieBen sich die Belege noch hiufen; als besonders instruktiv verweise ich auf
Athanasius contra genies c. 2; 36ff.; 40ff. cfr. Gregor Thaumat. in Orig. IV 36;
Ambrosius de fuga saec. 13 u. a.

% cf. auch Aristobul b. Euseb. praep. ev. XIII 12, 6f. Auch auf Mithras
scheint diese Theologie iibertragen worden zu sein. cf. Cumont Zextes et mo-
numents figurés relatifs aux mystéres de Mithra 1 p. 306f.: Mithra est le créateur,
@ qui Jupiter-Oromasdés a confié le soin d’établir et de maintenir Uordre dams
la nature. Il est, pour parler le langage philosophique du temps, le Logos émané
de Die, et participant & sa toute puissance, qui, aprés avoir formé le monde comme
démiurge, continue a veiller sur lui. cf. p. 340. Er ist ja mit Helios iden-
tisch, so erhiilt auch er dieselbe Theologie, cf. oben Menander IX 321,10W.
Nonnus Dion, XL 4071, u. a. cf. J. Kroll p. 59f Ebenso wird Attis als der
ovvéyav 19 may gefaBt: C.1 L. VI 509; Hepding Attis p. 82 No. 15; dazu vgl
Hippolytos Elench. V 9, 8f.



236 Max Zepf

yevijg 31B; ein fdov dpatdv Ter bgate megiéyov, elxdv Tod¥ vonyrod Seog al-
o®nrog, uéyiorog xai dorotog ndAdiordés T nel vededdrarog 92B (cf. 68 E).

Es ist unnétig zu zeigen, wie dieser Gedanke Platons in der grie-
chischen Gedankenwelt bis in die Spitzeit gewirkt hat, besonders nach-
dem Aristoteles seine metaphysische und religisse Wiirde noch da-
durch steigerte, dall er ihn an die Stelle der gestiirzten Ideenwelt setzte.?
Wichtig ist fiir uns vor allem zu sehen, daf auch in der hier betrach-
teten Sphire dieser Gedanke eine grofie Rolle spielte. Selbst Philon,
der Jude, kann sich ihm nicht entziehen. Die émisrojun 9:0d, so sagt
er d. ebrietate 30 p. 361f.M., mogadclopusvy to ol Feov oméguara Tedeops-
potg @diGe TOV povov xei Gpammrdv eicdnrév vidv amexvnos, TOVOE TOV
x66uov. Das erinnert unmittelbar an Johannes. Auch in den herme-
tischen Schriften st6ft man immer wieder auf diesen Gedanken.? ‘

In der Stoa war Gott und xdouoc zusammengefallen. Wurde nun
das stoische Weltbild, wie wir dies bei Philon, in megl xéouov u. s. sehen,
in ein System, das einen transzendenten Gottesbegriff vertrat®, iiber-

1 cf. Jager a. a. O. p. 141ff.; s. bes. frg. 18 (= Philo d. aet. mundi 10f.
489M.) frg. 19 (= ebd. 20ff. p. 491).

2 ¢ h. 8,2 mparog ydo wdvtey Gvtwg ral &idios nal &yévnros 6 dnuioveyds
rdv Olov Sedg, dsbrepos 0 6 nar’ slxbve adrod 6 xoopos Vn’ adrod ysvéusvog
xal Om' abrod cvveydueves nel Tesplusvos xal ddaverifdusvos dg vm’ Gidiov
wareds, "kel Loy &g Gddvarog 9,8; 10,14. Ascl. 43,2; 45,15 A6yos red. Bei
Lactanz inst. IV 6,4. cf. im ibrigen J. Kroll p. 155fF.

3 Nach (Cumont, dies Archiv 1X 1906, 323 ff.) soll allerdings die Vorstellung
eines transzendenten Gottes orientalischen Ursprungs sein (so auch neuestens
wieder GreBmann Hellenist. Gestirnreligion 1925, p. 26). MuBte aber wirklich
Griechenland auf den Orient warten, um zu dieser Vorstellung zu gelangen?
Gab es denn keinen Platon, keinen Aristoteles, sondern nur den Pantheismus
der Stoa? C’.s Beweise sind tiberdies nicht stichhaltig: so soll der transzendente
Gott in meol ndopov eine ‘concession faite aux croyances populaire’ sein (p. 329)
und aus Poseidonios, der diesen Gottesbegriff aus seiner syrischen Heimat
mitgebracht habe, stammen. Liegt es da nicht viel niher, an aristotelischen
EinfluB zu denken? Er, von dem diese Schrift ja verfaBt sein will, hat ja, wie
wir sahen, das Gottliche auBerhalb des Athers verlegt (s. d. cael. 19, 279.
W. Jager Aristot. 159,2; 8171f. [ef. Epin. 984 A]; tatsiichlich galt dieser Gottes-
begriff auch fiir aristotelisch Pyrrh. Hyp. II1 218; Stob. ecl. I 64). Dabei ist es
doch ganz ausgeschlossen, daB P. einen solchen Gottesbegriff vertreten hitte.
Der Athergott im ciceronianischen somn. Scip., den C. zur Stiitze seines Beweises
anfiihrt, ist dagegen schon nicht mehr transzendent. Selbst wenn er aus Pos.
stammen sollte, ist sein syrischer Ursprung unbewiesen. Haben denn nicht die
meisten Stoiker seit Zenon den Himmel bzw. den Ather mit Gott identifiziert,
hat nicht z. B. Boethus ihn sogar darauf beschrinkt (Diog. Laert. VII 148).
B. 0% v 7} meol @icews oboiay Seod Ty TdY dwlavdy opaieav. Ablehnung d.
Beseelung der Welt ebd. 143. cf. Phil. d. aet. m. 83 p. 603M. vurl piv yéeo
Swaora Epoed woi mWAVTWY ole pviieiog warie émizeomevst wal ol Jsi Tdly-
Qs elmaiv, Tidgov nal nvfsevirov Tedmov fjvioysi nol wndaliovyei T ovu-
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nommen, mufite der stoische, die Welt durchdringende Gott zur ddveug
des transzendenten Gottes werden. Damit wurde aber auch seine Ver-
bindung mit dem xdouog gelockert. Bei Plutarch d. Is. et Os. 53f. fillt
er noch mit dem xdomos «le@nrde zusammen.! Auch bei Philon hat der
Kosmos an einer Reihe von Stellen die Rolle des Logos inne?; andere
Stellen zeigen wieder eine enge Verbindung von Aéyo¢ und #éouog.® An
de fig. et inv. 110 p. 562M wird die Welt das Gewand des Logos ge-
nannt; qu. d. imm. 31 p. 277M tritt er als mpeofvzegog vivg Szot der Welt
als dem vsdregog gegentiber.t SchlieBlich behauptet er allein den Platz
als dedrsgog Bedg; die Welt wird zum zolzog.

Auf der oben erwihnten eleusinischen Weihinschrift ist der Aicdv
noch mit dem xéouog identisch. Dem entspricht die varronische Janus-
theologie; bei ihm ist Janus — mundus (August. d. civ. d. VIL 7), d. h.
die Weltseele (cf. VII 6) und doch wieder, wie auch der stoische Gott,
der Ather oder das caclum.® Also hat auch der Aion dieselbe Entwick-
lung wie der Logos, Helios, Uranos usw. mitgemacht.

Der einzig méogliche Schluf scheint mir demnach der zu sein, dab
die Theologie des devregog 9edg das Primire ist. Sie entspringt einem
Kompromif zwischen stoischer und platonisch-aristotelischer Philosophie.
Aristoteles hatte die Transzendenz des Gottes soweit gesteigert, daB
ihm fast jede direkte Einwirkung auf die Welt genommen war. Die re-
ligiés eingestellte Philosophie des Hellenismus konnte sich bei dieser
Lgsung des Gottesproblems nicht beruhigen. Deshalb wurde, um mit
Tertullian, adv. Marc. IT 27 zu reden, dem philosophorum deus der filius
als arbiter und minister zur Seite gegeben, die stoische die Welt durch-

wavee. Dieletzte Quelle dieses in der hellenistischen Philisophie sooft gebrauchten
Bildes (s. Binder Dio Chrysostom. w. Poseidon. Diss. Tiib. 1905, p. 18. 25. 33f.
61. 65) wird wohl auch Aristoteles gewesen sein (cf. frg. 10ff. R. Metaphys.
p. 1075a,14; Jiger a. a. O. p. 162f., nach Platon Politik. 272 E.). Und wie
immer man auch Tertullian ap. 47 (dewm esse positum vero extra mundum Stoici
Dputant, qui figuli modo extrinsecus torqueat hanc molem) erkliren mag, sicher-
lich ist diese Theologie philosophischen Ursprungs. Das Wort in msl xdouov
6 p. 3976,26, Gott throne auf der dxgordrn xopve1 103 cbumavros. . . odouved
bat, wie Bousset Gitt. gel. Anz. 1914, p. 710, 1 betont, eine weite Verbreitung
gefunden. Naheliegend und, wie mir scheint, nicht unwahrscheinlich ist die
Vermutung, daB es aus Aristoteles selber stammt. Auch daran, da8 Messala
éinen transzendenten Urgott einfiihrte, m&chte ich hier noch einmal erinnern.

! Siehe Reitzenstein Poimandr, 40f. ? Brehier a. a. O. p. 170ff.
* 2. B leg. all. 1II 32f. p. 207M. cf. auch ep. ad Diogn. 7,2.

* Der Sohn des xdopog ist der yodévog; das stimmt wieder mit ¢. k. 11, 2f.
tiberein,

® Ebd. VII 28 ut in superioribus initium fecimus a caelo cum dizimus de
Jano . . .. '
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dringende Gotteskraft dem transzendenten Gotte als abhingige Macht
unterstellt.!

Ein neuer Gott wurde dadurch natiirlich nicht geschaffen; im Gegen-
teil, die dvvepis des Gottes gehorte zu seinem Wesen. Diese rein philo-
sophische und deshalb auch véllig farblose Form dieses Gedankens liegt
uns in meol xéouov vor.? Das Bild muBite sich aber véllig #ndern, nach-
dem diese Spekulation zur Theologie realer Kultgstter verwandt wurde.

Ich habe oben den Weg aufgezeigt, auf dem der Aion zu dieser
Theologie kam: die aristotelischen Erérterungen iiber die Ewigkeit der
Welt waren die Vermittler. Ahnlich war es bei der Heliostheologie.
Schliefilich wurde aber die Theologie selbstindig; sie konnte auf jeden
beliebigen Gott iibertragen werden.® Philons Logos zeigt eine Mittel-
stellung*: die philosophische Konzeption dient hier schon vor allem
religiésen Zielen; fremde, jiidische5, vielleicht auch #gyptische Elemente
haben sich mit ihm verbunden. Im Christentum findet diese Spekulation
ihre reichste Ausgestaltung. Die verschiedenartigen Ziige, die die Gotter,
auf welche diese Theologie iibertragen wurde, mitbringen, vermischen
sich gegenseitig und verleihen daher dem Bilde des dztregog d:6g diese
schillernde Mannigfaltigkeit, die so schwer ihren Ausgangspunkt er-
kennen liefl.

Aber auch die philosophische Entwicklung blieb nicht stehen; und
ihre Weiterbildungen wirkten immer wieder auf die Theologie zuriick.

! Wahrscheinlich wollte man in diesen Kreisen auch die Zugkraft dieser
stoischen Gedanken, durch die jene besonders in die Breite wirkten, fir das
eigene System nutzbar machen. — Der Ursprung dieser Spekulation ist auch
aus der christlichen Logostheologie noch zu erkennen: so ist z. B. bei Hippolyt
¢. Noet. 10ff. der Logos nur eine Kraft Gottes, die dieser zur Erschaffung der
Welt aus sich hervorgehen 1aBt, cf. Tert. adv. Hermog. 3, apol. 21; deshalb ist
auch der dsirsgos dedg immer der Demiurg: Reitzenstein Poimandr. 278
»scheint es doch iiberhaupt ein Grundzug dieser hellenistischen Theologie, daf
der Weltbildner oder Weltordner nur der zweite Gott ist“.

* Ahnlich wird wohl auch der Gedanke bei Kritolaos gewesen sein,

® So hat sie auch auf die iran. Anthropos-Psyche-Lehre eingewirkt, Poim, 12
tritt der Anthropos deutlich in Konkurrenz zu dem dedrepos vodg (s. Reitzen-
stein Poim. 279). Aber nur die soteriologische Fassung der Psyche-Lehre ist
iranischen Ursprungs: dort ist sie das in die feindliche Welt versunkene gott-
liche Element; unter dem EinfluB der Philosophie wird sie kosmologisch, zur
stoischen Weltseele. Nur daher stammt die Aiontheologie der hermetischen
Schriften.

¢ Schon Zeller hat ihn mit der d¥waueg in msel xdopov verglichen, kam
aber zu einem ziemlich negativen Resultat (Sitzb. d. preufs. Ak. 1885, p. 441).

5 Ed. Schwartz Gdtt. Nachr, 1908, p. 537ff. (cf. Dornseiff Das Alphabet in
Mystik und Magie Stoicheia 7 p, 118fF.). Doch {iberschitzt er diesen EinfluB: s
Cohn Judaica, Festschrift {. Hermann Cohen p. 303f.; Wendland Hellenist.-rom.
Kultur p. 222f. Leisegang R.-E. XIII 1 Sp. 10691f.
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Der Neuplatonismus kiindigt sich an: man griff wieder auf die Vor-
stellung eines xdopog vénrog, einer Welt der Ideen, zuriick. Wir finden
sie schon bei Philon; sie wird mit dem 1éyog identifiziert bzw. von ihm
umfaft.! Auf dieser Entwicklungstufe steht die Aiontheologie des As-
clepius p. 69, 18: deus ergo stabilis fuit semperque similitcr cum eo aeter-
nitas constilit, mundum non natum, quem recte sensibilem (= vonrév)
dicimus, intra se habens. huius dei imago hic cffectus est mundus, aeter-
nitatis imitator.? Dadurch riickte er aber dem waic9wrdg xdouog ferner,
wird selbst transzendent; so finden wir ihn auch bei Numenios. War
die ddvapss in megl xdsuov 396 b, 25, wie auch der philonische Logos
der ¢ivdeopog, der die dpuovia bewirkte, so wird diese nun selbstindig,
frg. 82 ofivw xai & dnuioveyds Ty Thyw . .. douovig, Evvdecdusvog avrdg
uév mde taving idoutar . .. THv douoviav 8} idvver Taig idéug oluxifwv,
Brémer e Gvri ToT 0dgavod els Tov dvw Bedv mgosaydusvoy adrod Té Supate...?
Der devregog 9edg ist nun selbst zum Steuermann geworden, wihrend er
bei Philon nur das Steuerruder des hichsten Gottes war* Da erinnern
wir uns, daf auch der Aion bei Johannes von Gaza das Steuer der
‘Aouovin filhrt® v. 141 “douoving oinre madwdivyrov delgwv.®

Bei Plotin ist der dedregog S:dg (= wovic) endgiiltig vom aleByrog
#60uog geldst und nur noch auf den voyrog beschrinkt. Die Weltseele
ist zu einer dritten, selbstindigen Macht geworden. Aber auch hierbei
bleibt der Neuplatonismus nicht stehen; seine Spekulationen werden
immer sublimer, sein Gott transzendenter. Und die Gotter folgen auch
hier wieder dieser Entwicklung. Ich erinnere nur an die Sonnen-
theologie Julians.’

1 Z. B. d. op. mundi 24 M. 5; Ansiitze hierzu finden sich ja auch schon in
der Stoa: Sen. ep. 65, 7. ? Ebenso die Weltseele 71, 3.

¢ Abnlich bei Gregor v. Nazianz or. VI 6 M. 385, 737ff., wo der Demiurg
Adyog den Kosmos durch die sivora zusammenhilt.

* d. migr. Abr. 6 p. 43TM. zig &v odv &ln whyy 0 Adyos 6 mosofvregos TdY
yéveewy sidngpdrar, 00 naddwep olwrog EvetAnpuévos ¢ tdv Glav wvPsevijtng
wndeliovysl ve: ovpmevte; doch ist er auch schon d. Cher. 36 p. 145 M. selbst
der xvpsouifrns.

5 Bei Nonnos war der Aion der Gemahl der depovin: s. Lackeit a. a. O. p. 93.

¢ ef. Nonn. VII 36; dementsprechend sind auch die v. 162ff,, die Reitzen-
stein mit Messala verglichen hatte, zu erkliren. Umgekehrt ist das Verhiltnis
an der anderen Stelle Euseb. zoiaxovraser. 6 p. 209, 6 Heik. évdévde 07) év ©6 0D
TarTds vewrod ko Toraicds copilag fyints 6 péyes Baotleds Hhoe weoLdnocuEvog
0% atdrop aldve, dnd peifove @losedar Sustdiato wuPeovijzy, T abrod Hovoyevst
Aoyo, TG 07 wowd Tidw 8lov cwtigl, tig Tob mavrds mopadods fwieg. Hier
muBte der Ajon vor dem Christus- Logos weichen und sich mit der unter-
geordneteren Stelle begniigen. Diese Unterschiede hat Reitzenstein nicht be-
achtet, konnte sie auch von seinem Standpunkt aus nicht erkliren.

7 ¢f. dazu Mau Die Religionsphilosophie Kaiser Julians 1908; Reinhardt.
Kosmos w. Symp. p. 376 ff
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Helios bleibt bei ihm der dsvregog de0g, aber er wird von der irdi-
schen Sonne getrennt; diese ist nur sein Abbild, bleibt aber die Welt-
seele.! War bei Philon der Urgott der vonzog fjAtog2, so ist es nun der
dcvtsgog Os0g. Der woqrog xdopos zerspaltet sich nun selbst wieder in
einen voggdg und voyrég. So tritt an die Stelle der Dreigétterseite eine
Dreiweltenreihe. Auch hier bewahrt noch Helios seine Rolle als
cvvdespog. Als Herrscher des voegdg xdomog verbindet er den vonrdg
und «lednyzog xéopog.® Das gleiche gilt fiir den Aion. Bei Damascius
ist er der Mittler zwischen den vonzdv und vosg@v.*

Ich habe diese Entwicklung hier kurz skizziert, um zu zeigen, dah
die philonische Logoslehre, die Theologie des dsvrsgog Fedg.
eine notwendige Voraussetzungzum Verstindnis derEntwick-
lung des Neuplatonismus ist. Und damit ist ihr philosophi-
scher Ursprung endgiiltig bewiesen.®

Oder soll man annehmen, daB eine orientalisch-mythologische Figur,
der Philon ein philosophisches Mintelchen umgehiingt hitte, den Aus-
gangspunkt fiir die ganze Entwicklung der neuplatonischen Theologie
abgegeben hitte? Philon hat iiberhaupt in der Philosophiegeschichte
keine Stelle, er ist ein Vertreter der Gnosis, allerdings einer unter dem
Einfluf der griechischen Philosophie stehenden Gnosis. Und deshalb ist
er fiir uns wichtig, als Quelle fiir die zeitgendssische Philosophie.

Wer mogen aber die eigentlichen Viter dieser eklektischen Philo-
sophie gewesen sein? Ich wage nicht, einen Namen zu nennen; darauf
kommt ja auch nicht viel an. Eklektiker waren damals alle. Und von den
einzelnen wissen wir zu wenig.

Fiir das eigentliche Wesen des Aion lernen wir aus unserer Unter-
suchung nichts, oder doch nur Negatives. Aber auch das ist wichtig.
‘Wir miissen uns fortan hiiten, in den hier betrachteten Ziigen etwas fiir
die Gestalt des Aion Charakteristisches zu finden, wir diirfen auch nicht
mehr jeden Gott, der diese Ziige trigt, einfach mit dem Aion identi-
fizieren. Hier bediirften Reitzensteins Ausfithrungen mancher Abstriche.®

! Sie wird nun der toirog dnutoveyds, cf. Mau a. a. O, p. 93f.

? Siehe Bréhier p. 70; Reitzenstein Poimandres p. 350, 14.

3 Mau a. a. O. p. 38fF, 51ff

4 cf. 19,4, 250 6 udv odv aivw .. ... doiter Tdv psedy THY TCEw dg nal 6
obgardg 80s (mit dem er urspriinglich identisch war!) s@iyyss Tov xdouov xevd
vov Tigewov. 2,167,8 c.289 ... ¢wsl xal vov Alovos veels idiétnrsg, 7 dvomords,
7 ovvextixi] te xal Slomoids, 7} mooorrer pdlore Ti pion Tdfe Tav vonTdy wed
vosgdw, xal toitn 7 oteciwomords. cfr. Proclus ¢n Ttm. 241 D. III p. 11, 10;
243 A. p. 15; 254 C. p. 50, 26.

® Siehe auch W. Kroll Neue Jahrb. f. klass Alt. XXXIX 1917 p. 155.

® Siehe Dornseiff Das Alphabet in Mystik wnd Magie p. 41,3; 47,1. So
erklirt es sich z B. auch aus der Ubertragung derselben Theologie, wenn
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Aber andererseits erklart gerade die Tatsache, dal die iranische
Zruvan-Spekulation® manche verwandte Ziige trigt, die Ubgrtragung
dieser Theologie. Wo keine Vergleichspunkte vorhanden sind, ist auck
eine Vermischung unméglich.

Der Aion als devregog @:6¢ ist aber aus dem Iran nicht zu erkliren;
denn dort ist er ja gerade der Urgott. Der Zruvan i der xvaday, den
Junker, der Reitzensteins Erklarungsversuch mit Recht ablehnt, zum
Vergleich heranzieht (a. a. O. p. 151f.), zeigt doch wirklich nichts
Verwandtes.®

Und doch erscheint es mir sehr zweifelhaft, ob der iranische Zruvan
der letzte Kern der Aion-Vorstellung ist; auch dieser EinfluB kdnnte
sekundir sein.

Wir héren von einem jahrlichen Geburtsfest des Aion in Alexandria.
Pabt dies zu einem Ewigkeitsgott® zu Zruvan? Gerade die diesem Fest
zugrundeliegende, fiir den Aion charakteristische Vortellung der sich
stindig erneuernden Zeit*, hat, soweit ich sehe, im Iran keine Parallele.
So mochte ich denn, natiirlich mit allem Vorbehalt, vermuten, daf er
urspriinglich der Gott eines immer wiederkehrenden Zeitabschnittes,
einer kosmischen Weltperiode, eines Weltalters war. Diese Vorstellungen
spielten ja im Orient eine grofe Rolle.® Und dazu paBt ja auch das
Datum seines Geburtsfestes.® Erst spater wird er, wohl unter iranischem

Christus einerseits zum 7itog (vonrds, s. Dolger Sol salutis 1920) andrerseits
zum Aion wird. Wenn Janus bei Lyd. IV 2 p. 65, 20 eine ddwvouis 7is €’
#xaréoag &ontov Tevapuévy xel tig Yeaotéons Yvyds fml Tdv celyviandy ydoov
énoméumovoe genannt wird, so hat dies auch bei Helios seine Parallele: Cumont
p. 1871.; fraglich erscheint mir auch, ob die Vorstellung des sich stiindig ver-
4ndernden Sonnengottes ihm zugehort.

! Siehe auch Junker Vortrige der Bibl. Warburg 1 p. 1241f.; Cumont Revue
d’histoire et de litt. rel. 1922, p. 11, 2; s. auch GreBmann Hellen. Gestirnrel. p. 23.

* Wohl aber erkliirt sich von hier die Scheidung des ofrog und péilov aioy
(8. Dalmann Die Worte Jesu p. 120f). DaB hierbei der aidv odzog allmihlig
eine schlechte Bedeutung erhiilt, ist leicht verstindlich. Daf er mit dem
*d6uog identifiziert wird, beide Begriffe vertauscht werden kénnen, war schon
im Iran angelegt. Das ermdglichte die Verbindung mit dem Gott Aion, be-
gonders da ja auch der dedrsgos 9eds in der Gmosis sich in deteriorem partem
entwickelt hatte und vom Urgott getrennt worden war. So finden wir ibn
z. B. Epheserb. 2,1 xatd 70v Aldve tob xbopov zodzov, xare tov deyovie Tiis
£oveiag 1oy dfpos, TOD Tvedparoes vod viv dveeyodvrog; dagegen Guv-
%0 Di6ey [fu&s] é» vols émoveavios.

® Das hat auch schon Weinreich a. a. O. p. 189 empfunden. Siehe auch
Troje, d. Archiv XXII p. 88f., mit deren Losungsversuch ich mich aber nicht
befreunden kann.

* Nonn. Dion. VII 73; Stat. silv. IV 1 u. a.

® Norden Geburt d. Kindes p. 41f.; W. Weber Der Prophet und sein
Gott, Beitr. z. alt. Orient. 3, 1925, p. 55f. ¢ Norden a. a. O.

Archiv far Religionswissenschaft XXV 16
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und auch griechischem Einflu zum Ewigkeitsgott, zum Aiov 1@v aldvor
geworden sein.!

Besonders die Zeitdauer von 1000 Jahren scheint fiir ihn charak-
teristisch gewesen zu sein: Joh. Damasc. I 153 C Aéyerar wddev aiow el
6 yehov €rdv yoévog. — Als Phonix — ein oft auf ibn angewandtes
Symbol — erneuert er sich bei Nonnos, Dion. LX 289 ff. alle 1000 Jahre.?

Aber auch die Verbindung des Aion mit der Vorstellung einer
ewigen Stadt bediirfte einer weiteren Klarstellung. Daf sie nicht
eigentlich iranisch ist, sagt Reitzenstein selbst p. 207. Ob babylonische
Vorstellungen zur Erklirung geniigen, bleibe dahingestellt. Beweis-
kriftig sind die von Reitzenstein herangezogenen Stellen nicht; vor
allem fehlen ihnen die eigentlichen Beziehungen zum Aion. Da8l die Stadt-
gotter die Ewigkeit der Stadt verbiirgen, ist ein allgemein verbreiteter
Gedanke.®

Ich finde aber, daf gerade der griechische aristotelische Aionbegriff
mit seiner Verbindung von Lebenszeit und Ewigkeit diesen Gedanken
beim Aion erst wirkungskriftig macht. Und so finden wir ihn ja auch
auf der eleusinischen Weihinschrift.*

! Wenig wahrscheinlich scheint mir der Versuch Reitzensteins p. 176, die
kleineren Abschnitte als Abbilder der Ewigkeit zu fassen.

® Diese yil:cdtdes werden nach chaldiischer Lehre von den sieben Planeten
heraufgefiihrt (Cumont cat. cod. astr. Gracc. IV 113ff.; Reitzenstein Poimandyr.
2170, 3; Eisler Weltenmantel und Himmelszelt 1l 527; Norden a. a. O. p. 157),
daher gibt es sieben Aone (cf. Hermipp. d. astrol. p. 80, 1 Kr. Sk.). Dieselbe
Vorstellung finden wir im Chiliasmus: sieben Jahrtausende umfaBt die
Weltzeit; danach beginnt eine neue Epoche, &ilov xdeuov dey7 (Barnabbr.
15,8). Das siebente Weltalter fiihrt das goldene Zeitalter wieder herauf; denn
nach altem orientalisch-mythischen Denken kehrt die Welt am Ende wieder
zu ihrem Anfangsstadium zuriick. Danach glaube ich auch Vergils 1V. Ecloge
interpretieren zu miissen: v. 4 wltima . .. venit tam . . . actas kann doch un-
moglich heiBen: ,die letzte Zeit ist schon da, und gleich wird der neue Zeit-
lauf beginnen*, Norden p. 15,1. Der magnus saeclorum ordo ist vielmehr mit
der ultima aetas identisch. Die letzte Zeit entspricht vollig der Anfangszeit,
die Welt befindet sich in einer Riickbildung: Aixz kehrt zuriick, das Heroen-
zeitalter kommt wieder als Ubergang zum goldenen Zeitalter, in dem jede
Unvollkommenheit schwindet. Diese Umkehrung der Entwicklung ist durch
Norden (p. 44f) nicht erklart. Wire das goldene Zeitalter wieder das erste,
miifte die Entwicklung umgekehrt verlaufen. So ist es ein AbschluB, kein
neuer Anfang.

3 Ich erinnere nur an Solon frg. 4B.:

nueréoe 0% mdlg nard piv ids obmor’ dlsivar
aisey nal paxdowy #:dv golvag ddavdrav,
toin yie peyddwvpos émiexomos éfotpomdren
Hdlles A¥nvain yeioas Smeedsy Eyer. cf. Weber p. 55f.; 129 ff.
4 Biehe Weinreich a. a. O.
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Kosmisch, wie das Weltgefiihl, aus dem die Aiontheologie entstand,
ist auch die Aionmystik. Sie mutet ganz modern an, erinnert an die
mittelalterliche Mystik, an das Weltgefiihl Goethes. Sie ist kein Hinaus-
streben iiber die Weltbedingtheit, Vereinigung mit dem transzendenten
Einen, wie die neuplatonische Mystik, sondern Aufgehen im All, Eins-
werden mit dem gottlichen Kosmos.! #kv ot ui) ceavtdv iodeng v ded,
Tov Bedv voijoon 0¥ Slvacae. 10 yio Guotov {0k TV Suolwv voyrév cuv-
«dfnoov ceavtOv TR GueTonTey peyéder, mavrog CopaTog xmndiieas xel mdve
100vov Smegdoag Aldv yevon?
G8n6erg THY vordY 6UAAefe v Geavtd, wveds, Tdarog, EngoT xel bygol xai
opod mavrayi siveu, v i, v Jakdrey, v odoavd, undémw peyevijeder .. . xiv
tedte wavia opod vonong, yedvovs, Témovg, Todypate, TOLGTTHG, TOGOTITS,
dvvacer vofigar tov Sedv c. h. XI 20. So durchwandert auch der Isis-
myste bei Apuleius alle Elemente, um dem Allgott gleichzukommen und
wird selbst zum Sonnengott, zum devrsgog 9zdg. Auch der Myste der
Mithrasliturgie ruft die Geister der Elemente an, um die Verbindung
der Elemente in sich mit denen im All herzustellen, als Mikrokosmos
in den Makrokosmos hineinzuwachsen.® Denn der Aion ist das Wesen,
das in allen Elementen lebt, das oyfjuc xécpov, odedviov, aidégiov, évai-
Bégiov, darddeg, yuuddes, mvgddeg, dvenddes, urosidé, 6roToeLdés, deTgo-
peypés, yedv, mbevov, Yuyeov mvevpe (s. d. Aion-edloyle bei Wessely
a. a. 0. 72).

Diese Vorstellung ist in diesen Kreisen magischer geworden, fremde,
orientalische Elemente haben eingewirkt.! Stoisch-poseidonianisch ist
zwar der Gedanke, daf Gleiches nur durch Gleiches, Gott nur durch die
gottverwandte Seele erkannt werden kann. Aber dort fiihrte dieser
Gedanke nie zum Verzicht auf die eigene Individualitit, nicht zum
Verzicht des ,hie* und ,,nu* sein wollen, sondern als Mikrokosmos be-
wahrt sich der Stoiker seine Stelle, tritt selbstindig und doch ihm
wesensverwandt neben den Allgott, als ein ebenso universales Wesen
wie er: 7 0t poyh (T07 @irocépov dvdeds) medeioiv éml masav yiv, & yig
ir’ odgavév, macav uiv megatovuévy Sdiatrav, micav 0t dicgyouévn v,
Thvra 0t ddoa dumtapévy, cvvdéovea Nilp, cuumegupsgopévy Gelijvy, Guv-
0edeuévy v tiov Aoy Eotewv yood xel povovyl 1 i cvvorkovopoica T&
0vta xai euvrdrtovee Max. Tyr. Diss. 22, 6. 7 0% cvyyéverr (des Menschen

, nal voncerg TOv Fedv . . . . mdoag O0F Tdg ai-

! Eine ,wahrbaft schéne Gnosis“ nennt sie Geffken Der Ausgang des
griechisch-rimischen Heidentums p. 81; iibrigens hat sich auch heute wieder, in
\'Iomberts ¢Aion’, diese kosmische Mystlk mit der Gestalt des Aion verbunden,

»Ich selbst bin Ewigkeit“ sagt auch Angelus Silesius. Vgl dagegen
Eplctet 2,6,18 0b pdo slut Aldy, ¢A) &v@owmog, plgos TdY mVTOY, ds dea
Nudeag.

S ¢f. hierzu Reitzenstein Iran. Erlds.- Myst. p. 1631

* Siehe Junker a. a. O. p. 160, 36.

16*
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mit der himmlischen Welt) tig; nds dv@owmog xata uiv v didvorev
oxelotar Ayp delp, tig peragles @iocwng druayeiov 3 dmiomacue 3 drmav-
yoope yepovedg, xate 08 Ty To0 GdReToS RATAGKEVIY EmaVTL TG XKOCUM. CUY-
nénporar yaQ ix 1@V altdy, pijc el Vdatog %l dégog xai mveds, Exderov T@V
otouyslev elcsveyxotog TO EmifdAhov wégog mods Ixmlewoty adTaguecTdrng
BAng BAng, 7y {de Aafeiv Tov dnueoveydv ive teyverevoy Thv dgaTiy TavTY
elndve. xol meoGtty macL voig AeyDelsty g olxerordrorg wed GuyyevecTdToLg
1wolots vdiatiren, Témovs cuelfov xel &hlote dlhoig imgortdy Ghg nUQELGH-
Tate Qdvar Tov dvdewmov mdve svet, ysocuiov, fvvdeov, mryvév, obdedviov®
7 udv yog oixei xai Péfynev Emi yiig, yeesaiov tGév demiw, 7 O Oberen ol
vijyetan nei mwhel mwoAduig, Evvdeoy ... 1 0t uetéwoov dmd yijg dvdpoirov Efe-
TpTar v cdpe, Myorw’ &v évdixwg degomigov slvai, modg dF xal odgdviow,
duex tiig Ayepovixwrding TOV aledicewv Syewg, NAlp T nad aekijvy noi
Endore @Y Eliev doréguy mhavitey ol dwlavdy cvveyyifov.! megl kéeuov
1 p. 391a, 8f.

Die Verwandtschaft dieser Vorstellung mit der Aionmystik fiihlen wir
trotz aller Verschiedenheit des Weltgefiihls heraus?; sie beruht in letzter
Linie auf dem gemeinsamen Besitz desselben Weltbildes. So ist auch
dic Gestalt des Gottes Aion ein typischer Vertreter der gnostisch-
synkretistischen Bewegung, in der sich orientalisch-religisse Vorstel-
lungen mit der Gedankenwelt der griechischen Philosophie umkleiden
und dadurch diese seltsam schillernden Gestalten hervorrufen, deren
Wesen uns so schwer fafbar ist.

ef. ¢ h. 12,20 xexsivo 8% foo, & véxvov, 6 Excerov TéY dMhwr {dwv ivi
uéost mportd Tod xdouov, T piv Evvdow Td Fdati, Td O yeecaia T yf, Td OF
perdooix @3 &éoi, & Ot dvdommos rodroig maoe yeijrar, yf, Vdet, déel, wvei
doi d% nal odpavdy, dmreTar 0t %ol Todrov aicdcs.

? Sie tritt ja auch ¢ . 11, 19ff. deutlich zutage.



Elysium und Inseln der Seligen.
Von Paul Capelle in Lemgo.

bz ¥%aves Hodzy, petigns 0 & Cusivove yogov

sal vaieg pardowy vicovs Jadiy dvi moddj

#v9a zar’ 'Hivolwy nedivy onigrdoe yéyndas

avIeoty v palaxoiot zaridyv ¥xtocdev ardvrwy.
Kaibel Ep. Gr. €49

L

"Ev® 7 ror tods pdv Savdrov télos dupencluipe,
voig 0t iy’ dvdodmwr Plotov xal 78 dwdocus
Zevg Koovidng narévaccs watne €s meloata yeing.
[tnho® éxn’ &Favdrwy: voiciy Kodrog éuPacileder.]’
nal Tol piv valovory gundée Fvpdy Eyovres

&y poandowv vijcoier wap’ Lusavov fodvdivny,
81fior fowss, Toiciy prlindéa xewomdv

tols ¥reog TdAlovra @éost Leidweos Geovee.

Im fernen Westen, wo der unermeBliche Okeanos strémt, liegt nach
des Dichters wundervollen Versen ein seliges Eiland, paxdgwv vijoer ge-
nannt (Hesiod op. 166 ff.). In ginzlicher Abgeschiedenheit von aller
Welt fiihren seine begliickten Bewohner ein ewig heiteres und sorgloses
Dasein; dreimal im Jahre spendet die Erde ihnen nihrende Frucht.?

! Schon Proclus (schol. ad Hes. op. 158 p. 187, T Gaisf.) athetierte den Vers,
ibm folgen Dimitrijevic Studia Hesiodea 150, 182, Ed. Meyer Genethl. f. Robert
182, sowie Rzach in seiner Ausgabe.

® Dag war fiir den Dichter, der als einfacher biederer Landmann sich’s
sauer werden lieB, gewiB ein ganz besonderes Kennzeichen des seligen Landes;
und er hat mit diesem Gedanken Schule gemacht, denn in der Folgezeit er-
scheint als besonderes Charakteristikum gliicklicher Lander stets, daB der Boden
dort mehrmals im Jabhre Nahrung hervorbringe, so von den ,Inseln der Seligen“
noch schol. Euripid. Hippolyt. 750 (II p. 94 Schw.): éx yde tijs mollijs Feopasiag
T0d Emnstufvov wveds tels Tob fviavrod cvufuaiver vé wdemipe @iecdar, Plut.
Sert. c. 8: od ubvov dootv xal Quisdeir magégovery dyadiy wnal miove oo,
dAl& nal neemdy adroguil @égovery. cf. Horat. epod. XVI 43f., Vergil. eclog.
IV 18: Vom goldenen Zeitalter wei Hesiod selbst zu erzihlen:

.. noomdy 0 ¥peosy Leidwgos &eoveu
adropdey moAhoy & dpdovov (op. et. d. 117f).

Bemerkenswert ist, daB man auch im Ausdruck (adroudrn) dem Dichter folgt,
z. B. Telecleides Amphikiyones frgm. 1 Kock (Birt Elpides p. 211.):
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Dort weilt vom ,,gttlichen Geschlechte der Heroen®, das Zeus dem
dritten Weltalter folgen liBt, die erlesene Schar jener groBen Helden,
die in der Schlacht nicht von der Nacht des Todes umbhiillt wurden,
sondern, durch der Gotter Gnade der Trennung von Leib und Seele
iiberhoben, zu einem besseren Leben entriickt sind.! Den tieferen Grund,
weshalb der eine Teil dieses Heroengeschlechtes in den Hades hinab-
sinken muf), wihrend ein anderer zur Unsterblichkeit eingeht, hat uns
Hesiod verschwiegen; ihn lediglich in dichterischer Phantasie zu suchen,
geht nicht an, vielmehr muB es eine ganz bestimmte Vorstellung gewesen
sein, die solch eigentiimliche Scheidung bewirkt hat. In der Tat war
nun im Zeitalter nach Homer die Anschauung im Volke verbreitet, daf
iiber die letzten Schicksale der Helden die Gotter verschieden ent-
scheiden; wer ihnen verwandt oder im Leben ihr bevorzugter Liebling
war, dem winkte ein Gotterlos, der ging ein zu den Inseln der Seligen;
wem sie dagegen ihre Gunst versagten, der teilte das trostlose Todes-
geschick des gewdhnlichen Menschen (Rohde, Ps. I® p. 1031t.).

Das selige Land der Heroen ist kein Reich von dieser Welt, das
beweist seine Lage in unerkannter mythischer Ferne. Tiefsinnig und
phantasievoll wahlte man weitab von den Wohnplitzen der Sterblichen,
8ty dwdodmav, wie Hesiod sagt (V. 167), die Eindde des Okeanos, weil

5 yij & Epeg’ od dfog 0D wéoovs, &AL adripar’
v v& Séovra.

Plat. Politic. 272 A (vom Zeitalter des Kronos) . .. &Al’ adropdrng dvadidodons
tijs yiis; Dikaiarchos ap. Porphyr. de abstin. IV 1, 2 FHG II p. 233 (vom
goldenen Zeitalter): wdrdpara udv yde mdvra épdero; Ovid. met. 1102 - . . per
se dabat omnia tellus, daraus Schiller ,Sie liebten sich und taten weiter nichts
mehr, die Erde gab alles freiwillig her (die vier Weltalter, Werke I p. 166
Cotta). Von anderen gliicklichen Lindern vgl. etwa die Atlantis Platons (Critias
114D of. Kluge de Platonis Critia diss. Hal. 1909 p. 41); Theopomps Meropis
(ap. Aelian ». h. Il 18 FHG I p. 289 fragm. 76. Hellen. Oxyr. fragm. 74):
Tobs utv Edoefsis &v slofvy ve Sdyey vl mlodte Pader nel lapfdveay todg
roemovs éx tiis yijg ywels dodrewv xal fodv (Rohde Gr. Roman® p. 129ff);
Hekataios’ Hyperboreer (Diodor II 47 FHG 1I p. 386): odoav 0 adriy shysisy
te nel wopgoeow, ¥ri O shnpasic Sragéooveay dittovs nat’ ¥rog éngigey xae-
movg; Euhemerus’ Panchierland (Diodor V 41, 6) xai Goe piv adtév év dyadi
yi mépuney, &x rodrov yiverar dlg o Lviawrod, Eugos xal Fégovs (Rohde a.a. O.
p. 287); Jambuls ,Glickliche Insel* (Diodor II 57, 1) ... yevwacfar toopds
atroudrovs whelovs tdv imaviv (Rohde a. a. O. p. 241). Zum SchluB darf ich
noch an Gonzalos Worte aus Shakespeares ,, The tempest“ erinnern (Act. I sc. 1):
but nature should bring forth of its own kind, all foison, all abundance to feed
my innocent people. Vgl C. C. Hense Shakespeare. Unters. u. Studien. Halle
1884, p. 460f.

L of. Stob. ecl. I 422, 8 W: frzoov 0% tois dunaiots dpwoicudvor mwepd TOV
Queavéy, 3y *HAdoroy nader mediov xal Livres ¥ru sls adtoy pnew éuméumesdot.
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nach uralter Sage hier der Gottergarten® lag, in welchem die Apfel der
Unsterblichkeit wachsen, wo Helios die Sonnenrosse weidet.”? Keinem
der Menschen ist es vergonnt, in diese sonnigen Gefilde zu gelangen;
treffend passen auf sie Pindars schéne Worte vom Lande der Hyper-
boreer (Pyth. X 29): vavei ” otire melog v (nev) efgorg & “YmegBogéav
Gydva devuastay 606v. . Mandowv® heifien die Inseln, auf denen die
Heroen weilen. Mdxageg ist ein Begriff, der nach gutem alten Glauben
allein den Bewohnern des Olympos zukommt (v. Wilamowitz Sappho
und Simonides p. 32 adnot. 3); wenn bei Hesiod die Bewohner des
gliicklichen Jenseits pdxags¢ genannt werden, so beweist das nichts an-
deres, als daB sie nach damaliger Vorstellung nicht mehr als gewdhn-
liche Menschen, sondern in verklirter gottlicher Gestalt fortlebend
gedacht wurden. Diesen Gedanken driickt auch der Zusatz des Dichters
6480 figweg (V. 172) mit aller Deutlichkeit aus. Die seligen Heroen
werden nun von Hesiod nach den beiden zur Zeit populiren Sagen-
kreisen scharf geschieden, es sind zum ersten alle die, welche vg’ émra-
wide O1hfy, Kedunide yaly, dieoe upogvaeufvovs uilwv Evex’ Oldimédao
(V. 162. 163; vgl. dariiber jetzt C. Robert Odipus I p. 113), damit sind
natiirlich die grofien Gestalten des gesamten thebanischen Sagenzyklus
gemeint; zum andern werden genannt die, welche &v viecay vmig uépo

! Der Hesperidengarten liegt nach Hesiod theog. 518 an den wmeipare yaing.
Von ihm weif das herrliche Lied des euripideischen Hippolytos zu erzihlen
V. 743 ff.:

11

i’ 6 movrouédwy moppuoéus Aiuvas

vadrors 0dnéd 600y véuer, csuvdy Téouove valwy
obdgavod, Tov Urlag ¥yst,

xoiwed © &pPoocion yiov-

Tou Znwidg pelddowy mepd xoi-

Tatg, i & Prédweog ab-

Eet Loudéa yOdv eddeapovioy Seoicw.

<f. BEuripid. Phaet. frgm. 773, v. 66 N, ?; v. Wilamowitz Euripid. Hippol. 217f.;
Herakl. 11 131; Dieterich Nekyia 20ff.; Ed. Meyer Gesch. d. Altert. 11 § 429;
Pauly-Wiss. 1 2 p. 1809 ff.

* Alexander Aitolos bei Athen. VII 296 e (Meineke Anal. Alex. 2381.):

Dsvedpsvos Pordwns, fiv "Hello goifovn
¢y pandewy vijcotsr irt) @Ust slagr yein.
‘Hélrog 6" fmmorg Svurjoec ddgmor dmdler
DAy vaustdovoaw, fve deduov éxtehécaciy
drovror, xel wif v’ flov pseonydvs dvin.

Mit den pexdewy vijcor ist hier sicherlich nicht das Heroeneiland, sondern der
Garten der Hesperiden gemeint, cf. Ovid met. 1V 214 (mit der Anmerkung von
Haupt-Ehwald), denn dieser ist nach Mimnermos das Ziel der Tagesfahrt des
Helios (PL@ II* p. 30 fragm. 12, cf. auch K. Dilthey Rhein. Mus. 27 p. 406).
Am Rande des Okeanos trinkt auch der Adler des Zeus Nektar, Moiro bei
Athen. XI 491 b.



248 Paul Capelle

Aaitpe Saddoons 2 Toolny ayaydv ‘Erévng Evex’ juxduoro (V. 164. 165),
das sind die Helden vor Troja. Von beiden weiffi nun der Dichter zu
berichten, daB sie unsterblich auf den Inseln der Seligen fortleben. Man
fragt mit Recht, woher kam Hesiod solch wunderbare Kunde. Die Sage
der Vorzeit muf} sie ihm iibermittelt haben; Heldenlieder lagen ihm vor,
die von den Entriickungen der Gottershne zu seligem Leben erzihlten.
Es ist ein Gliick, daf wir hier nicht bloB auf Vermutungen angewiesen
sind, sondern noch heute mit einiger Sicherheit festzustellen vermogen,
welche dieser Entriickungssagen etwa der Dichter hier zu einem einheit-
lichen Gesamtbilde zusammengefait haben kann. Beginnen wir Hesiod
folgend mit den thebanischen Helden.

Von Kadmos’, des gottlichen Griinders Thebens?, seliger Entriickung
wird eine fromme Lokaldichtung gehandelt haben; auf diese nimmt
schon Pindar Bezug, wenn er unter den Bewohnern seiner paxdomv
v@gsog gleich hinter Peleus den Kadmos nennt (Ol II 78). Doch wihrend
der Held hier allein, d. h. ohne seine Gattin Harmonia, im Jenseits lebt,
148t eine vielleicht nicht viel jiingere Sage beide Gatten zusammen ins
Reich der Seligen gelangen; ihr folgt Euripides (Bacch. 13301f.,, Crusius
bei Roscher II 1 p. 849):

docxov yeviiey pstafelodv, ddpae te o3

Sndnotadsic’ dpsos dlldker Timoy,

7w "Aesog ¥oyss Houoviay Tvnros yeyos;

dyov 0 wdeywv, gonouds ws Aéyer Aidg,

élds petr’ &Adyov, Paofdowy fyovuévos.

moldés O méooeis dvaeiPpw oroureducte

7nolstg: dtav 6% Aokiov yomezijorov

dLpmdowet, vosroy &dov mdly

oyrjoovee: 6t 8 “doms Aouoviav ts §veeTar

gaxdewy v €5 alev 60v xcdidevost Plov.
Mit wenigen Worten nur gibt der Tragiker hier den Inhalt eines sehr
bedeutsamen Abschnittes seiner epischen Quelle wieder, ndmlich die
letzten Schicksale des Helden und seine endliche Erlosung; nach einem
Orakel des Zeus werden beide Gatten zundchst in Schlangen verwandelt
und in dieser Gestalt in ferne Linder entsandt. Daselbst miissen sie
nach der Prophezeihung viele Stiddte vernichten; endlich aber nach der
Zerstorung von Delphi soll ihnen ein unsterbliches Dasein auf dem
,Eiland der Seligen* beschieden sein, wahrend den anderen, die an der
Heerfahrt teilgenommen haben, eine Heimkehr voller Leiden und Ent-
behrungen bevorsteht. An diesem Berichte ist zweierlei zum mindesten
auffillig: erstens die Tatsache, daf Kadmos, obwohl er auf seinem
Kriegszuge unsigliches Leid verbreitet, ja sich zuletzt an dem Heiligsten

! Uber ibn ausfiihrlich Crusius bei Roscher. Einiges auch bei Wilamowitz
Isyllos p. 69, 187.
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in Hellas vergreift, dennoch das herrlichste Los eines Helden erlangt,
wihrend seine Kampfgenossen dafiir schwer biilen miissen; zweitens
aber die Nachricht, daB beide Gatten dann als Schlangen ins selige Land
kommen. Der erste Gedanke i@t sich nur durch den Hinweis auf die
Gottverwandtschaft des Helden erkliren: Kadmos blieb eben ungeachtet
seiner Taten lediglich um der Ehe mit der Arestochter Harmonia® willen
stets der gleiche Liebling der Unsterblichen; nur darum gelangte er auch
zur upaxdgov vijcog. Nicht umsonst hebt der Dichter in seinen Versen
zweimal mit Nachdruck hervor: Du als Sterblicher hast ein Gotterkind
zum Weib (V. 1332, 1338). Weit merkwiirdiger erscheint mir jedoch
die Entriickung in Schlangengestalt; denn mit keinem Worte deutet
Euripides an, daB die Gatten vor ihrer Entriickung wieder zu Menschen
geworden sind.? Nach dieser Darstellung miifiten wir glauben, auf der
Insel der Seligen weilten auch Heroen in Tiergestalt. Ein solcher Ge-
danke ist nun schon an sich recht unwahrscheinlich, ferner wiirden die
ibrigen gut beglaubigten Zeugnisse® sicherlich auf diese singuliren Er-
scheinungen unter den Seligen irgendwie hingewiesen haben, doch Pindar
sowohl wie auch die spétere Mythographie erwidhnen von einem schlangen-
gestaltigen Paar im Reich der Heroen nichts; drittens leben nach helle-
nischer Vorstellung die Heroen im Jenseits iiberhaupt nur in verkldrter
menschlicher Gestalt. Da also die Auffassung einer Entriickung der
Gatten als Schlangen fiir die alte Sage nicht in Betracht kommt, so
kann sie auch bei Euripides nicht gemeint gewesen sein; die Annahme
ist daher wohl berechtigt, daR der Dichter, der urspriinglichen Sagen-
version folgend, die Riickverwandlung in Menschen vor der Versetzung

! Hesiod theog. 937. 957; cf. Rohde Ps. I[® p. 369 adnot. 2; Sittig bei
Pauly- Wiss. VII 2 p. 2379, der mit Recht bemerkt, ,davon mag ein altes Ge-
dicht berichtet haben“ (p. 2385).

* Die Vermutung Valckenaers (Diatr. p. 12), auf Grund von TG F p. 496 N.%,
daB Euripides die Verwandlung des Kadmos ausfiihrlich in seinem gleich-
namigen Drama erzihlt habe, hat sich als irrig erwiesen, seitdem feststeht,
daB das betreffende Fragment der SchluBszene des ,Erechtheus“ angehort.
cf. v. Wilamowitz Aus Kydathen p. 141 adnot. 68 p. 228.

3 Apollodor (bsbl. III 89) verwirrt die ganze Sache noch mehr: Kdduos peres
Aopoviag Orffas éxlimav meds ‘Eyyeiéng magayiverau, vovrots 0% tmd *IMveixdy
wolepovpbvors 6 Fsds Eyoncev "Illvoinav xoarijoay . . . xal meis *IAvginds adtd
viveron (Bustath. ad Dionys. Perieg. 389, Geogr. Gr. min. Il p. 289), addes 0
nete dopoviag elg dodnovre perefaioy sis "Hidoiov mediov dmd dibg éEemépnpdn.
Hier geschieht die Verwandlung in Schlangen offenbar erst, nachdem beide bei
den Illyrern leben; ferner werden sie, was sehr unwahrscheinlich klingt, hinter-
her nicht von Ares, sondern von Zeus ins Elysium geschickt. Nikandros hat
sich spiter den SpaB geleistet, die einzelnen Details der Verwandlung zu be-
schreiben (Ovid met. IV 563—603, Sittig a. a. O. 2386, dazu noch Philostrat
tmag. I 18); Ptolemaios Hephaistion weiB sogar von einer Verwandlung in
Lowen zu berichten (Mythogr. Gr. 183 West.).
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ins Land der Seligen absichtlich oder unabsichtlich iibergangen hat,
vielleicht weil sie fiir ihn und sein Publikum selbstverstindlich war. Nun
baben wir auch ein direktes und durchaus einwandfreies Zeugnis dafiir, dad
tatsichlich Kadmos und seine Gattin in menschlicher Gestalt ins Jen-
seits gelangten; der Scholiast zu Pindars drittem pythischen Gedichte
las ndmlich in seiner Quelle: . .. t0 ¢ SAov xal Omd Fedv nol Gmd dvdocd-
mwov renufiodal mov (sc. Kdduog) pdhicre mdvroy nate iy ‘EAldda: diémeg
aol Gmededdny perd viig yuvernds Aopoving, xal warguncav &v 1 Hivelw
nedlp émi dgaxévrwv Houatog, schol. Pind. Pyth. IIT 153 a (II p. 83 Dr.).
Hier ist eine Entriickung in Schlangengestalt mit keinem Worte er-
wihnt, es heifit einfach: émedecdd®y pera tijg pvvandg, was nur soviel be-
deuten kann wie: sein menschliches ¢idog wurde verklirt, gottihnlich
gemacht und lebt als 8Afig fowg unsterblich fort. AuBerdem tritt uns
hier ein neuer hochst seltsamer Gedanke entgegen in den Worten:
nov@ryoay v v ‘Hivolp medlp éni dgandviwv &ouaros.! Danach geniigte
der Phantasie diesmal eine einfache Entriickung aus dem Leben nicht,
sondern diese wird zu einer grofiartigen Szene erweitert; beide Gatten
lassen sich im Schlangenwagen im Jenseits nieder.? Wir haben es hier
also mit einer Art Himmelfahrt zu tun, die zwar nicht wie sonst zu den
Sternen, sondern ins westliche Reich der Heroen geht, vielleicht auf der
Aidg 606g, auf welcher nach Pindar die Seligen zur ,Burg des Kronos*
gelangen (Olymp. 1170).® Unwillkiirlich wird man dabei jener beriihmten
Himmelfahrten gedenken, die Sage und Religionsphilosophie der Griechen
ausgebildet hatten (vgl. A. Dieterich Mithrasliturgie® 183, 198); nur einige
hebe ich heraus: Apollon fahrt auf seinem Schwanenwagen ins selige
Land der Hyperboreer (Alkaios, frgm. 1—4); Athena geleitet den Herakles
auf einem Viergespann in den Olympos (Ovid met. IX, 271)*, Bellerophon
versucht mit seinem Pegasus die Reise zum Géttersitz (Bethe bei P. Wiss.
III 1 p. 249); auch die grandiose Himmelfahrt des Philosophen mit dem

1 DaB hier "Hitdotov dasselbe ist wie poxdowv »vfjcog, also das selige Land
im Okeanos bezeichnet, bedarf, wie ich glaube, keiner Erlduterung, vgl. auch
unten Teil 1I,

* Carl Honn hat in seiner sehr interessanten Abhandlung iber Die Ge-
schichte der Himmelfahrt im klassischen Altertume (Progr. Mannheim 1910 p. 11
adnot. 22) eine merkwiirdige Parallele notiert. Dr. Faust fihrt nach dem Volks-
buch 1587 auf einem Wagen mit zwei feurigen Drachen unter die Gestirne,
um seinen Wissensdrang zu stillen. Vgl. auch Goethe Faust 702/03.

3 Vgl. iiber ,den Weg des Zeus“ meine Ausfiihrungen: De luna stellis
lacteo orbe amimarum sedibus diss. Hal. 1917 p. 33 adnot. 3.

4 Welcker Alte Denkmdler III 299; Honn a. a. 0. 25. “dopars Asvxomdio
fihrt Apollo mit Trajan zum Himmel, vgl. Pap. Giss. 3 (Weinreich, d. Archiv
XVII 34); hierauf verweist mich freundlichst O. Weinreich. Zur Typik der
Himmelfahrt vgl. jetzt auch Holland, d. Archiv 23, 2061f.
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Rossegespann? zu den Wohnungen der Gottheit, wie sie poetisch wirkungs-
voll am Eingang des parmenideischen Lehrgedichtes steht (Diels Vors.®
frgm. 1 cf. Parmenides p. 9ff.), wird man anfiihren kénnen, ebenso spiter-
hin den Aufstieg der Seelen im platonischen Phaidros (248). Das Motiv
einer Entriickung mit einem Schlangengespann wiirde also fiir ein altes
Kadmosgedicht gar nichts Ungewdhnliches darstellen; daB es in diesem
Falle gerade Schlangen (Drachen) sind, die den Wagen des gbttlichen
Paares ziehen, héngt natiirlich mit der Drachentétung oder, wenn man
will, mit der spiteren Verwandlung zusammen (Crusius a. a. O. p. 827).
Trotzdem muB es ungewif bleiben, ob die Erzihlung dieser wunder-
baren Fahrt schon ein Element der urspriinglichen Sage war; das relativ
spite Zeugnis des Scholiasten allein geniigt nicht; ihre weite Verbreitung
und Bearbeitung beweist der Zusatz: &g of monrel %ol of pvdoyedpor
nmeoadsdonactv.? Gerne mochte man diese schone Sage als wirkungs-
vollen Abschluf eines alten Kadmosliedes ansehen. Als sicheres Ergebnis
kann nur gelten, daB die Versetzung beider Gatten zu den Inseln der
Seligen durch Pindar und Eripides als bedeutsames Moment alttheba-
nischer Lokalpoesie erwiesen ist. GewiB hat auch Hesiod dieser frommen
Legende gedacht, als er das gliickliche Los thebanischer Helden pries;
nicht ohne Grund hat er zu den Worten t¢’ énramdieo Ofn noch Kad-
unide yaiy hinzugetiigt.

Eine zweite sagengeschichtlich bedeutsame Gestalt des thebanischen
Sagenkreises, der es beschieden ist, im seligen Jenseits zu leben, ist
Alkmene, die Mutter des Herakles. Von ihrer wunderbaren Entriickung
gibt uns der Bericht des Historikers Pherekydes genauere Kunde
(Pherecyd. bei Anton. Lib. ¢. 33, Mythogr. Gr. p. 230, F.Gr. Hist. 13
F 84 Jac.’: Nach der Versetzung des Herakles unter die Gotter ver-
trieb Eurystheus die Herakliden aus ihrem Lande, um sich selbst dort
zum Konig zu machen. Die Heimatlosen wandten sich in ihrer Not an
Demophon, Theseus’ Sohn, der ihnen auf ihre Bitten hin die zezodmoldsg
tijg Avunijc als Wohnsitz zuwies. Doch Eurystheus ruhte nicht, sondern
drohte den Athenern sogar einen Krieg an, wenn sie die Herakliden
nicht des Landes verwiesen. Die Athener weigerten sich, und der Konig
fiel in Attika ein. In einer Schlacht wurde er besiegt und selbst getdtet.
Den Herakliden stand jetzt die Riickkehr nach Theben frei. Mitten in

1 Vgl. auch Elias’ Himmelfahrt auf einem feurigen Wagen II. Kon. 2, 11;
A. Jeremias Das alte Testament tm Lichte des alten Orients® 1916 p. 546.

% Ich kann die Vermutung nicht unerwihnt lassen, daB die Entriickung auf
dem Schlangenwagen auch die imposante SchluBszene eines Kadmosdramas
gebildet haben konnte.

® Vgl dazu die erginzenden Berichte bei Pausanias (IX 16, 7) und Plutarch
(Rom. 28, 35Y).
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diese Ereignisse fallt nun der Tod der hochbetagten Alkmene; auf der
ayogd von Theben wurde sie bestattet. Zeus schickte darauf den Hermes;
dieser stahl den Leichnam aus dem Sarge und brachte Alkmeme zu den
Inseln der Seligen, wo sie Gattin des Rhadamanthys wurde. — Es ist
nicht auffillig, wenn die griechische Sage auch Alkmene das gleiche
Gotterlos zuteil werden 1aft wie Kadmos und Harmonia; denn hier wie
dort ist fiir die Ausgestaltung dieses Sagenmotivs die bekannte Vor-
stelluing von dem erhéhten Anspruch der Gétterlieblinge maBgebend
gewesen. War es doch Alkmene gerade, der Zeus gerne nahte, und
wurde sie aus der Verbindung mit ihm Mutter des Herakles.! Doch
wihrend es sonst wohl, beispielsweise bei Kadmos, von den seligen
Heroen heifit, daf sie bei lebendigem Leibe von den Gdttern entriickt
werden, muff Alkmene erst sterben und sogar bestattet werden, ehe
Zeus sich entschliefit, sie durch Hermes dem Leben zuriickzugeben und
zu den Inseln der Seligen zu bringen. Ahnlich ergeht es dem Achilleus,
von dessen Entriickung der Dichter der Aithiopis? zu erzihlen wubBte
(Bethe, Homer II p. 166): meizee "Avtidoyév t¢ Sdmrovor el tov vexgov
toi Aydiéng meoridevror xel Ofvig dpinovuévn ovv Moveaig nel Taic 4del-
@ais donvel 1ov meide nol pete tevta € tig mveds 1§ Obug dvagmdscaca
1oy meide &g iy Asvay vijcov® duaxouiles*; iiber Memnons Geschick
berichtet dieselbe Dichtung: &merre *Ayiddets Méuvova nvelver xai T0VTR
ptv 'Hog mags Auwg eitnoopévy cdavaciav 6i0wce (Bethe, a. a. 0.)
In diesen beiden Fillen miissen also die Helden, ehe sie zur Unsterb-
lichkeit eingehen, zuerst einen Augenblick das Todeslos des gewohn-
lichen Menschen teilen. Entriickung ohne Trennung von Leib und Seele
wird also nicht allen Helden vergénnt gewesen sein, vielmehr blieb
manchem trotz seiner gottlichen Abstammung vorher der Weg ins
Dunkel des Hades nicht erspart. Es ist anzunehmen, dall Versetzung
ins Land der Seligen bei lebendigem Leibe einen ganz besonders hohen
Grad der Gottergunst darstellte. Beide Vorstellungen werden neben-
einander hergegangen sein; eine scharfe Trennung ist heute nicht mehr

! Nach der einen Version trat Zeus zu ihr in der Gestall ihres Gemahls
Awmphitryon (A 266fF., Pherekydes F. Gr. Hist. I 3 F. 13a Jac.,, Wernicke bei
P.-Wiss. 1 2 p. 1967), nach einer anderen poetisch schéneren nahte er ihr als
goldener Regen (Pind. Isthm. VI 6).

? Die alten Grammatiker bezeichnen sie mit Recht als anonym, so schol.
Pind. Isthm. 1V 58; tiber ihren angeblichen Verfasser Arktinos vgl. Welcker
ep. Cycl. 1 p. 211, Robert Bild und Lied p. 223, v. Wilamowitz Hom. Unters.
p. 328, Bethe Hermes 26 p. 593; Homer II p. 243f.

3 Leuke = ,die weifie Insel* im Pontus Euxeinos war auch eine pandenv
vijcog, vgl. Plin. NH 1V 93, Eustath. ad Dionys. Perieg. 541 (Geogr. Gr. min. 1L
p. 324), v. Wilamowitz Sappho und Simonides p. 234.

* Auch Pindar hat diese Sage sicher vorausgesetzt (OL.1I 80 ff., Isthm. VIII56f.).
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moglich. Auch Alkmene muf zuerst sterben, ehe sie zu den Inseln der
Seligen gelangt. Dahin bringt sie Hermes auf Zeus’ Geheif und gibt
sie demjenigen als Gattin, mit welchem sie auf Erden nicht verbunden
war, Rhadamanthys® (vgl. auch Apollodor. bibl. II 70, IIL 6, schol. Ly-
kophr. 50, P. Friedlinder Herakles p. 48).2 Diese Sage muB, da sie
Pherekydes anfiihrt, im dritten Jahrhundert bekannt gewesen sein. Die
Frage ist, aus welcher Quelle sie stammt. Pley (Pauly-Wiss. s. Hera-
kleides) hat dafiir mit Recht auf folgendes aufmerksam gemacht. In
dem Berichte des Pherekydes sind zwei heterogene Sagenelemente
kiinstlich miteinander verwoben, nimlich die der dlteren Zeit ginzlich
fremde, speziell attische Tendenziiberlieferung, welche durch die Ein-
fihrung des Motivs von der Aufnahme der bedringten Herakliden Athen
den Ruhm der Teilnahme an dem beriihmten Zuge zu verschaffen suchte,
und die alte Lokalsage von Theben, das gerade durch die Person der
Alkmene mit der Stammesgeschichte des Herakles aufs engste verwachsen
war. DaB erst Pherekydes hier eine Verbindung hergestellt haben soli,
ist deswegen unwahrscheinlich, weil die Mythen iiberhaupt sich bei ihm
nur in der Form vorfinden, wie sie von authentischer Seite iiberliefert
waren; von Willkiir und eigemichtigen Konstruktionen ist Pherekydes,
soweit wir das heute feststellen konnen, vollkommen frei (v. Gutschmid
Ki. Schy. IV p. 804).% Er wird also auch in der vorliegenden Erzihlung
von den letzten Schicksalen der Herakliden und der Entriickung der
Alkmene einer bestimmten Uberlieferung gefolgt sein; die geradezu
epische Breite der Darstellung sowie die sorgsame Verarbeitung aller
mythologischen Details, beides Tatsachen, die der sonst stark verwisserte
Bericht des Antonius Liberalis noch deutlich zu erkennen gibt, lassen

! Auf einem S#ulenrelief in Kyzikos war diese Szene dargestellt; doch
fiihrt hier nicht Hermes, sondern Herakles seine Mutter ins Elysium und ge-
leitet sie zu Rhadamanthys, AP II[ 13: 6 8% totoxctdénatos ‘Hoanléie &yovra
iy unréeer abrod Alxudvny sl b *Hideror wmediov cvvownifovre adrfv ‘Pada-
pdvdui, otrow 0F eic Peovs 0fGsv Eyrouwdusvoy. — Hdnidaus 6 Doacds Pudw-
pevdvi parépe twds Aluurivay Gstov mode Aéyos éEédoro. Alkmene im Elysium
wohnend kennt auferdem noch Marcell. Sidon. monum. Regill. IG XIV 1389
= Kaibel 1046. '

* In Haliartos zeigte man noch zu Plutarchs Zeit das Grab beider Gatten
(Plut. Lys. 28, 8; de gen. Socr. ¢c. 5 cf. Grappe Gr. Mythol. [ p. 59); nach Malten
(Pauly-Wiss. s. Rhadam.) soll die Nachbarschaft der Griber den ersten AnstoB
zur Vereinigung gegeben haben, doch ist das unsicher. Aristophanes folgte einer

berlieferung, nach welcher der junge Herakles von Rhadamanthys erzogen
ist (schol. Theocr. XIII 7—96).

8 v. Gutschmid verweist mit Recht auch auf frgm. 82, wo von der Ver-
ehrung der Alkmene in Theben unter der Gestalt eines Steines gehandelt war
(cf. Diodor IV 58, 6), das ist direkt Lokaliiberlieferung. Vgl. dariiber auch
Bertsch, Progr. Tauberbischofsheim 1897/98 p. 2.
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sogar den Schluf zu, daB eine attisch gefirbte dichterische Quelle zu-
grunde gelegt werden muf, etwa ein Epos, das die letzten Ereignisse
der Heraklidensage zum Gegenstand hatte. Innerhalb dieses gehorte
der Bericht von der seligen Entriickung der Alkmene schon wegen des
eigentiimlichen Lokalkolorits (Grab auf der éyogd) zur alten thebanischen
Stammsage. Damit riicken wir aber zeitlich recht hoch hinauf, und
vielleicht hat Hesiod bei der Komposition seiner Verse auch an Alkmenes
seliges Los gedacht.

Mit Alkmene miissen wir den thebanischen Sagenkreis schon ab-
schlieBen; wohl werden alte Dichtungen noch manches anderen Helden
wundersame Entriickung gefeiert haben, doch hat ein neidisches Geschick
uns gerade um diese schtnen und wichtigen Partien gebracht. Weit
besser steht es beziiglich der Uberlieferung mit den Entriickunglegenden
der zweiten grofien Kategorie der seligen Heroen, die Hesiod auf den
paxdoov vijcor kennt, der Helden um Troja.

Uber Achilleus existierten zwei Sagenversionen, die beide ein gleich
ehrwiirdiges Alter aufweisen: nach der einen, der Pindar (OL II 79
c. schol.) und Plato (Sympos. 179 D¢, 180 B) folgen, lebt der Held mit
den anderen Heroen auf der Insel der Seligen im Okeanos; eine zweite
wies ihm als Wohnsitz ein besonderes Eiland, Leuke genannt, hoch im
Norden des Pontus Euxeinos an. Beide Uberlieferungen repriisentieren
die gleiche Vorstellung vom unsterblichen Fortleben des Helden; fiir
den allgemeinen Volksglauben ist deshalb die Lage des Jenseits voll-
kommen irrelevant. Jedoch scheint sich die zweite Sage einer weit
grofleren Popularitit erfreut zu haben. In der Aithiopis war erzihlt,
daB Achilleus von Zeus auf die Bitten seiner Mutter hin zur gliicklichen
Insel Leuke versetzt wurde (Bethe, Homer p. 166).! Einem seligen
Koénige gleich herrscht er dort? (Alkaios fragm. 48 B%, v. Wilamowitz
Hermes 18 p. 251 adnot. 1; vgl. auch die Inschrift bei Latyschev: Inscr.
ant. or. sept. Pont. Bux. I 172); wunderbare Vogel, die verwandelte Schar
der Myrmidonen, umflattern seinen Tempel und dienen ibm téglich
(Philostrat. keroic. c. 20 p. 315 Boiss, p. 214 Kays., Antigon. Caryst. 122
[Paradox. Gr. p. 90 West.|).> Wie Orion auf der Asphodeloswiese (A 572,
v. Wilamowitz Sappho . Sim. p. 26 adnot. 1), so setzt auch Achilleus das
Handwerk seiner Erdentage hier fort: Waffen- und Leibesiibungen*
wechseln ab mit iippigen Gelagen; bei Zitherspiel, das ihn einst Chiron

i Pindar Nem. IV 49 c. schol., Euripid. Andr. 1262, Paus. III 19.

* Uber Leuke s. die Anmerkung oben S. 252 adnot. 3.

8 Uber diese Heroenvigel vgl. zuniichst moch Holland, Progr. Thomas-
gymnas. Leipzig 1894/95 und Weicker Seelenvogel. Leipzig 1902.

4 Max. Tyr. IX 7 p. 109. Philostrat. ker. c¢. 20. Ich muB fiir alle diese
Dinge, die ich in diesem Zusammenhange nicht ausfiihrlicher behandeln kann,
auf den Artikel Leuke bei Pauly-Kroll verweisen.
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lehrte (Plut. de mus. 409 [p. 154 Weil-Reinach], 418 [p. 156], Philostrat.
a. a. 0. c. 19), werden die Gedichte Homers und alte Heldenlieder vor-
getragen (Philostrat. keroic. c. 20).! Gleich Kadmos lebt auch Achilleus
auf seiner seligen Insel nicht allein. Drei grofe Frauengestalten, die
schon im diesseitigen Dasein des Helden oftmals eine Rolle spielten, hat
ihm die Sage im Jenseits als Gattinnen gegeben; nach der einen Uber-
lieferung, die allerdings fiir die alte Zeit nicht belegt ist, folgt Helena
dem Peliden nach Leuke (Philostrat. keroic. c. 20)% eine andere brachte
dort Iphigenie mit ihm zusammen (Anton. Lib. c. 27, Mythogr. Gr. III 1
Mart.)®, nach der dritten wurde er mit seiner friiheren Geliebten, der

! Es ist wohl bemerkenswert, daB nach der Parodie des seligen Jenseits
bei Lukian (V. H. II 14) auch im Elysium povexa Sgvsa sind.

* cf. schol. Plat. Phaidr. 243 A, Hermias ¢n Plat. Phaidr. p. 119 Ast, schol.
Tatian. in marg. cod. Parisin. I p. 49 Otto (iiber Hermias vgl. den schonen
Artikel von C. Praechter bei P.-Wiss.-Kroll VIII 1 p. 732ff). DaB Helena hier
Achilleus’ Gaitin wird, hat seinen Grund wohl nicht darin, um den Herrlichsten
mit der Herrlichsten zu vereinen, was Lehrs vermutet (Popul. Aufs.? p. 32),
sondern weil sie schon bei Lebzeiten des Helden diesem nahegestanden hat.
Wihrend in dem einen Freierkatalog (Hesiod fragm. 94. 96 Rz.%, Apollodor.
bibl. III 10, 8, Hygin. fab. 81) Achilleus fehlt, tritt er in dem anderen auf
(Euripid. Hel. 98, Paus. 1II 24, 10). Nach der Heimkehr von Troja fiilhren Thetis
und Aphrodite gemeinsam den Helden auf seinen Wunsch zu Helena, ein
Motiv, das natiirlich aus der nachhomerischen Poesie stammt (vgl. Bethe,
Homer p. 153); im Traum erscheint ihm oft das Bild der Angebeteten (so
Lykophron 172, wohl aus Stesichoros, vgl. Geffcken Hermes 26 p. 567). Es ist
denkbar, daB schon Stesichoros die Sage von der Entriickung der Helena nach
Leuke gebracht hat, jedenfalls aber war sie in Himera populir, Paus. III 19, 13.
Vgl. schol. I 140, schol. Euripid. Androm. 229 (II p. 270 Sch.). Es ist demnach
nicht auffallend, wenn die Sage schlieBlica beide im Lande des ungetriibten
Genusses verband. Felix Ravaisson (Rev. de Uhistoire des religions Il p. 5)
publiziert ein Relief, auf welchem, falls die Deutung Ravaissons richtig ist,
Hermes die Helena dem Achillens zufiihrt, als Ort kann nur Leuke gemeint
sein. Ptolemaios Hephaistion, der Mann der vielen Wundererzihlungen, wei auch
von einem gefliigelten Sohn Euphorion zu berichten, der der Ehe des Achilleus
und Helena entstammen soll. Vgl. Nov. hist. IV (Mythogr. Gr. p. 188 W.): nal
og ‘Elévng nwal Aydlées év pandgwv wicolg mais wreeutds yéyovev, dv Sk Td
Tiis yhoag shpoeoy Edgogiova dvduasay (Hercher Neue Jahrb. Suppl. I p. 281).
Das Urteil Wincklers (Bresl. Philol. Abh. 111 5 p. 47 adnot. 2): ,Euphorion ist
nicht aus der Ehe Achills mit Helena entsprungen, sondern aus dem Kopf des
Ptolemaios, muB jedoch eingeschrinkt werden, denn auf einem etruskischen
Spiegel (Engelmann Arch. Jahrb. 1889 1V Anz. p. 42, Gerhard Etrusk. Spiegel
IT 181 und Engelmann tei Roscher 12 p. 1974) sehen wir Helena als Konigin
von Leuke und iiber ihr schwebend den gefliigelten Euphorion. Uber Kuphorion
in Goethes Faust III 8 vgl. die schénen Ausfiihrungen von Erich Schmidt
Comment. in hon. Studemund. Argentorat. 1889 p. 165 ff., Szanto Ausgew. Abh.
376 und E. MaaB Goethe und die Antike 325.

3 Der Gedanke stand wohl schon in den Kyprien: dg éxl ydpov Ayildet
adtipy (sc. Ipiyéveiay) perameppduevor ey émyeigovory. “Aerems O adriw
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Priamustochter Polyxena® (Euripid. Hec. 3—40), vereint (Seneca Zroiad.
938£f.); und endlich mub schon in sehr friiher Zeit die Verbindung des
Helden mit Medeia populir gewesen sein, denn Ibykos und Simonides
haben iibereinstimmend davon berichtet, schol. Apollon. Rhod. 4 814:
bre 08 “Ayiddevg sl 1o "Hivewov medlov (natiirlich Leuke gemeint) mage-
yevouevog Eynue Mijderav modtog (?) IBuxog elonxe (fragm. 37 B4, Schneide-
win Ibye. Rheg. frgm. p. 150) e 6v Zipwvidng (fragm. 213 B4, Schneide-
win Sim. Cei. reliqu. fragm. 92).2

éfaomdeace el Tudoovs ustanouifer xei &ddvarov morel (Bethe p. 152, 196).
Beide hat natiirlich nicht erst die Néihe der taurischen Kiiste zusammengebracht,
sondern die Tatsache, daB schon im Leben Achilleus Iphigenie im stillen be-
wundert und begehrt hatte. Vgl auch Lykophr. 186, dazu v. Wilamowitz
Hermes 18 p. 250 und Robert ebendort 44 p. 400f.

1 Utinam tuberet me quoque interpres deum
abrumpere ense lucis invisae moras
vel Achillis ante busta furibunda manu
occidere Pyrrhi, fata comitantem tua,
Polyxene miseranda, quam tradi sibi
cineremque Achillis ante mactari suum
campo maritus ut sit Elysio tubet.

Nach Glaukus von Rhegion scheint es, als ob schon die Kyprien von der Liebe
des Achill zur Polyxena wuBten (schol. Euripid. Hec. 41 [1 p. 1T Schw.], Bethe
Homer p. 164, 199): 6 0% Kvmoiexd woujoes gnoly dmo ‘Odveséos el txd dio-
wiidovs év tf Tiis wikeos aldoer Toavuaticdeicay dwolésdar, tapiver 0F Hmd
Neomwroléuov &g I'latnos yodgse. Neoptolemos kann nur aus Liebe zu seinem
Vater so gehandelt haben, vgl. Foerster Hermes 18 p. 477, der noch Hermes 17
p- 199 meinte, die Liebe beider sei erst ein alexandrinisches Motiv. Die Liebe
des Helden zur Polyxena ist beriihmt gewesen und wird viel erwihnt, schol.
Euripid. Trotad. 16 (II p. 348 Sch.), schol. Lykophr. 269, Philostrat. heroic. ¢. 20
p- 204 Kays., Steph. Byz. 319, 19, Hygin fab. 110, Serv. ad Aen. III 85, VI 57,
schol. Verg. Aen. 111 322, schol. Stat. Achill. 1 134 (p. 493 Jahnke). Uber die
Opferung der Polyxena am Grabe Achills, die in der Iliupersis zuerst erwithnt,
spiter von Euripides in der Hecabe ausfiihrlich behandelt ist, sowie iiber die
Vermiihlung beider vgl. Foerster Hermes 17 u. 18, in der Kunst Robert Sarko-
phagrel. 1I Taf. 25, 62a. Zu erwihnen ist noch eine Tragddie Polyxena des
Sophokles, aus welcher Porphyrius eine Stelle zitiert (ap. Stob. ecl. I 49, 50
p.-419W.): Da wird die poys Ayihléws redend eingefiihrt (fragm. 480 N 2), natiir-
lich um Polyzena zu fordern: éxrés dmalovds te wal pelopfadals, limovow
Auvng TAov Ggeevas yodg, Ayfeovtos SEvmliyes 7yodeas yéovg, das hiitte
Hirsch (de anim. ap. ant. imag. diss. Jen. 1889 p. 9) bei der Behandlung der
schwarzfigurigen Vase, auf der das sldwloy Achills iiber dem Opfer der Polyxena
schwebt, schon heranziehen kénnen.

2 Apollod. epitom. V 5 (Papadopulos-Kerameus Rhein. Mus. 46 p. 171, 15),
Apollon. Rhod. 4 811, schol. in Dosiad. aram. p. 86 Haeberlin, p. 348 Wendel
(Bergk opp. II p. 770); schol. Lykophr. 798, 174, schol. Tatian in marg. Paris. 1
p- 440 Otto. — Auch die bekannte Diomede, Tochter des Lesbiers Phorbas
(I 664), jene Sklavin des Achilleus, die spiter Polygnot in der Lesche zu Delphi
neben der Lieblingsdienerin Briseis abgebildet hatte (Paus, X 25, 4), lebt mit
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Wie Achilleus, so lebt auch sein grofier Gegner Memnon auf den
Inseln der Seligen unsterblich fort; davon wufite schon die Aithiopis zu
erzihlen: Imeve "Aypdievs Méwvove xvelver xei vovre uiv "Hog mugs Adg
airnGapévy édeveclev 0idws. (Bethe, Homer p. 166). Auch Eos tritt
gleich Thetis fiir ihren Sohn bei Zeus ein, der den Bitten Gehor schenkt
und Memnon unsterblich macht, d. h. zu dem gliicklichen Heroenlande
schickt. Es wird berichtet, die Mutter habe gramerfiillt eine ganze
Nacht hindurch um ihren erschlagenen Liebling geweint, erst durch den
Donner des Zeus muBte sie an ihre Pflicht gemahnt werden; nachher
habe der Anblick des nunmehr entriickten Sohnes ihr Herz wieder er-
heitert (Quint. Smyrn. B 6491f., Menander Rhct. Graeci III 414, 16).

Von Diomedes berichtet Pindar Nem. X 7: diopijdee: 9° dpPootov Eav-
Bd more Dhavrdmig Ednxe Seév’, das heiBt natiirlich, er ist durch Athene
auf die Inseln der Seligen entriickt. Dort kennt ihn zusammen mit dem
Peliden das alte Skolion von Harmodios und Aristogeiton bei Athen.
XV 50 p. 538, PLG III* p. 646:

Didrad’ Houdds' obri mov Tévyres
vijeois 0" év pendoov ¢f gacty slveu
fvamee moddung Apliede

Tvosidny v gocw é6dhov diowrjdsa. ®

Wir erfahren auch den Grund, weshalb den Helden das gliickliche Los
getroffen hat; Diomedes ist durch seine Heirat mit Hermione, der ein-
zigen Tochter des Menelaos und der Helena®, zum Enkel des Zeus ge-
worden, vgl. Ibykus in schol. Pind. Nem.X 12, PLG TII* p. 248, fragm. 38:
i ‘Eouibvny piipeg & diopfdng émedavicdn (cf. schol. Euripid. Andr, 32
[1I p. 254 Schw.]), wegen dieser Verwandtschaft mit dem hochsten Gotte
hatte er nach der bekannten Vorstellung Anspruch auf Unsterblichkeit.

dem Helden in Leuke zusammen (Dionys. Perieg. 545 Geogr. Gr. min. Il p.451).
Spiterhin brachte man mit Achilleus noch alle méglichen anderen Helden zu-
sammen, die mit ihm einst vor Troja waren, so die beiden Aias (Paus. III
19, 11), Antilochos (Paus. a. a. 0.), Hektor (Max. Tyr. IX 7), Patroklos (Max.
Tyr. a. a. O., Philostrat. ker. c. 20) und andere, deren Namen nicht genannt
werden, cf. Dionys. Perieg. 545f. (Geogr. Gr. min. Il p. 137), Conon. narrat. 18
Mythogr. Gr. p. 131 West.), Priscian perieg. 560 (Geogr. Gr. min. II p. 195),
Eustath. ad Dionys. Perieg. 541, Anonym. paraphr. 541 (II p. 417), Nikephorus
Blemmides ad Dionys- Perieg. I p. 414 Bernhardy.

1 of, Horat. carm. 1 6,15, schol. E 412 (V p. 181 M), Theon ad Lykophr. 592
(Dittrich Philolog. 49 [1890] T401F), schol. Lykophr. 592, Corssen Rhein. Mus.
68 [1913] p. 321ff.

% Das Skolion ist ilter als man denkt; Aristophanes zitiert die Anfangs-
worte (Acharner 980, 1093 cf. Woldemar Ribbeck ad Acharn. 980, 1093; Reitzen-
stein Epigramm und Skolion p. 18, 22); spiter ist es oft bei den Ita.rﬁmlographen
genannt, z. B. Diogenian Centur. II 18, Apostolius III 82, Makarius II 32.

3 ¢ 4ff. und Hesiods Kataloge (fragm. 96 u. 8.).

Archiv fiir Religionswissenschaft XXV 17
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So die eine Sage. Eine zweite lifit den Helden zu einer einsamen Insel
an der apulischen Kiiste gegeniiber dem Garganos gelangen (Ibykos
a. a. 0.)'; dort geniefit er, gleich Achilleus auf der ,,weien Insel®, gott-
liche Verehrung und einen besonderen Kult® (Bethe P. Wiss. V 1 p. 815).

Auch Neoptolemos, der Sohn des Achilleus, lebt unter den verklarten
Heroen auf der paxdgwv vijoog, vgl. Quint. Smyrn. I" 760f.:

térgaroy adr’ €ml roict Neomrvoléue peyoddue
oy nal &g "HAborov medlov perdmicdev Eusiiov
Znvog v’ dvveoiner @losy pandowv éml yuiav.

Nunmehr komme ich zu Menelaos, den ich mit Absicht an den Schluf
dieser Reihe gestellt habe, weil ich iiber die Dichtung, die von seiner
wunderbaren Entriickung berichtet, am ausfiihrlichsten zu handeln ge-
denke. Proteus gibt dem von Troja heimkehrenden Helden folgende
gliickverheiiende Worte mit auf den Weg (¢ 561ff.):

2ol 8 ob déopardv foti, drotespis @ Mevédas
Agyer év immofidre Davéerw xal méTuov émicmiiv,
éMé ¢’ £ "Hidboiov mediov ol melpare yaing
&ddvazor wéupovery, 69 Eavdos ‘Puddpavivg,
tinze dniory frory wéler dvdodmoroy-

o n@erds obt’ do yepwv molds ofire wor’ SpPeos
& alsl Zepiooto Ayy mveiovtas drres

Queavdg qvinoww Gvaypiysy dvFodmovs,

otwen’ ¥yec "Ebévmy wai epuv youfods dibs Zcot.

Ein seliges Eiland liegt am #uBersten Ende der Welt (melgara yaiyg),
Okeanos’ linde Liifte umwehen seinen Strand, keinen Wechsel der Jahres-
zeiten gibt es dort, in ewiger Heiterkeit strahlt der blaue Himmel. Leicht
flieBt das Leben allen gliicklichen Bewohnern dahin.® Mit diesem *Hiv-

! Ps. Aristot. meel davpas. éx. 70 p. 836 A (Paradox. Gr. p. 22 West.),
Theophrast kist. plant. IV 5, 6, Plin. NH XII 1, 8, Pomp. Mela II 7, 18. Uber
die wirkliche Lage dieser Insel, von der ausfiihrlich zu sprechen ich mir in
anderem Zusammenhange vorbehalten muB, vgl. Varro ap. Augustin de civ. dei
XVII 16 (HRR II p. 21 Peter) und die vorzliglich orientierende Schrift von
D. Plinio Fraccaro Stud: Varroniani de gente populi Romant. Padova 1907
p. 278 fragm. 29), Juba bei Plin. NH X 44, FHG III p. 480 fragm. 68 a, Solin
p. 42 Mommsen u. a.

* Um das Heiligtum des Helden wachsen Platanen (Theophr. hist. plant.
1V 5, 6), Vogel, wohl die verwandelten Begleiter des Diomedes, mit Riesen-
schnibeln (Ps. Arist. a. a. 0., Varro a. a. 0., Lykophron 598), Zihnen, feurigen
Augen (Juba bei Plin. a. a. 0.) und einer merkwiirdigen Art, Nester zu bauen
(Juba ap. Plin. a. a. O. Solin. a. a. 0.) umflattern die Kultstitte (Juba a. a. O.,
Theon ad Lykophron. 592 [p. 743 Dittrich]); vgl. die Vogel auf der Achilleus-
ingel oben p. 2564 und Holland Heroenvigel p. 12, Bucherer Die Diomedessage
Digs. Heidelberg 1892 p. 65.

3 Diese Schilderung erinnert allerdings, wie Rohde Ps. I¢ p. 69 adnot. 1
hervorhebt, stark an die Beschreibung des Gottersitzes im ¢ 43ff., ohne daB wir
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6uov mediovl, wie der Dichter sein seliges Land nennt, sind natiirlich die
pondgov viicor Hesiods gemeint, die gemeinsame ortliche Lage wie die
gleichen klimatischen Verhiltnisse beweisen das zur Geniige. Noch deut-
licher aber tritt diese Identitit hervor, wenn man auf den eigentiim-
lichen Charakter der Bewohner des Elysiums reflektiert. Es heifit zwar:
tijmeg §mioty Proty méher dvdodmoory, dab jedoch dabei nicht an Menschen
gewdhnlichen Schlages, sondern an die verklirten Heroen der waxdowv
viigor zu denken ist, zeigen schon die Worte, mit denen Menelaos’ eigene
Entriickung motiviert wird: ofvex’ &z ‘Edédvny neal epw paufods Miég
é66t. Auch Menelaos hat Anrecht auf Unsterblichkeit, denn er ist durch
seine Gattin Eidam des Zeus geworden?; damit ist er jedes natiirlichen
Todes iiberhoben, denn Proteus versichert ihm ausdriicklich: du sollst
nicht sterben (V. 5611£.).> Der Gedanke, daf die Gotter den Hclden
lebendig entriicken werden, muB erginzt werden. Auf den Inseln der
Seligen aber lebt nun Menelaos in verklirter Gestalt als 5Afrog fjewg
fort. Der homerischen Anschauungswelt ist solch tréstliche VerheiBung,

aus dieser Tatsache zu tiefgehenden Folgerungen berechtigt wiren, wie das
beispielsweise Usener tut (K1I. Schriften 1V p. 402, vgl. auch Sintflutsagen p. 204},
der glaubt, die Vorstellungen vom paradiesischen Jenseits seien direkt vom
»Bilde des Gotterlandes“ entlehnt. Die Ahnlichkeit wird ganz zufillig sein.
Ubrigens konnte bei der Schilderung des Jenseits, wo doch immerhin gewesene
Menschen lebten, selbst die kiibnste Phantasie das rein menschliche Niveau
nicht ganz verlassen, sie muBte Riicksicht nehmen auf menschliche Bediirfnisse
und Verhiltnisse. Was hat das z. B. mit dem Gottersitz zu tun, was Hesiod
von der dreimal segenspendenden Erde erzihlt? Das ist doch alles ein ideali-
siertes Erdendasein, was auf der puxdowv vijcog gelebt wird, cf. Zoega de orig.
et usu obelisc. p. 297. Vielleicht kann man mit mehr Recht auf die Beschreibung
der Giirten des Alkinoos hinweisen (7 117ff):

tdwv obmors noomwds déilvrar 0dd” dmohsimes
geipatos 0bd: Fépovs, emstiicog GAlk pdd’ ais)
Zeguein mysiovee té uiv @ie, &lia 8% méoest.
cf. Graf Ad aur. aet. fab. symb. Stud. Lips. VIII 1885 p. 5.
! {'ber den Namen und die Vorstellung vgl. unten Teil II
* Es brauchte nicht Verwandtschaft mit Zeus allein zu sein, denn wir
treffen ja auch anderer Gotter Sobne und Lieblinge auf der pexdoww wijcos, €0
Achill, Kadmos, Diomedes. Poseidon bringt seinen Sobn Lykos persénlich zu
den Inseln der Seligen (Hellanikos Papyr. Oxyr. VIII 1084, Apollodor bébl. 11
111, v. Blumenthal Hellanicea diss. Hal. 1913 p. 11, 16; Robert Oedipus II p. 134
vgl. unten Teil IT), Telegonos, der Sohn des Odysseus und der Circe, wird ,un-
sterblich“ gemacht (Proclus, Homer ed. Allen V p. 109, Apollod. epit. 7, 36,
schol. Lykophr. 805, s. ebenfalls unten Teil II), Kroisos wird durch Apollon vom
Scheiterhaufen ins Land der seligen Hyperboreer entriickt (Bacchyl III 59fF).
Zu diesen Vorstellungen vgl. Welcker Gr. Gitterlehre 1 p. 820 und Ettig Ache-
runtika p. 297 adnot. 4 (Stud. Lips. XIIT 2).
* Dio or. XI 136 (I p. 150 Ar.) hat das iibersehen, wenn er schreibt: Meyé-
ooy pstd Ty Tedsvray omo t@y dedv sls vo Hiderow mediov weppdives.
17
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wie sie hier Proteus dem Helden gibt, sonst vollig fremd; nur dies eine
Mal héren wir bei Homer von den seligen Heroen und dem gliicklichen
Lande fern im Westen. Diese zuerst auffallend erscheinende Tatsache
wird jedoch erst recht verstindlich, wenn wir einen kurzen Blick auf
den Zusammenhang werfen, in welchem die Verse iiberliefert sind. Die
schdne Prophezeiung des in die Zukunft schauenden Meergreises bildet
den eigentlichen und effektvollen Abschluff der langen Rede des Mene-
laos. Voll Sorge und Gram iiber das Schicksal seines geliebten Vaters
hatte schlieBlich Telemachos den Kénig auf den Knien angefleht (§ 3221.):
ol %’ ¢déneda

xelvov lvygov OAedoov fviemeiv, & mov Smomas

dpFaluoio teoiory, 7 dllov uidov Exovocg

nlafouévov”
Nicht was er gehort oder gar vermutet, nein, was seine eigenen Augen
gesehen, soll er treu und wahr berichten, denn er erfiillt damit zugleich
die Dankesschuld gegen Odysseus (V. 3281.). Mit wachsender Unruhe
erwartet natiirlich der Sohn jetzt den ausfiihrlichen Bericht. Und Mene-
laos beginnt (V. 333). Nach einigen Eingangsworten, in denen er sich
iiber das unwiirdige Treiben der Freier entriistet und daran ein Kom-
pliment vor Odysseus’ Fertigkeit im Ringkampf anschlieBt, nimmt er
nochmals einen kriftigen Anlaut (V. 347):

redre 8 & u slpwras nai AMocear, odx iv Eywye
&M moetE slmowt wagaxlddy, 0dd’ dmariicw.

Doch was folgt nun? Nicht etwa der erhoffte authentische Bericht iiber
Odysseus’ Geschick, sondern eine iiberlange Erzihlung von Menelaos’
eigenen seltsamen Erlebnissen mit Proteus; von den 280 Versen, die an
Breite der Darstellung und Ausmalung der Details allerdings nichts zu
wiinschen {ibrig lassen, sind ganze sechs dem Odysseus gewidmet.
Menelaos glaubt nimlich, nachdem er den Proteus iiber sich selbst weid-
lich ausgeforscht hat, nun auch zu der Frage nach dem Lose seiner
Kampfgenossen moralisch verpflichtet zu sein. Proteus geht auch darauf
ein und berichtet vom kliglichen Ende des Aias, deutet auch schon die
Tragddie des Atridenhauses in Argos an und weifi endlich von dem
Sohn des Laertes nur zu erzdhlen, daB er auf der Insel der Kalypso
sitzt und bitterlich weint. Das ist alles. Also auch an der Stelle, wo
des Odysseus Erwihnung getan wird, geschieht dies nur bei Gelegen-
heit, weil es der Zusammenhang erforderte. Man sieht, in den Aus-
filhrungen des Menelaos, die doch den Zweck haben sollten, Telemachos
volle Gewiiheit zu veschaffen, spielt der Held eine geradezu kligliche
- Rolle, was man auch damit nicht entschuldigen kann, da man sagt,
Menelaos habe nicht mehr gewufit, denn das hiitte zum mindesten irgend-
wie angedeutet werden miissen. Jedenfalls aber ist. die ganze Rede des
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Menelaos gar nicht darauf angelegt, verfolgt auch garnicht den Zweck,
die unruhige Erwartung des Telemachos zu befriedigen, sie stellt sich
vielmehr als solenne Selbstverherrlichung des Erzihlers dar. Damit ist
eigentlich schon gesagt, daB die Rede des Konigs, wie wir sie lesen,
urspriinglich als Antwort auf die angstvollen Fragen des jungen Tele-
machos gar nicht gedacht sein kann; wobl paRt sie in einen andern
Zusammenhang und wird aus diesem, natiirlich nur um des Erlebnisses
des Odysseus mit der Kalypso willen, nachtriglich hier eingeflochten
sein.! Wir haben es also hier mit einer spiten Interpolation innerhalb
der von Kirchhoff und v. Wilamowitz fest umschriebenen Telemachie zu
tun. Woher stammt nun die groBie Erzihlung des Menelaos? Kirehhoft
(Hom. Odyssee p. 190) hat mit Recht darauf aufmerksam gemacht, daf
die eigentliche Schilderung des Elysiums 565—568 in den Zusammen-
hang, wie wir ihn lesen, recht stérend eingreift, denn in V. 569 steht
G, was sich auf ¢8dvaror fiinf Verse vorher bezieht. Wenn Kirchhoff
aber daraus schliefit, die ganze Stelle 565—568 sei eine Interpolation,
so kann ich ibm hier nicht folgen; V. 569 paBt ganz gut gleich hinter
565, es geniigt also nur eine Umstellung, und die Beschreibung des
Elysiums, die ich iibrigens fiir notwendig halte, fiigt sich vorziiglich an.
Den richtigen Weg zum Verstindnis der ganzen Stelle hat aber meines
Erachtens La Roche gewiesen (Zeitschr. f. dsterreich. Gymnasialwesen XIV
1863 p. 1881.).2 Er schreibt ndmlich die Verse 351—586 einem alten
Nostos zu, also einer Dichtung, die von der Heimkehr des Menelaos
sang. Ich mochte aber die Partie nicht mit La Roche V 586 enden
lassen, sondern schon 569, denn erstens bildet die Weissagung des
seligen Loses an sich einen poetisch wirkungsvollen AbschluB, zweitens
aber ist V. 569 die Rede des Proteus und damit der Hauptteil der ge-
samten Ausfilhrungen erledigt. Was nun folgt, fillt vollkommen ab.
AuBerdem verstehe ich nicht, wie La Roche hier auch Bruchstiicke vom
Nostos des Agamemnon entdecken will, von diesem wird doch auch nur
ganz nebenbei erzéhlt, und dah der Bericht hier etwas ausfiihrlicher
gehalten ist als bei Odysseus, erscheint wegen Menelaos ganz verstind-
lich. Die Hauptperson der ganzen Partie ist zweifellos Menelaos, seinem
Nostos wird sie deshalb einzig und allein angehéren. Kann es demnach
als erwiesen gelten, daB V. 351—369 ein wichtiger, spiiter hier ein-
geschobener Teil des Menelaosnostos ist, so wird auch die anfangs merk-
wiirdige Tatsache verstidndlich, daf namlich die Vorstellung vom Elysium

! Was Hennings (Hom. Odyssee p. 98) anfiihrt: ,Die Verse 556—560 sind
ganz wesentlich fiir die Telemachie“ ist wohl richtig, #indert aber an der Tat-
sache nichts, daB sie urspriinglich nicht hineingehéren.

* Unabhiingig von La Roche hat auch O.Kern in seinen ,Vorlesungen iiber
die homerische Odyssee“ dieselbe Auffassung vertreten.
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hier zum ersten und einzigsten Male bei Homer auftritt; sie gehort gar
nicht in den homerischen Kulturkreis, sondern ist das Gebilde einer
spiteren Zeit, jener Epoche niémlich, in der man voll stolzer frommer
Verehrung zu den grofien Helden der Vergangenheit emporsah, von
ihrer Heimkehr und ihren letzten Lebensschicksalen sang und an ihr
Gotterlos glaubte. Damals als dichterische Phantasie von Achilleus’,
Kadmos’, Memnons und Diomedes’ wunderbarer Entriickung sang, ist
auch das Lied von Menelaos’ Fahrt und seligem Ende entstanden. Aller-
dings héren wir nur die trostliche Prophezeihung des Proteus; anzu-
nehmen ist, daB sie am Schlusse des ganzen Nostos herrlich in Erfiillung
ging. Davon haben wir auch direkte Kunde aus einer weit spiteren
Nachricht; Apollodors Quelle kannte noch die Sage von der Entriickung
des Menelaos: dmodcvarniedels (sc. Mevédwog) ©md "Howg el 10 "Hiberov
7.9 mediov ued ‘Elévng (epitom. VI 30). Durch diese Notiz wird die
0-Stelle aufs gliicklichste erginzt, denn erstens erfahren wir hier, dab
Hera, die Hiiterin der Ehe, es war, die den Helden ins Elysium versetzte,
zweitens héren wir, dal Helena, Menelaos’ rechtméfige Gattin, nach
dem Willen der Gotter das selige Los ihres Gatten teilt. Gerade dies
letzte Moment vermissen wir eigentlich in den Worten des Proteus:
und es ist doch mehr wie selbstverstindlich, daBl, wenn schon Menelaos,
der durch seine Heirat doch erst indirekt mit den Gottern verwandt
war, entriickt wird, erst recht seine Gattin, die leibliche Tochter des
Zeus,! Anspruch auf ein unsterbliches Leben hatte. Deshalb muf das
Motiv von der Entriickung der Helena unbedingt zum alten Sagen-
bestande gehdrt haben, zumal schon Isokrates allerdings mit einseitiger
Hervorkehrung der Verdienste Helenas darauf Bezug nimmt (Helen.62): ...
Gl ol Seov qvtl Svirod morjonce (sc. ‘Elévn) cbvorxov (sc. Mevéheov)
ety xel whoedgov el Emavte TOV witwe %aveeTiioaTo.’

1§ 184 Auds éxyeyavie. 1 218, Pherekydes im Schol. 0 16 FHG I p. 93
frgm. 90: wnv “Elévny tiw dids odoar.

* Ob man nun mit Rohde (Ps. I® p. 80) soweit gehen darf, daB man sagt,
die Entriickungssage der Helena sei das primire, erscheint mir doch aehr
zweifelhaft. Die Zeugnisse reichen nicht aus; sich auf Isokrates zu stiitzen,
der in einem &yxdutov ‘Eifvng nach seiner Art die Person der Helena natiir-
lich in jeder Weise heraussirich, geht nicht an. Beide Gatten werden, wie auch
Apollodor berichtet, zusammen ins Elysium entriickt wie Kadmos und Harmonia.
In Lukians parodistischer Beschreibung der uordowv vijcos lebt Helena zwar
unter den Seligen, muB aber erst durch Rhadamanthys dem Menelaos tiber-
wiesen werden (VN Il 8). Zu Isokrates (a. a. 0.) ibertriebener Wertschiitzung
der Heldin paBt die Darstellung auf einem etruskischen Spiegel. Da nimmt
Helena im Elysium sogar die Stellung einer Konigin ein; in dieser Eigenschaft
begriiBt sie nach Welckers sehr wahrscheinlicher Deutung an der Seite ihres
Gatten den ankommenden Agamemnon. (Mon. dell’ tnstituto arch.1 2 tav. 6,
Gerhard Etrusk. Spiegel Taf. 181, 216, 217, Welcker Alt. Denkmdiler 111 p. 537
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Mit Menelaos ist auch die Reihe der troischen Helden abgeschlossen.
Es wird am Platze sein, nunmehr das Ergebnis unsererer bisherigen
Untersuchungen kurz zusammenzufassen. Aus Hesiods allgemeiner Schil-
derung des seligen Jenseits erschlossen wir als charakteristische Vor-
stellung des nachhomerischen Zeitalters, daf die gottverwandten und
gottgeliebten Helden der grofien Vergangenheit erhéhten Anspruch auf
Unsterblichkeit haben, diese wird ihnen von den Gottern in einem
gliicklich-heiteren Dasein auf den Inseln der Seligen verlichen. Dem
Dichter konnte solch wunderbare Erkenntnis nur aus der Sage kommen,
und diese lag in der damals einzig méglichen literarischen Form der
Heldenlieder vor. Die spirlichen Fragmente und Nachrichten, die uns
die Erben der Rhapsoden, Lyrik, Drama und genealogische Geschichts-
schreibung, von ihnen erhalten haben, lassen einen bescheidenen Ein-
blick in den Inhalt jener Gesinge tun; da war von der gottlichen Ab-
stammung des Helden, seinen grofien Taten und — wie der Abschnitt
aus dem Nostos des Menelaos im 0 zeigt, — von den Irrfahrten und
wunderbaren Erlebnissen auf seiner Heimkehr erzihlt; der Schluf klang
dann wohl in die Apotheose, d. h. die Versetzung ins Reich der Seligen
aus. Es ist vielleicht nicht nur Zufall sondern die natiirliche Folge der
Begeisterung und des sagengeschichtlichen Interesses, daf uns gerade
aus diesen poetisch hdchst wirksamen SchluBipartien einiges erhalten ist;
wir haben damit die Msglichkeit, aus der grofen Fiille von Entriickungs-
sagen, die Hesiod zu seinem einheitlichen Gesamtbilde zusammengefaBt
hat, wenigstens einige noch heute feststellen zu kénnen. So war in
Theben die selige Entriickung des Kadmos und der Harmonia schon
in alter Zeit populdr, ebendort mufl eine nicht minder alte Dichtung
vom gliicklichen Lose der Alkmene gesungen haben. Uber Achilleus
gab es gleichzeitig zwei Sagen, die eine kannte ihn unter den Bewohnern
der paxdowv vijgog, wihrend er nach der andern auf einer einsamen Insel
hoch im Norden des Pontos Euxeinos als unsterblicher Heros fortlebt.
Uber Diomedes existierte gleichfalls eine doppelte Uberlieferung, von
Memnon wufite schon der Dichter der Aithiopis, daB er auf den Inseln
der Seligen weilt, und endlich weissagt Proteus im Nostos des Menelaos
diesem die einstige Entriickung ins Elysium. Alle Genannten sind um
ihrer Verwandtschaft mit den Gottern der Unsterblichkeit teilhaftig ge-
worden, Achilleus und Memnon waren leibliche S6hne von Géttinnen,
Menelaos und Kadmos hatten zu Gattinnen Gétterkinder, Diomedes war
durch seine Heirat mit Hermione Enkel des Zeus geworden und Neo-
ptolemos der einzige Sohn des Peliden; um ihrer Liebe zum hochsten
Gotte wird Alkmene dem Tode entrissen. AuBer ihr leben auf der Insel
der Seligen Helena, Harmonia und Hermione, jede mit ihrem Gatten
entriickt. Im seligen Leuke sind Iphigenie und Polyxena Achills Gat-
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tinnen. Hesiod trennt alle diese begliickten Heroen auf den paxdgov
vijoor, nach den beiden damals populdren Sagenzyklen, in zwei Haupt-
klassen, die thebanischen und trojanischen. Das schliefit natiirlich nicht
aus, daf daneben auch andere groBe Helden des Mythos dort weilen,
die teils in loser, teils in gar keiner direkten Beziehung zu jenen beiden
Sagenkomplexen standen. Zu diesen wenden wir uns im zweiten Teil
dieser Arbeit. (SchluB folgt.)



Der angebliche Eselskult der Juden und Christen.
Von Adolf Jacoby in Luxemburg.

In seinem Buch gegen Apion c. IT 9 berichtet Josephus', daB dieser
alexandrinische Grammatiker und gehissige Judengegner® des ersten
nachchristlichen Jahrhunderts von einem gewisen Zdfidog® aus Aidge er-
zihlt habe, wie er in seltsamer Verkleidung aus dem Tempel in Jerusalem
den goldenen Eselskopf raubte (mav yoveijv dmooivoet ToD xdvdwvog xeqaiy
— ottw yig dereiléuevog péyoapev), den man dort verehrte. Nach II 9
wublte Apion* ferner in hoc sacrario (dem Tempel) asini caput colocasse
Tudacos el id colere ac dignum facere tanta religione; et hoc affirmat fuisse
depalatum. dum Antiochus Epiphancs exspoliasset templum, et illud caput
inventum cx auro compositum multis pecuniis dignum. Dazu tritt das Zeugnis
des Damocritus® nach Suidas: megl *Tovdalov' &v @ groiv 8ut yovoijy Svov
ze@adny meocsxvvovy xtd. Ktwas anders schildert die Sache Posidonios
von Apamea®; nach ihm fand Antiochus im Heiligtum: A(%wov éyedua
Gvdgds Padvmdywvos xadfuevov éx’ dvov, uera yeigag Eov Bifiiov, Toiro
utv Fafe Moicéng elver 100 xricrvros 1¢ ‘Tegocélupe xtd. Dagegen sagt
uns wieder ein Zeitgenosse des Antoninus Pius, Florus?: ¢t vidit dlud
grande impiac gentis arcanum patens, sub aurea vite cillum, wozu noch
Petronius fr. 378 kéime: Iudaeus licet el porcinum numen adoret Et cilli
summas advocet auriculas, wenn die Lesart cilli statt caeli richtig ist.

Von den Juden ging die Verleumdung auf die Christen iiber und zwar
durch jene. Dariiber sagt Tertullian im Apol. XVI: nova dei nostri in
ista proxima civitate editio publicata est, cx quo quidam frustrandis bestiis
mercenarius noxius picturam proposwit cum eiusmodi inscriptione: ,,Deus

! Th. Reinach Textes d’auteurs grecs et romains relatifs au Judaisme (1895) 60.

* Vgl. iiber ihn E. Schiirer Gesch. d. jiid. Volkes im Zeitalter Jesu Christi
1I1* (1898) 406.

3 D. i var e 4 Reinach a. a. 0. 131.

® Miller Fragmenta Historicorum Graecorum IV 871.

¢ Reinach a. a. 0. 58 vgl. Diodor XXXIV fi. 1 bei Photius p. 524ff.

" Epitome I 40, 30 Halm. Reinach a. a. O. 334.

® Biicheler Amnthologia Latina No. 97. Baehrens Poetae minores IV, 98,
Reinach a. a. 0. 266.
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christianorum "Ovoxoltng. Is erat auribus asininis, altero pede ungulatus,
librum gestans et togatus. Risimus et nomen ¢t formam vgl. ad nat. I 14:
nova iam de deo nostro fama suggessit. Adeo nuper quidam perditissimus in
ista civitate, etiam suae religionis desertor, solo detrimento cutis Iudaeus,
uliqgue magis post bestiarum morsus, ad quas se locando quotidie toto iam
corpore decutit, cum incedit, picturam in nos proposwit sub ista proscriptione:
dvoxoirng. Is erat auribus canteriorum, et in foga, cum libro, altero pede
ungulalo. FEt credidit vulgus Tudaeo. Quod ewnim aliud genus seminarium
est infamiae nostrae? Itaque in tota civitate évoxoizng praedicatur.

Auch Minucius Felix? erwihnt im Octavius 9 diese Nachreden: audio
eo0s turpissimae pecudis caput [asini] consceratum inepta mescio qua persud-
sione venerari: digna et nata religio talibus moribus! vgl. 283 inde est, quod
audire te dicis, caput asint rem nobis esse divinam quis tam stultus, ut hoc
colat? quis stultior, ut hoc coli credat? nisi quod vos et totos asinos in sta-
bulis cum vestra vel sua Epona consecratis et eosdem asinos cum Iside reli-
giose decoratis etc. Hier kehrt also der Eselskopf wieder. Bekannt ist
weiter das Spottkruzifix auf dem Palatin aus dem 3, J ahrhundert?, weniger
wohl ein Nachtrieb dieser Fabeln bei den Mandiern, die den Christen
nachsagten, sie hitten eine ,,Qud$d des vierfiiligen Esels“® d. h. ein
»Sakrament des vierfiiBigen Esels“.®

In einer eigentiimlichen Fassung begegnet uns die Erzihlung noch
bei Epiphanius’ in einem Auszug aus der gnostischen I'fvva Maglog, einer

! Das Wort éwonoirng hat zu vielen Erklirungen Anlaf gegeben. Rost
Griech.-Deutsch. Worterbuch (1888) tibertrigt: ,der in der Eselskrippe liegt oder
gelegen hat“ und bezieht es offenbar auf Luc. 2, 7. Andere vergleichen waoa-
noltng ,,Ehega,tte“ und erklaren ex concubitu asini (et feminae) procreatus (Thal-
hofer in seiner Ubersetzung des Apologetwus) vgl. dazo die Fluchformel ,Der
Esel soll ihn beschlafen, seine Frau und seine Kinder* in Agypten bplegel-
berg Die Tefnachthosstele des Museums von Athen: Recueil de trav. rel. a la
Philol. et & Varch. égypt. et assyr. XXV (1903) S. 10ff. des 8.-A. Eine plastische
Darstellung, Berlin, Ag. Altertiimer Verzeichn. No. 7984 (S. 227 der 1. Aufl).
Man darf auch an Lucians Onos und des Apuleius Metamorphosen erinnern.
évzponoitns finde ich als Beinamen des ,Meeresengels® bei E. Maass Griechen
und Semiten auf dem Isthmus von Korinth (1902), 71.

* Ed. Halm Corpus Script. Eccl. Lat. Wien II (1887) 13. > a. a. 0. 41.

* Vgl. dariiber Die Religion in Geschichte und Gegenwart V (1913) 851;
dort auch die Litteratur.

5 W. Brandt Die manddische Religion (1889) 143 nach Genzd Tr. 16a 222 ;
freilich hat der ,Dreibeinige Esel“ der Parsi mit unserer Sache nichts zu tun.

¢ Brandt vergleicht dazu Mt. 7, 6 ls,.o.o — 70 Gyiov; aber N ist ,,Sakra-
ment“ vgl. Lidzbarski Das Johawnesbuch der Mandder (1915) 108 Z. 11 Xprns
NPMIRW XS BY5IRD XOn =onsT ,das Pihta, das Christus-Paulus nimmt, habe

ich zum Sakrament gemacht“, eine Anspielung auf das Wort sacramentum und
die Hostie. Auch syr. ,oblatio*.

” Epiphanius haer. XXVII 12 Holl



Der angebliche Eselskult der Juden und Christen 267

sonst nicht weiter bekannten apokrypher Schrift: & zovrov yde pece Tov
Zayogiov dmentdvdoar v 1 vad, ineady) paciy dmracidy Edgaxe, kel GO TOU
@ofov Yéhav eimsiv Ty Snvaclay dmepedyny T orou. &lds ydo @uoLy &v Ti
éoe To¥ Fvuiduards Tve, g dvule, Evdowmov Sordra Svou wogpny Eovra.
ol €eddovros uoi kel Bélovrog simeiv: Odel duiv, tivi mocnvveire; om-
époutey adrod t0 oTépe 6 dpdelg alt v @ vad, fve uy dvvyrer Aedijcar.
ote 0% sjolyn v0 erépa adrod, va Aedioy, Téte dmexddupev adroig, %ol dm-
Gty abréy, el oftw @ucly dmédave Zaywgleg. Dazu bemerkt nun
Wiinsch!: ,Dal der Gott in Menschengestalt mit dem Eselskopfe, den
Zacharias im Tempel sah, der Typhon-Seth unserer Tafeln war, braucht
wohl nicht erst bewiesen zu werden. Wie dieser mit dem Baal der
Kanaanger im Nildelta verschmolz, ist oben dargelegt worden, und be-
kannt ist, daB Baal auch unter den Israeliten viele Anhdnger und Priester
zihlte. Diese miogen von Agypten aus auch die onomorphe Darstellung
des Gottes mit iibernommen haben; so konnte es kommen, daf das Alter-
tum den Israeliten den Vorwurf der Onolatrie machte (so Tac. hist. V 3),
und zwar mit weniger Unrecht, als man bis jetzt wohl anzunehmen pflegte.”
Dagegen 148t sich einwenden, daB im Judentum zu der Zeit, in welcher
der Vorwurf der Onolatrie erhoben wurde, jedenfalls lingst nicht mehr
von Baalskult die Rede sein konnte. Offenbar nahmen die ,,Gnostiker*
einfach die umlaufende Fabel fiir ihre Zwecke auf, und da sie durchweg
im Gott des alten Testaments den Demiurgen und feindlichen Gott sahen,
kam ihnen die Erzihlung von dem eselskdpfigen Judengott dazu gerade
recht. DaB die Fabel freilich irgendwie mit den #gyptischen Gotter-
figuren, insbesondere mit der des Seth, verkniipft wurde, ist nicht zu
bezweifeln; die stete Betonung des caput asini (auf dem Menschenleib)
erinnert auffallend an die Zeichnungen der Zaubertexte?, die uns Seth-
Typhon in der Toga mit Eselskopf zeigen. Aber die Begriindung fiir
diese Verwandtschaft, die nicht geleugnet werden kann, muf auf anderem
Wege gesucht werden als ihn Wiinsch ging.

Es begegnen uns in der Uberlieferung aus jemer Zeit noch andere
eselsgestaltige Gotter. Zu dem gnostischen Diagramm, auf das sich
Kelsos berief, bemerkt Origenes® vom 7. Archon: &% 6 uiv Kéleog wov
EBdopov Epaouev Gvov ¥Ev medewmov, nel ovoudiecdar atrov Oapafadrd i
Ovoqd- Husig 0 dv 1) dwyodupare eligopsy Gre odvog xakeiror ‘Ovonh 7 Oee-
Bagucs®, dvoedrg Teg Tvyydvey und Epiphanius® sagt von den ,,Gnostikern®:

! R. Wiinsch Sethianische Verfluchungstafeln aus Rom (1898) 108.
* Z. B. bei Wiinsch Seth. Verfl.-Taf, Wessely Griech. Zauberpapyrus aus
Paris und London (Abh. Wien. Akad. Wiss. XXXVI (1888)) 142 (im Papyrus

Mimaut), in einem Amulett der Agyptischen Urkunden aus den Berl. Museen,
Kopt. Urk. 1. Heft No. 13.

3 Origines contra Celsum VI 30, Koetschau II (1899) 100.
{ Epiphanius Panarion haer. XXVII 12, Holl I (1915) 287.
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dAdov Ot EBdopov odeavdy Smotidevrar, fv ¢ Myovew elver tov Sefucr® . . ..
ot 0t tov Zefewd of uiv Svov mogpny EEw, of & yolgov, was deutlich
auf die jiidische Onolatrie und die Enthaltung vom Schwein geht.

Wir werden uns einen Augenblick damit beschiftigen miissen, da
Sabaoth als der ,siebente” bezeichnet wird. Auch die Archontiker er-
kliren': paci 0% odror, g #nel &ve wor weodedfhwrar, tov diuifolov elver
vidv tijg ifdoung oveing, Toviéot 100 Sufakd® slvar 0t tdv Zafudd v
“Tovdaiev, tov 0% didfolov movnedv adrod vwidv zrd. Man hat sich dabei
von einer falschen Etymologie leiten lassen, indem man Fefac®, das die
Transskription von niNg¥?® ist, auf 320 ,sieben® zuriickfiihrte, wie ja auch

Johannes Lydus® erklirt: of XeAdaiot zov 8¢y (niml. Dionysos; auch nach
Plutarch, Sympos. IV 5 ist der Judengott Dionysos) Idw Aéyoverv dvri Toi
@i vontov 1] Dowinav yraocoy xel Dafand 0 moMlayod Aéyerar, oiov 6
bmég Tovg émte mélovg, ToutéoTiv & dnuioveyés und fernert: Zufowvd tod
dnuioveyod: ofitw yde mag: Dowixwy & dnuioveyixds derdudg dvoudferar.
So las man weiter das n¥3® Jer. 5, 24, das Plural von 12w éfdouds
»Woche“ ist (die Ubertragung mAnouovdg bei Aquila und Theodotion
setzt Ny von Ny ,Shttigung" voraus), nach Hieronymus zur Stelle®
Sabaoth: plenitudinem annuae messis, pro quo Aquilae prima editio, et Sym-
machus hebdomas interpretati sunt. In Hebraco enim scriptum est Sabaoth,
quod pro ambiguitate verbi, et septimanas significat, et plenitudinem. So er-
klart sich auch in der friihchristlichen Schrift ,,Von den dreierlei Friichten
des christlichen Lebens“ 25°¢ die merkwiirdige Christologie, die Christus
als den siebenten Engel Sabaoth bezeichnet: angelos enim dominus cum
ex igne principum numero VII [creaturam filium dei dicit contra catholicam
fidem] crearet, ex his unum in filium sibi constituere, quem Isaias dominum
Sabaot [ut] pracconaret, disposuit.

! Epiphanius Pan. haer. XL 5, Migne S. Gr. 41, 634.

? Eine andere Deutung gaben die Manichder dem Namen. Nach Acta
Archelai 11, 5 Beeson 19: xal mdiw 1o wae’ duiv tigioy xel péye Svopn Sofawd
adrd slvor Ty gl tod dvdedmov uol marfew tijs Emibvpis: rel di& roito
amldeiol meocnvvoder Tiw émidvulay, Fsdv adriy fyodpevor geht Zefadd zurick

auf hebr. 72X, aram. 13% and N2 ,velle, wollen¥, syr. JEY vgl. m32 ,voluntas“,
das nach Buxtorf Lex. chald., talm., rabb. ed. Fischer 937 auch r-xax ge-
schrieben wurde.

S v. Baudissin Studien zur semitischen Religionsgeschichte 1 (1876) 218: De
mensibus IV 38. — DaB mit den Chaldiern nicht eigentlich diese, sondern die
Juden gemeint sind, werde ich in anderem Zusammenhang zeigen, eigentlich
geht das schon aus der spezifisch jiidischen Kombination rix3x =97~ hervor.

¢ De mens. IV 97.

8 F. Field Origines Hexaplorum quae supersunt I1 (1878) 585,

S Zeitschrift fir die neutestamentliche Wissenschaft XV (1914) 82.
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Nach anderen Traditionen ist der ,siebente® aber Kgévo,, so nach
Damascius!: 76 uiv Kobve ngoanuu 7 éBdouds pdiiota xai medTwS, OF
doxel xoi Toig tbowtgw . ¥ volvvy capéeregov of Dolmneg TalTe mEQL
«T0v (d.i. Kodvov) agtovﬁw modrov piv duluove alrov mwotovvreg elliybra
0V duiovgydy - - . . Imeita xal dnusoveydv dviedBev dvvuvodow tov Kedvov,
T0v mwooyetgioudy Tiis dnuovoylag v fovtg deaoduevov (d. i er schaute in
sich den Entwurf der Schopfung, die ideale Welt).? Daher denn auch
der Planet Kgdvog-Saturn nach Epiphanius® bei den Pharisiern yawyip
Gaf3q8* = naw 2215 hieB, von den Rabbinen? "03E oder “XN2W genannt.
Weil der Saturnstag mit dem Sabbat zusammenfiel, identifizierten die
Rémer den Judengott und Kodvog-Saturnus, vgl. Tacitus hist. V 4: alii
(ferunt), honorem eum (des dies septimus) Saturno haberi: seu principia reli-
gionis tradentibus Idaeis, quos cum Saturno pulsos (aus Kreta vgl c. 2)
et conditores gentis accepimus (Tacitus kombiniert Idaei Ideior und Tovdeior),
sew quod e septem sideribus, quis mortales reguntur, altissimo orbe et prae-
cipua potentia stlla Satwrni feratur: ac pleraque coelestium vim suam et
cursum septimos per numeros comficiant. Auch hier spielte eine falsche
Etymologie mit, die Lactanz inst. 7, 14® aufbewahrt hat: hic est autem dics
sabbati, qui lingua Hebraeorum a numero momen accepit, unde septenarius
numerus legitimus ac plenus est; man brachte den Namen des Sabbat
éBdouds 2. Macc. 11, 6; 12, 38 usw. offenbar mit Ny2Y (das schliefiende
r wie im Phonizischen) oder ny:w (von y:m ,,51eben“) zusammen.

Weil man die Eselsgestalt mit Sabaoth und Saturn verband, dachte
man sich auch nach Ibn Isra zu Am. 5, 267 723, Aquila und Symmachus

t 'W. Bousset Hauptprobleme der Gnosis (1907) 354f.

* So hatte auch Philo de opif. mundi eine Idealschopfung vor die reale im
AnschluB an Plato eingeschoben, ferner Hippolyts Doketen Klench. X 16, 5
Wendlaod 278: $e0v wdewvor xal Snuioveydw, 8¢ el vég idéag mdvrov upere-
Beilder &st sls cdua (es ist der Gott des Mose) und Bundehesch 2, 10f. Darme-
steter, Ormazd et Ahriman 114.

3 Panar. haer. XV 2, Holl. I 211.

* Darauf mag die Form Xofad (dmimadodper xel mopancdd xwi Zoguitw
dudg, tva pov mEv uflevue dmanovenrs Gmepafdros yooitnely wov wvewv(od)
[drxdnuelzmpdeov Toitov Zafdd), Preisendanz Papyrus graeca Societatis Itali-
cae magica, in Aegyptus 111 (1925) 214 zuriickgehen.

S Bustorf Lex. chald., talm. rabb. 1154, 435. G. Dalman Aram.-neuhebr.
Handwirterbuch (1922) 415.

® Lactantius ed. Brandt C.S.E.L. XIX (1890) 629. Diese Etymologie liegt
schon Theophilus ad Awtol. p. 91D Paris 1615 vor: ¥ri phy #el neel ijs fﬂao'
wns mw'oag, v mdvres piv &vdonnor dvoudfovory: oi O whelovg ot;vvoovaw, ote
91049 "Efociows & nakeivon Gaﬁﬁmov Ellnwo‘zl founvederad eﬁé‘ouds, g sl wav
yEvos vdedmoy dvopdierar uév, 8 v 0} alviay walodewy ebThy odx éwicravra.

7 ¥r. Nork Hebr.-chald.-rabb. Worterbuch (1842) 320.
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Xiovv?, oder 7172, WD also: ,,Chewan ward bei den Arabern unter dem
Bilde eines Esels verehrt, und wir erklidren ihn fiir den Planeten, der am

Sabbat regiert* vgl. syr. (o]gg, mandéisch (81733 | Saturn®. Vielleicht
ist auch der pran 2. Reg. 17, 31 der Gott der Avvier (27W), syr. OLiL,
Sept. Codd. BAL ®«g9dx, der nach Sanh. fol. 63 unter dem Bilde eines
Esels verehrt wurde* — Buxtorf® sagt, die D7y hitten die Esel Ploeis)
genannt —, nichts anderes als ein Saturngott$, wenigstens in der Deuturig
der Rabbinen; man leitete vielleicht den Namen ab von prn ,ketten,
fesseln®, vgl. pimn ,Kette®, und sah darin eine Bildung mit prifigiertem
n wie R »Straub“” in der Bedeutung ,der FeBler*: im XIII. orphi-
schen Hymnus auf Kronos heifit es®:

decpodg doernrovs O Heig war’ dmelgove xdouov

oder mit Anspielung auf die namentlich in den Zauberpapyri® oft an-
gefiihrte Fesselung des Kgdvog durch Zeus ,der Gefesselte”. So erkliren
ja die Rabbinen auch den Tm2: 2. Reg. 17, 31, der neben Tharthak als
Gott der Avvier, erscheint (Sept. Naifdg und Verstiimmelungén), mit
Bezug auf die andere Form des Namens, die uns iiberliefert ist 1133 als
canis latrantis figuram habens Sanh. 63b° quasi 1215 255 von max ,,ble‘llen“,
indem sie wohl an den Anubis der Agypter dachten, den Lucian, deor.
consil. 10: v 04, & #vvomgdowme %ol Gl Eoruduéve Alyvmris, tig &, @
BéAtiore, 3) nidg dEoig edg eivar DAaxtdv, den ,bellenden” nennt, vgl. Pru-
dentius, Apotheosis 1961.'

Quaeve superstitio tam sordida? gquae caniformem
latrantemque throno coeli praeponat Anubim.

Mag es nun mit dieser Etymologie sein, wie es will, es scheint, dafi man
in den verschiedenen Formen des onomorphen Gottes Varianten des
Kogévog-Saturn und des Sabaoth sehen darf, die letztlich vielleicht alle
zuriickgehen auf die Gestalt des Gottes in der antijiidischen Fabel und
die Identifizierung des Gottes mit Kodvog.

Es bleibt die Frage: wie kam der jiidische Gott zu der ihm ange-
dichteten Gestalt? Es ist schon einmal fiir die Erklirung und den Ur-

1 F. Field Origines Hexapl. quae supers. 11 975.

* Castellus Lexicon syriacum ed. Michaelis (1788) 406.

3 Brandt Mand. Relig. 52. 4 Nork a. a. O. 576. ® Lex. chald. 1318.

¢ Diese Vermutung schon bei Gesenius Iesaias I1I 348.

7 (Gesenius-Kautzsch Gramm. (1881) § 85, 51.

8 E. Abel Orphica (1885) 65. ® A. Dieterich Abraxas (1891) 761f.

10 Buxtorf Lex. chald. 655.

11 In C. Orelli Arnobit Afri disputationum adversus gentes libri VII (1816)
II 395.
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sprung der Fabel von dem onomorphen Judengott auf den Namen ’Tow,
d.i. auf die Transkription des Tetragrammatons verwiesen worden durch
Pellegrini?, der ’Iow von dem koptischen Worte 10 bzw. €w ,Esel“ aus
deuten wollte. Aber wenn auch die Zaubertexte ofters die Form ’Iw
neben "Jew aufweisen und sie hiufig auch gerade mit dem eselskopfigen
Seth-Typhon in Beziehung setzen, so ist doch ’Iew nicht Iw, und es liegt
ndher, zunichst anzunehmen, daf die onomorphe Gestalt Jao’s ibre eigene
Geschichte hat und dann erst auf Grund der Gleichartigkeit in der Vor-
stellung von den beiden Gottheiten die Vermischung und Kombination
beider eintrat. Die Kurzform Iw tritt hebréisch nur in Zusammensetzungen
am Beginn von Namen als ¥, kontrahiert aus 77 auf vgl. 3%p7im? Twa-
#éu, 391917 TweolB usw. Vor allem aber, es lagen keine Belege fiir die
Deutung des Tew durch das agyptische 3, kopt. 1w vor. Dennoch glaube
ich, daB die Anschauung Pellegrinis im Recht ist, nur muff sie anders
begriindet werden.

Iaw ist zunichst sicher die folgerichtige Transscription von 37, eine
Form des Gottesnamens, wie sie uns ganz unabhingig von den Kom-
posita, in denen diese Form als Endglied erscheint, als selbstindiger
Gottesname in Agypten aus den aramiischen Papyri von Elephantine
bekannt geworden ist?; mag das nun, wie Ungnad annimmt, nur eine
orthographische Variante fiir M7%, ohne mater lectionis am Iinde und
mit der Aussprache Jahwa, sein oder wirklich selbstindige Namensform
*17, in jedem Falle deutet die Transskription dahin, dafl man 37" als
Jahu(6) las. Die immer wieder auftretende Verbindung mit Zefecd,
’Edwoi usw., sowie die Zeugnisse profaner Schriftsteller und der Kirchen-
viter zeigen klar, daf} der Judengott gemeint ist.> Andererseits lautet
die iibliche tonlose, verkiirzte Form von enwn—iw ,Esel* im Koptischen
cla—iA vgl. elacziue-l1acelue ,,Eselin®, GIA200TT—14200°CT ,0nager,
Wildesel %, 61ANTOOT—IANTOOT ,,0nager, Berg-, Wildesel*. Nahm man
nun an, " sei eine Zusammensetzung aus ()" und 1 ,Ja—hw*, dann
konnte man in der Tat in Agypten in dem ersten Bestandteile 'Ia das

1 Pellegrini D'una Abraza inedita (Bergamo 1874) 17 vgl. Ganschinietz in
Pauly-Wissowa Realenzyklopidie XVII (1914) 716. Die friiher vermutete Ver-

bindung von ‘law mit kopt. 102 , Mond* ig. Q 2/0\ 3¢ h, als Beiname

des Thot (v. Baudissin Studien I 241) ist falsch.

* A. Ungnad dramdische Papyrus aus Elephantine (1911) IIIf.. Staerk Aite

und neuc aram. Papyri (1912) 256. Ed. Meyer Der Papyrusfund von Elephantine
(1912) 35,
~ * VgL ’locedén — ’lad Oukaiwstyy (Eusebius Eelog. proph. III 23 Migne
S. Gr. 22, 1149); *locové — ’led carneic (Euseb., dem. evgl. IV Migne a. a. O.
332); ‘Ieoepicg — persworonds ‘lad (Origines in Joh. Preuschen (1903) 53) usw.
v. Baudissin Studien 1, 183ff. K. Buresch Klaros (1889) 48.
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Wort fiir den Esel finden und in &—117 das nhbr., aram. (neben 87),
palm. und syr. bekannte pron.-pers. 3. sg. 11 = X11.! Eine solche Deu-
tung des Namens lag nahe, denn in dem demotischen magischen Papyrus
von London und Leyden steht eine Glosse 1a-re-r (magischer Name), die, im

demotischen Text ‘o—hw geschrieben?, mit den Zeichen fiir ﬂ%

(‘o) = Esel ausgedriickt und determiniert ist. Griffith hat diesen ersten
Bestandteil ‘o— des Namens iibertragen: a1 : 14 ,,ass®

Die Glosse 1aror entspricht nun gewi einer Form ’Iwov statt “Iwc
des Tetragamms, wie das 'Ievé in dem Excerpt aus des Porphyrius Be-
richt iiber die phonizische Geschichte des Sanchuniathon von Berytos
bei Euseb*: ellypoe ta opvinate mugs: ‘IsgouBdiov tob ieoéwg Feod tod
"Izvs einer zweiten; beide Formen sind mit dem v nach dem Swa bzw.
Qamez gebildet und scheinen zu entsprechen jenes einem 7, dieses
einem 97 oder 3. Das v steht fiir das dg. 57: h, wie das ¢ in der

Form 'Ies)®, vgl. auch @8aé® neben d9« fiir E‘g\ ﬁ Pt*h, kopt. nTae,

aram. TND ,NDVD = METENTAZ, MNEPPD, phén. mosTay?, wo der
Kehllaut durch das ¢ wiedergegeben ist; fiir v = ¢ vgl. in Philo von
Byblos Zvdvx = PTX usw. Ganz nahe steht die Variante ’Iwot, bei Clemens
Alex.® neben den Lesarten Taove, lwovei, "Ikové, Taote, die auch in einem
Zauberpapyrus vorkommt®: 70 &ytov (erginze dvoua?) ixov ten teov anor

<

6 dw imdve tob ovgevod und neben der wieder Teod steht z. B. Pap.
Lond. 46, 97: otily 1o Teod tod fwpodpov &g v émisrodiy oder im
koptlschen Buch Jeit!!, wo genannt wird 10T MNOTTE NTAAHOIA 114l

1 Vielleicht darf man auch an das spitigyptische eo—, h® ,selbst* er-
innern Steindorf Kopt. Gramm. (1894) § 53. Erman ._gypt. Gramm. (1894)
§ 85, das allerdings gewdhnlich mit Suffix gebraucht wird und danach lauten
miifte aw(w)d); aber nach Erman kam es in ilterer Zeit auch ohne Suffix
vor. So wird auch fiir hebr. X7 «drds gebraucht vgl. Jes. 35, 4 Ni=y xam.

® Griffith- Thompson The demotic magical papyrus of London and Leyden
26, 14.

3 Griffith Zestschiift fir dgyptische Sprache wnd Altertumskunde XLVI
(1909) 131.

4 C. Miiller Fragmenta Historic. Graec. I1I 507.

5 Z.B. Wessely Abh. Wien. Akad. Wiss. XXXVI (1888) 122: 76 ovdpote
abrod vl aylo laed Pugosvviovy. Abh. Wien. Akad. Wiss. XLII (1893) 39 58 usw.
e Reltzensteln Poimandres (1904) 122. Daneben auch @%or und Iras.

" Ungnad Ar. Pap. 111. Lidzbarski Handbuch der nordsemst. Epigraphik
(1898), 365.

8 Stromateis V 6, 34 Staehlin II 348.

® A, Dieterich Papyrus magica muses Lugdun. Bat. IV 5 in Fleckeisens
Jahrb. fir klass. Philol. XVI. Suppl. Bd. (1888) 800.

10 Wessely a. a. 0. XXXVI 129; XLII 86. — ov7jln — Kolumne, Formel.

11 C, Schmidt Koptisch-gnostische Schriften (1905) I 261.
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ne negpan ,Jeii der Gott der Wahrheit (d.i. der wahrhaftige Gott),
dies ist sein Name“, was direkte Ubersetzung von mmx 2Wid% M
#0guog GAnduwdg Bebg Jer. 10, 10 vgl. Moy “ION Pedg dinduwég 2. Par. 15,3
ist. 1a7or kann nur das Tetragramma sein, das iibrigens als Yaho rein
lautlich, nicht mit der Gruppe fiir ‘o, geschrieben, sich mehrfach in dem
demotischen Papyrus findet.

Das Altkoptische schrieb den Gottesnamen 171 "I auch eia¢o. Im
Pariser Zauberpapyrus 911£.! steht die Formel: dvx * fegfugiwd. Bugfagiad
avy’ e oxovt Z eioo edwver sdmt coflawd epov e20vv emt xovi d mwoov" O°¢
avox e foofegind = ANK  BAPBAPIOO ANK  BAPBAPIVO N6 CKOTT £
61420 AAWNAI EAWDAI CABADO ALOT 620N E€MKOTT NNOOT 06
AMOK 116 BAPBAPIWG ,ich bin Barbarioth, Barbarioth bin ich, der. ..
Jaho Adénai Eloai Sabadth. Komm herein zu diesem Knaben heute,
denn ich bin Barbariéth.“ Vorangeht die Vorschrift: #ily moog fjhiov
ouvdovinsag nute: xepadiis uéyor moddy yvuv — xove’ xei mMPOGKWIWVIGHS
naide 0Tii6ov xoTaviingd To¥ NAlov xal Aéye TOv Adyov xurdémwv avro Grdg.?
In dem Spruch stehen nebeneinander die hebr. Gottesnamen "= 3r1°
W2 975R; die Transskription €ia2o entspricht der von Hieronymus®
in ps. VIII erwihnten: ,nomen domini apud Hebraeos quattuor litterarum
est, Tod, He, Vau, He, quod propric dei vocabulum sonat et legi potcst Iaho,
et Hebraei &ggnrov, id est ineffabile, opinantur.“ Aber auffallend ist in der
koptischen Form das kurze O statt «w; ob darin nicht ein vielleicht be-
absichtigtes Spiel mit e1a ,Esel* und 20 ,,Gesicht, Form" liegt und die
Orthographie des Namens mit der Fabel zusammenhingt? Iis ist mir
natiirlich nicht unbekannt, dass die {ibliche Form lauten miite 2O0N6IW
»Eselsgesicht wie 20M07T200p xvvooxépalog, ABNRO ,verschieden-
kopfig* (neben :aB620 und yABIZ0O) usw. Aber das phantastische Spiel
scherzhafter und satirischer Etymologie 148t manches zu, was den Sprach-
gesetzen und der grammatischen Regel widerspricht.

Dazu kommt aber noch, dal der demotische Papyrust auch einen
zweiten magischen Namen schreibt ‘o—'n—na, in der Glosse 10AME.

! Wessgely a. a. 0. XXXVI 47 (Par. Pap. 88ff). Erman Zeitschr. f. dgypt.
Spr. u. Altertumskd. XXI (1883) 99. Wessely hat ms oxovr’ sicfo ohne Liicke;
wie mir W, Spiegelberg aber mitteilt, ist Ermans Lesung richtig, auf der Tafel
in Zeitschr. f. dg. Spr. w. Altertumskde. 1V 32 ist die Liicke deutlich zu sehen.
Was ne ckowrT’ ... bedeutet, ist nicht zu bekannt. Nach den Korrektur-
abziigen der neuen von K. Preisendanz vorbereiteten Ausgabe der Zauberpapyri
ist Ermans Angabe einer Liicke nicht richtig; der Test ist vollstindig. Zu
7e 6xovr’ vgl. Pap. Oslo 1, 349 (Eitrem Papyri Osloenses Fasc. 1, 16) tidimecxovd.

* Erman liest vus’ wove’ 8t. yopv-nore’ (Wessely) und xefv]dvre st. xaran-
Tined (Wess.). Nach Preisendanz yvprdw x(edére ,(kleide .. .) einen Nackten
(scil. Knaben), klatsche usw.“ 3 v. Baudissin Stud. I 184.

¢ Griffith-Thompson 25, 35 vgl. Zeitschr. f. dg. Spr. w. Altertumskd. XLVI 131.

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 18
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Griffith erklirt: Mo ,ass“, oM akhm. an ,again®, we = nat (,diese);
aber das gibt doch keinen Sinn! Der Text nimmt vielmehr den Namen
"Iodvyg vgl. Lue. 7, 18, Nebenform von Iwdvvyg, fiir einen Gottesnamen.
Auf einer Fluchtafel! aus der Gegend von Karthago, dem 3. nachchrist-
lichen Jahrhundert entstammend, lautet der Anfang: 2fogxifew e 8ot[i]c
not’ &l, vexvdaiov, tov dedv Tov wtlcevia yiy x[e]l odgavov Tove x1d.; in
der Folge werden angerufen Iéo d. i. Jesus, 'Iacd usw. und Heidnisches,
Jiidisches und Christliches untereinander gemengt. Richtig bemerkt Wiinsch
dazu: ,xricavre ist eine Erinnerung an Gen. 1, 1: émolneev 6 deog tov ov-
povdv xal v pijv, nachdriicklich vorausgestellt, um die Beziehung auf
Jahwe kenntlich zu machen,“ aber nicht richtig: ,Deshalb mochte ich
auch bei Imve nicht an den Namen des Propheten denken, sondern an
einen unrichtig geschriebenen acc. von ’Idwm: belegt ist der gen. plur.
Idwv, Deissmann, Bibelstudien 8. 6.“ In der Stelle?: §[t]e elui edg Fedv
&mévrov idov cafacr® &dwvei & Boat]as ist Idwy entweder verschrieben
oder eine Nebenbildung mit schliehendem », wie ’Tach®® eine solche mit
Schlufi-9 in Angleichung an cofak®. Und ’Iwve ist einfach der Name
Todvvyg 7279, gewdhnlich transskribiert ’Twevdv, aber 2. Reg. 25, 23

Cod. B ’Invd Cod. A "Iwavdv; 1. Par. 12, 12 Cod. A ’Iovdy, Cod. B "Toavdy
Cod. FA w«v; 1. Par. 26,3 Cod. A Tovdy, Cod. B "Inve9dr, hebr. A

2. Par. 28, 12 in der Rezension der Biblia Regia* rot Twvav, Cod. A ’Ie-
wvdv, Cod. B Iwavod, hebr. jnirn. Vielleicht ist auch der Name des

Propheten Jonas T3, aram. 833" ,, Taube“, gar nicht von diesem Worte
zu deuten, sondern Kurzform von jJr137, was iibrigens zu dem Jahwebild

des Biichleins symbolisch ausgezeichnet passen wiirde. Bekanntlich er-
kldrt auch Joh. 1, 43 das Mt. 16, 17 dem Petrus gegebene Patronymikon
Boguovd als & vidg Iodvov. Auch der Zauberer Iévvng heifit nach Mena-
choth 85a: Mwnd RAmY NI 7195 MR Jobhanna (Targ. Ion. zu Exod.
1,15; 7, 11. Num. 22, 22 ©7") mit der Nebenform 31171 (Johanné) im
Aruch und im Midrasch Vajoscha® und ">8" im Schalscheleth hakkab.

! R. Wiinsch Antike Fluchtafeln (1912) 13.

* Dieterich Pap. Mag. III 1 a. a. 0. 798.

3 Vgl. v. Baudissin Stud. I 194. Alexander von Tralles II p. 585 (Heim
Incantamenta magica graeca latina: Fleckeisens Jahrb. f. klass. Philol. XIX Suppl.-
Bd. (1893) 523): denifw 65 nare tadv &ylev dvopdrev ‘lead Zefun® Adwvel
Eip! und t6 bvope w0 péya lue® Zofedd. Die gleiche Form in dfoctad®
Par. Zauberpapyrus (Wessely XXXVI 69 Z. 1001, 71, Z. 1077) icwd 126 Z. 3263.
Pap. Lond. 46 Z. 56, Z. 142: 1ot (ebenda 128, 130). Irenaeus adv. haer. Il 58, 1
Harvey I 386: Jaoth.

.+ * Biblia Sacra (cura et studio Benedicti Ariae Montani). Antwerpen, Plantin
1569—73, sog. Biblia Regia, zur Stelle.
¢ Buxtorf a. a. O. 482.
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13, 2. Es gab also doch wohl eine Abkiirzung von §2r1" zu X217, fsn?
und so erklirt sich die Form Jove in der Fluchtafel neben unane im
demot. Zauberpapyrus als Variante. Der demot. Papyrus hat auch hier
im ersten Bestandteile cico—1w ,Esel“ und man deutete vielleicht den
Namen, analog dem “Iadd 7% als w0-m4 : ANA (vgl. XEF1Y fiir J2r17) aus
R, NENT1 L, J0 bin ich® vgl. die Form W:RTY (B:R=M).

Es liegt nun freilich mit den beiden demotischen Namen, worauf
mich Herr Professor Spiegelberg brieflich aufmerksam macht, so, dah
die Eigenart demotischer Schreibung zu beriicksichtigen ist, die Gruppen
rein lautlich ohne Riicksicht auf ihre Bedeutung zu verwenden. In dem
Worte aBpaxau (2792x) schreibt man das xau mit dem Worte 2au

< 2 .
f 5 -] wZimmermann® (hmw ji 5 ﬁx) , TeT, AeT mit dem Worte
fir THT ID tiw ,Wind“; To mit '—D_—" To t} ,Land“. Ebenso hat man

auch 1a— mit der Gruppe fiir ,Esel“ im Status constructus geschrieben.
»Ob der Schreiber des gnostischen Papyrus dabei eine gedankliche Ver-
bindung des Wortes mit ,,Jisel** hergestellt hat, ist sehr fraglich.“ Aber
das ist auch nicht nétig; sie zeigen immer, daB man sich des Gleich-
klangs von ernn—uiw, €1a—1a mit 3771 bzw. ™ in Agypten bewubt war.
Und wenn ein witziger und boshafter Leser den Namen 107 oder 1aw
so geschrieben sah, dann lag die Kombination, auf der unsere Deutung
aufgebaut ist, sehr nahe. Auch Spiegelberg hilt trotz jener Eigentiim-
lichkeit der demotischen Schrift die Schreibung der Glossen und ihres
demotischen Gegenbildes fiir eine Stiitze der Deutung.

Aber aus alledem ergibt sich keineswegs, daff der in der I'fvve Magiag
geschilderte Gott Zy& war, wie Wiinsch® meinte, sondern nur, daB er
eben 717 war, den man um seines Namens willen als den ,eselsképfigen‘

erklirte, dann mit Zefad®, also im Grunde dem gleichen Gott, und den
anderen Saturngdttern, endlich auch mit dem eselsgestaltigen Seth zu-
sammenwarf. Die Gnostiker brachten ihre MiBachtung des altestament-

! Gegen Dalman Grammatik des juidisch-palistinensischen Aramdisch (1905)
179 Anm. 5. Auch auf Apuleius Apol. c. 90 Helm 100, 10 darf aufmerksam ge-
macht werden, wo in der groBen Magierliste der Zauberer Jannes in der Uber-
lieferung iohs mit Kompendium geschrieben wird. Abt Die Apologie des Apuleius
von Madaura und die antike Zauberei (1908) 249 meint, daf hier ein Schreiber den
bekannteren Namen fiir den weniger geliufigen gesetzt hat und eine Verschrei-
bung vorliege, Das ist nach dem obigen nicht der Fall; der Name *I¢vvns wurde
Johannes gleichgesetzt. Herr Professor Eissfeldt fragt, ob man bei "lova nicht
vielleicht doch an den Propheten denken soll; der nebi Junus im muhammeda-
nischen Volksglauben spiele eine groBe Rolle.

2 Grifith Zeitschr. f. dg. Spr. XLVI 127 zu 8, 8.

3 Sethian. Verfluchungstaf. 108.

18*
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lichen Gottes, des Demiurgen, durch die Ubernahme der Fabel zum
Ausdruck.

Dab Seth mit Jahwe identifiziert wurde, berichtet Plutarch, de Isid.
et Osir. 31: of 9 Aéyovreg, #x vijs pdyng & Svov 16 Twpdve wy @uyn
imre Nuépag pevécdur wal Gwdévre pevviicer maidag “IegosiAvpov xei Tov-
daiov, avtddev elol xarddnhor v Tovdaink mugaxaiicavies sig tov uidov,
aber der Schriftsteller hat das deutliche BewuBtsein, dah darin eine un-
gehorige Vermischung disparater Dinge vorliegt und eine Fabel (juden-
feindlicher) Autoren, die offenbar auch Tacitus, hist. 5, 2 in etwas anderer
Gestalt kennt: quidam (ferunt) regnante Iside (also zu der Zeit, die auch Plu-
tarch nennt), exundantem per Aegyptum multitudinem (vgl. Lx. 1, 7) ducibus
Hierosolymo ac Juda, proximas in terras exoncralam. Das Reiten Seths auf dem
lisel wird wohl eine Anspielung auf die Messiaslehren des Judentums sein,
vgl. Gen. 49, 11; Sach. 9, 9; Mt. 21, 51, wie auch bei Diodor, wo Moses
auf dem Esel reitend erscheint. Die 7 Tage der Flucht mit der Rettung
am siebenten Tage mogen auf den Sabbat gehen. Natiirlich setzt dies
alles schon eine Identifizierung Seths mit Jahu auf Grund der Deutung
des Namens Jahu als des onomorphen voraus. So erkliren sich dann
in den Zauberpapyri Formeln wie Pap. Mimaut 76* neben der Figur
eines eselskopfigen Mannes mit Mantel, Stab und Peitsche: fogxifw oe
Ixw cePond adovar afgecaé oder 2. Pap. Berl 115°%: ¢l6 Moiicén ob do’
dpdvng v dAndely To Iwegfn® Zag Sefewd, wo das lwcofnd, gewdhn-
licher Beiname des Seth in den Zauberpapyri, deutlich auf diesen hinweist.*

! Hildebrand De diebus festis 65 erzithlt mit Beziehung auf die Palmesel-
prozession: Fama est, fuisse Cracoviae aliquando Turcicos legatos, qui cum spec-
tassent, sublatis manibus clamaverint: Quam tmpii estis, vos Christiani, qui asinum
adoratis! Ahnlich auch Mich. Servede De trinit. errore ed. 1531, lib. 1 p. 12.
Vgl. aunch Bereschith r. Par. 15: ,Das Wort Esel bedeutet den Mebsxas, wie der
Prophet sagte: Arm und reitet auf einem Esel.¥ Par. 89: ,Derjenige, welchen
Zacharias als Eselsreiter bezeichnet, wird die Israeliten von ihren Siinden rein
waschen.* Berachoth f. 56: ,Wer im Traum einen Esel erblickt, der wird die
Zeit des Heils erleben, weil Zacharias sagt: Dein Konig kommt zu dir arm und
reitet auf einem Esel.“

2 Wessely Abh. XXXVI 142.

3 G. Parthey Zwei griech. Zauberpapyr: d. Berl. Mus. (Abh. Berl. Ak. Wiss.
1866), 153. Nach Preisendanz ARW 19 (1918), 195 vielmehr &g ydo épdvys.

4 gig mit Dat. vgl. L. Radermacher Neutestamentliche Grammatik 116 (Hdb.
z. Neuen Testament 1912). Zdg ist die bei Arcadius 125, 7 (Anecdota Graeca
Bekkers 1181) genannte, von Pherekydes gebrauchte Form des Namens Zedg
vgl. Diels Sitz.-Ber. Berl. Ak. Wiss. 1897, 144 ff. Dieterich, Abraxas 130. Nach
Lactanz Divin. tnst. I 11, 45—46 Brandt 44f vgl. Epil. 13 Brandt 685 ist es
der auf der Grabschrift des Jupiter in Kreta nach Ennius Sacra Historia ste-
hende Name des Zeus: inque sepulcro eius est snscriptum antiquis litteris Graecss
Zav Keovov id est latine Juppiter Saturni.
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Man kann gegen diese ganze Begriindung der onomorphen Gestalt
Jahwes einwenden, daB die Zauberpapyri erst dem 3. und 4. Jahrhundert
angehdren. Dem ist freilich entgegenzuhalten, daf sie viel alteres Gut
aufbewahrt haben und die Datierung ihrer Rezension und Niederschrift
(sie sind ja oft kopiert worden) nicht entscheiden kann. Es ist ferner
zuzugeben, daB, auch wenn der Stoff in #ltere Zeit zuriickreicht, die
Schreibung der Namen, zumal als deren rein lautliche Wiedergabe, immer-
hin neuerem Gebrauch entsprechen konnte. Man wird alle diese Ein-
wendungen bedenken miissen. Dennoch diirfte die Wahrscheinlichkeit
fiir die hier vorgeschlagene Losung sprechen, weil sie einfach ist und
sich auf Tatsachen griindet, wihrend die anderen Versuche an allerlei
Schwierigkeiten historischer und sprachlicher Art leiden. Wenn man
um die Mitte des 3. Jahrhunderts etwa den Jahwenamen mit dem Wort-
bild fiir €10—10 schrieb, so wird das nicht erst damals und nur in dem
einen demotischen Papyrus geschehen sein, und auch als rein lautliche
Wiedergabe bezeugen die Exempel den Gleichklang von enw und =
tiir das dgyptische Ohr. Uber die Zeit des 1. vorchristlichen Jahrhun-
derts geht die Fabel ja auch nicht zuriick, in ihrer spezifischen Form
mit dem eselskopfigen Gott sogar nicht iiber das 1. nachchristliche Jahr-
hundert, wo Apion und der bissige alexandrinische Pobel die Fabel auf-
gebracht haben mégen.

Mit Absicht ist bisher der Bericht des Tacitus hist. 5, 4 iibergangen,
der noch eine itiologische Begriindung fiir die onomorphe Gottesgestalt
bringt: sed nikil aeque, quam inopia aquae faligabat (nimlich die Juden’
auf der Wiistenwanderung). Iamque haud procul exitio, totis campis pro-
cubuerant, cum grex asinorum agrestium e pastu in rupem nemore opacam
concessit. Secutus Moyses, coniectura herbidi soli, largas aguurum venas
aperit . .. Effigiem animalis, quo monstrante crrorem sitimque depulerant,
Dpenetrali sacravere, caeso ariete, velut in contumcliam Hammonis, worauf
auch Tertullian, Apol. 16 zuriickgreift: Judaeos refert (Tacitus) Aegypto ex-
peditos sive, ut putavit, extorres vastis Arabiae in locis et aquarum egentis-
simis cum siti macerarentur onagris, qui forte de pasiu potum petituri aesti-
mabantur, indicibus fontis usos, ob eam gratiam consimilis bestiae superficiem
consecrasse. Diese Form der Erzihlung kennt bereits Plutarch?, indem
er berichtet: xai iowg &er 1éyov, g Tov dvov dwepivavra myyiy adroig
Bdarog ziudoey . ... daher sei der Esel vo miuduevor on advdv pdhote
9nglov. Bei dem Bock oder Widder, den die Juden Ammon zur Schmach
schlachten, denkt Tacitus vielleicht an den Azazelbock Lev. 16, 8; 10;
26. Barnabasbr. 7, 41f. Tertullian, adv. Marc. III 7, adv. Jud. 14. Wo-
her aber stammt die Atiologie fiir die Onolatrie der Juden?

! Platarchi Moralia Wyttenbach ITI 2, 740 (quaest. symp. IV 5,2 p. 870 D).
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Das Felsenwunder des Moses hat schon friihzeitig seine legendarische

Ausschmiickung gefunden. So schildert es der jiidische Tragiker Ezechiel *:

Kedriere Maoij, medoyes, oiov shoousy

Towoy, meds «lrf Tide ebesi vdmy:

Eoti ydo, og mwov %l 6b twyydveg o,

énsi. Todsv 0F @éyyos EEédapé viv,

xal sdpoocvvns onuciov, og 6Tvlos mwveds.

Evradde dapdy’ shoouey nardexior,

Vyods ve Mfddus' dailis ydgos Padds,

wnyds d@iecov dadsx’ I was mwéirtecs.

Zredéyn O dovuve moldd gotvirey mwéle

Eyxcome, dexduts imrd, wel énigouros

nwépune yhon Foépuccty yoordopata.
Die Darstellung Ezechiels ist eine Vermengung der Geschichte vom ge-
spaltenen Felsen (3x s méroag) Ex. 17, 1ff. mit der Geschichte von
dem Aufenthalt in Elim Ex. 15,27. Irgend eine Bekanntschaft mit dieser
Darstellung verrit der Koran® Sur. 2, 57: ,,Als Moses um Wasser fiir
sein Volk flehte, da sagten wir: ,,Schlag mit deinem Stab auf den Felsen,
und es sprudelten zwolf Quellen (wyyds dpicowy dédex’) hervor, auf dafh
alle ihre Quelle erkannten®, Sur. 7, 160: ,,und wir teilten sie (die Kinder
Israel) in zwdlf Stimme und Nationen, und wir gaben es dem Moses durch
Offenbarung ein, als sein Volk von ihm zu trinken verlangte,’'sagend: ,,Schlag
mit deinem Stab an den Felsen“; und es stromten zwolf Quellen hervor,
sodab jedermann den Ort wubte, wo er zu trinken hatte.“ Diese Haggada
mag in einer Ausdeutung des 279 ¥Kx. 17,6 seinen Grund haben, das schon
Num. 20, 11 zu 2937 9" geworden ist (Sept. 0w modv), Ps. 114, 8 zu
D7 a8 und 3vpTizyn (Sept. tod oreépavrog Ty mérgav s Muvag Vdd-
Ty, %l T dxgdrouov eig myy&¢ VodTtwv; Symmachus hat sl Elog vdd-
tov st. el Mpves 0.), Ps. 78, 20 zu D"'?I'Tﬂ:ﬁ 271 (Sept. Vdare xei yelucpgor),
Ps.105,41: 9mz nivgs 2050 272 207 1 o0 (Sept. diéoengev mégav,
xel 2oovneay Hdora, Emogsvdncay dv dvidgors morauol) vgl. auch Sap. Sal.
11, 8: #wrag adrois deyudic Vowe. Jedenfalls ist deutlich, dall trotz der
Schilderung von Elim mit den 70 Palmen die 12 Wasserbrunnen daselbst,
die dadexe wyyal Hddrwv, auf das Felsenwunder bezogen sind.

Ubrigens scheint auch eine Stelle im demotischen magischen Papyrus
von Leyden und London ? auf diese Erzihlung zuriickzugehen: , the longing
which the god, the son of Sopd (? vgl. Spdt.-Sothis, Glossar No. 146* 4),
felt for Moses going to the hill of Ninaretos to offer water unto his god, his

! Eusebius Praep. Evang. IX 29. Nach Schiirer Gesch. d. jiid. Volkes III
(1898) 375 ist er vor Alexander Polyhistor, schon ins 2. vorchristliche Jahr-
hundert zu setzen.

* L. Ullmann Der Koran (1840) 6, 130.

3 Griffith-Thompson 185, XII verso 6f.
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lord, kis Yaho (71), Sabahko (nM2X), his Glemura-muse, Plerube. .. S. mi
Abrasaz Senklai . . . Freilich weiff ich mit dem ,Hiigel von Ninaretos*
(geschr. nyn'rets) so wenig anzufangen wie Griffith-Thompson. In Gle-
mura-muse konnte stecken [ XA 753 ,,der offenbart die Grobtat des
Mose‘ o. 4., in Plerube 71327 ®5p ,,der méichtige Wundermann®. Die Form
Sabaho, ohne th, oft auch auf Gemmen usw. caBaw!, ist wohl dem
Yaho angeglichen, wie 14262 dem Zwfacd®. Das Ganze ist allerdings
merkwiirdig entstellt.

Die Stelle émigovrog mépuxs yhon doéuuacy yogrcuate, die in den bi-
blischen Stellen keine Parallele hat (Num. 20, 11: xei émev 7 cvvayayy
xel T@ xTojvn adtdy entspricht ja nicht), kann nun den Anlab nicht ge-
boten haben zu der Erzihlung von den wilden Eseln. Jedenfalls deutet
die rupes nemore opaca des Tacitus auf den Fels ('m:z Ex. 17, 6) hin, das
gbael vdmy und die émmiggurog yAdn auf das herbidi soli, das nemore auf die
(durch die 70 Palmen) beschattete Wiese Aaudy’ neracxiov. Es wird
dem romischen Historiker etwas Ahnliches vorgelegen haben wie dem
Jidischen Dichter. Aber Ezechiel spricht von dem géyyos und dem ervdog
mvgeds; das ist zwar nicht biblisch und stammt doch aus dem Alten
Testament. Dagegen redet Tacitus von der grex asinorum agrestium, die
zur Entdeckung des Wassers fiihrte; iibrigens sagt er largas aquarum
venas wie Num. 20, 11 9321 23, Plutarch mypiy #daros vgl. Tertullian
indicibus fontis usos. Wie kam nun die Eselsherde in die Erzéhlung?

Der Onager ist im Alten Testament als ein Tier geschildert, das im
Aufsuchen des Wassers besonders findig ist. So heiit es Ps. 104, 10; 11:
TN M2 MY IR PN (3REY BN TR DnIR By nawen
oNax, Spt.: 6 éamosrélhav mayis év pdonykw, dvauécov tiv doéwv dieAe-
Govrar Ydata. moTLoT6L mivre Td nole ToT &ygod, moosdébovrer Gvaygor elg
dipev edrdv und Hiob 39, 5 und 8: "2 Ty Nty noen X NdY™n
Wi PINNTHD MRY WP BT 0T OB, Sept.: vig O fomiv 6 doeis
Bvov &yguov dAevdegov, deauovg OF altod Tig EAveev; nuraeKéweton Gon voury
adrod, xal mico mavtdg ywgov tyrei. Und noch Albertus Magnus, de
animal. XXII tract. 2c. 1 No. 833 sagt: Onager est asinus ferus qui ut di-
cunt quidam quintodecimo dic mensis Martii duodecies rugit in nocte et duo-
decies in die aequinoctium indicans® . . . sitis est impatiens valde, ef agquam

! Vgl. z. B. v. Baudissin Studien 1 190 Nr. 7, 8; 191 Nr. 15, 16; 192 Nr. 22;
194 Nr. 27; 195 Nr. 29, 30; 196 Nr. 33, 34,

* Vgl. oben S. 274 Anm. 3.

* Edit. Stadler Beitrige z. Gesch. d. Philosophie d. Mittelalt. hrg. von
Cl. Biumker XVI (1921) 1416.

* Das entspricht den bekannten igyptischen mystischen Traditionen iiber
heilige Tiere vgl. Reitzenstein Poimandres (1904) 265.
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limpidissimam quaerit ad potandum. Das palite ausgezeichnet zu dem
nbewisserten Griin, den (wilden) Tieren zum Futter gewachsen* Ezechiels-
Doch liegt auf der Hand, daB die Atiologie an die Fabel der antijiidi-
schen Autoren erst nachtriglich herangebracht wurde, nachdem schon
die onomorphe Gestalt des Judengottes feststand, um diese zu recht-
fertigen.

Noch wird man nach einem Grund sich umsehen, warum gerade diese
Atiologie gewshlt wurde und ob sie vielleicht im Alten Testament einen
Ankniipfungspunkt fand. Es 18t sich — natiirlich ist das nur Ver-
mutung und eine M§glichkeit — auf Hab. 3, 15 hinweisen: n33
2727 DY "mi Ao 272 ,,du trittst in das Meer deine Rosse’, in? den
Schwall vieler Wasser®, Sept.: xel émfifac eic ddAacsav rovg inmovg Gov,
tepdesovreg B0we wohd, Vulg.: viam fecisti in mari equis tuis, in luto aqua-
rum multarum, wihrend das Targum umschreibt: mas8713 X9 5¥ ROD5AN
TNO 2 M2 Tp° ,du offenbarst dich auf dem Meere in deinem
Herrlichkeitswagen (vgl. Masora v. 8) im Schwall vieler Wasser.“ Den
Zusammenhang kann man leicht mit der Erzahlung vom Durchzug Israels
durch das Rote Meer verbinden, zumal wenn man fiir n377 irgend den
vom Griechen und Lateiner zum Ausdruck gebrachten Sinn annimmt:
,,du setztest ins Meer* oder ,fiihrtest ins Meer deine Rosse* vgl. Ps. 17, 20.
Jes.63,13: 25w N5 13783 0702 NiNR2 93751, Sept. fyayov adrods o7
épiecov dg immov 01’ dgvjpov nei olx éxomiweav, das man auch iibertragen
kénnte: ,,der sie durch den Abgrund fiihrte wie Pferde, sie strauchelten nicht
(wurden nicht matt) in der Wiiste.“ Sap.Sal.19,9: dg yap inmwos évourdnoey;
dann wiren die Israeliten die von Gott gefiihrten Rosse. Nimmt man
nun mit Vulg. und Neueren an, daff =mm2 zu lesen ist, so konnte das
auch gelesen werden "%ara und Hab. 3, 15 wiirde lauten mit dieser

Punktation: ,du machtest einen Weg (fiihrtest) durch Esel zu vielen
Wassern (Acc. locativus®)* oder auch mit einfachem 313 ,,du usw. Eseln
zu usw.* Irgend ein boswilliger und spitzfindiger Mensch konnte auf
eine solche Deutung des Verses kommen und dazu pafite die bekannte
Eigenschaft des Wildesels vorziiglich.

Fassen wir zusammen, so scheint sich die Frage nach der Onolatrie
der Juden so zu lgsen: Im 1. vorchristlichen Jahrhundert entsteht in
Alexandria bzw. in dessen Kultursphire die antijtidische Fabel von der
onomorphen Gestalt des jidischen Gottes Iwch W77 und zwar aus einer
satirisch-antijiidischen Etymologie des hebriischen Namens, die 3 auf

! Nach Guthe in E. Kautzsch Die hl. Schrift des Alten Testaments (1910)
1166 zu lesen g0 ,seine Rosse. Die Sept. lasen wohl hiph. noY statt poT.

* Nach Guthe zu lesen =2 vgl. den Lateiner.

3 Gesenius-Kautzsch Hebr. Grammatik § 118, 1.
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das agyptische Wort fiir den Esel zuriickfiihrte. Da dieser Gott mit
Kodvog identifiziert wurde, ging die Form auf die Saturngotter ﬁber und
infolge des Zusammentreffens mit der Form des igyptischen Gottes Seth
wurde dieser mit Jahu vermengt.!

Der Giite von Herrn Professor Weinreich verdanke ich die Einsicht in den
kiirzlich erschienenen Aufsatz von E. Bickermann »Ritualmord und Eselskult¢ in
der Monatsschrift fiir Geschichte und Wissenschaft des Judentums 71 (1927),
171ff. (iber den Eselskult 255ff) Ich kann die scharfsinnig und geschickt
durchgefiihrte These B.s, daB es sich in der Fabel vom Eselskult der Juden
um eine Licherlichmachung der jiidischen Proteste gegen den syrischen Konig
Antiochus Epiphanes handle, die dabei eine alte idumiische Erzihlung be-
nutzte, nicht teilen. Nach Nieses Konjektur ist die Nachricht iiber den Raub
des goldenen Eselskopfes durch Zabidos auf Mnaseas von Patara (Miller,
Fragm. Hist. Graec. III 149ff) zuriickzufiihren. Damit kiimen wir auf die Zeit
etwa der ersten Hilfte des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts, wobei aber zu
beachten ist, daB ein Forscher wie Christ, Gesch. d. griech. Lit. (1890) 487 sich
iber Mnaseas vorsichtig #uBert ,ein angeblicher Schiiler des Eratosthenes“.
Und ,Mnaseas“ ist doch nur eine unsichere Verbesserung eires verderbten
Wortes. Vom Exil ab bis zur Makkabierzeit wissen wir iiber Kiimpfe zwischen
Juddern und Idumiern nichts. Erst 1. Macc. 5, 8. 65; 2. Macc. 10, 151, 12, 32
erzithlen wieder von den Auseinandersetzungen der beiden Nachbarn unter
Judas Maccabiius bei Hebron, in dessen Nihe Adodra-Dora lag (daea auch
Josephus Ant. 14, 5, 8, sonst 4dwec, ‘Adweséy, Hddbesog, das, wie es scheint,
nach dem Exil mit dem ganzen Negeb unbestrittener Besitz der Idumier war;
es wird um 143 v. Chr. im Feldzug des Tryphon 1. Mace. 13,20 genannt und
nach Jos. Ant. 13,9, 1 von Johannes Hyrkanos zuriickgewonnen — das alte
Adwgaiy 2. Par. 9, 11). Man méchte bei der Erzihlung an diese Kimpfe
denken. Auch daB der Gott der Adorier Apollo gerannt wird, diirfte wohl in
spitere Zeit deuten; nach Schiirer, Gesch. d. jiid. Volkes 2 (1898), 28 ist der
Kult dieses Gottes in Paldstina auf seleukidischen KinfluB zuriickzufiihren.
Sollte nun auch Mnaseas um 200 v. Chr. der Uberlieferer der Erzihlung sein,
30 wire diese doch wohl nicht als Schildbéirgerstreich zn erkliren, sondern
vielleicht, wie Weinreich vermutet, als Telesmatapraxis. Nimmt man den
Talisman weg, so bricht Plage aus, vgl. Weinreich, Ant. Heilungswunder, 162f.
166 (goldener Talisman 165 A.2). Der Raub des Eselskoptes wiirde also
den Feind webrlos machen. Auch aus dem Ausdruck yovei ze@als ist ein an-
derer SchluB zu ziehen, als B. es tut. Die Ps.-Clement. Recognitionen 1, 36
berichten vom goldenen Kalb Ex. 32, 4 u. Par.: cum moraretur Moyses, ipse
secundum speciem Apidis, quem coli in Aegypto viderunt, aureum caput vituli

! Prof. Spiegelberg teilt mir mit, daB er nachtriiglich festgestellt habe,
William Groff habe in den Mémoires de UInstitut égyptien III (1900) 406 aus der
demotischen Schreibung denselben SchluB gezogen, den Fund aber nicht weiter
verfolgt. Die eingehende und davon unabhiingige Untersuchung wird darum
nicht fiberfliissig sein. — von Lippmann Entstehung und Ausbreituug der Al-
chemie (1919), 185, 224 fiihrt die Behauptung, daB die Juden einen Eselskopf
verehrten, auf einen alexandrinischen Wortwitz Keévos—&vos zuriick, der durch
die Feier des Sabbats am Tage des Saturn (Kromos) mitveranlaBt sei. Das ist.
wenig wahrscheinlich.
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facientes adoraverunt; vgl. Lactanz, instit. div. 4, 10: auwreum caput bovis, quod
vocant Apin, quod eos praecederet, figurarunt, und Hieronymus in Osee 1, 6:
populus Israel in solitudine fecisse sibi caput vituli (auch er bezieht sich auf
Apis und Mnevis), withrend z. B, Tertullian, Scorpiace 3, von einer effigies vitull
(wie Tacitus von der effigies animalis) spricht. Das ist doch sicher zu erkliren
von den igyptischen Gotterbildern aus, die 6fters nur aus einem Kopf bestehen,
vgl. Ausf. Verzeichnis d. dig. Altertiimer Berlin (1894) 216. 222. 232, und mit
Gold ausgelegt wurden, ebenda 215. 217 (vgl. auch das bestiae superficies bei
Tertullian apol. 16). Das ,detraxisse, émwocipas* braucht keineswegs zu be-
deuten ,er riB (den Kopf des Esels) ab“ sondern kann einfach heiBen ,er
nahm (ihn) fort. Fassen wir aber auch die Stelle wie B., so ist immer an
die theriokephalen agyptischen Gotterbilder zu demken, die bekannten Misch-
gestalten (wie die gnostische der Genna Marias), die gelegentlich auch aus
verschiedenen Materialien bestehen, vgl. Ausf. Verz. 218. 223, manchmal ver-
goldet, ebenda 230, vgl. Zimmermann, Die dg. Rel. n. d. Darst. der Kirchen-
schriftsteller (1912) 168. So wird ja auch von Apuleius met. 11 der hunds-
kopfige Anubis schwarz mit goldenem Haupt geschildert Erman, Die ig.
Religion (1905) 261 (nunc atra, nunc awrea facie sublimis, attollens canis cer-
vices arduas). Die Parallele des mittelalt., Bophomet paBt nicht und ist anders
zu erkliren. Es ergibt sich aus den Varianten zu Ex. 32,4 weiter, daB Apol-
lonius Molon den Ausdruck asini caput (ex auro compositum) nicht notwendig
gebraucht haben muB; er kann auch effigies asini, Svov sixdv o. 4. gesagt
haben, was Apion im Blick auf die ihm in Alexandrien vor Augen stehenden
theriokephalen Gotterstatuen genauer mit dvov xepals, asini caput wiedergab,
vielleicht in Erinnerung an die Zabidosgeschichte, die tibrigens an einer Gegend
haftet, die igyptischem EinfluB stark unterlag (das nahe Gaza war eine halb-
igyptische Stadt). So liegt es auch von hier aus niher, an igyptische als an
seleukidische Grundlagen der Fabel zu denken. Die seleukidisch eingestellten
Schriftsteller hitten wohl eher das Schwein, nicht den Esel gewihlt; nach
Posidonius bei Diodor 34 fr. 1; Josephus, Ant. 12,5, 4. 18, 8, 2 opferte An-
tiochus Epiphanes in Jerusalem das Schwein (fdélvyuc donudseswg Dan. 11, 31.
1. Mace. 1, 54), nach heidn. Verstindnis das heilige Tier der Juden und ihres
Gottes. Fir Agypter dagegen lag es nahe, dem verhaBten Volk einen Gott
anzudichten, der ihrem Gott der Fremde, des Auslandes vgl. Zimmermann
a. a. 0. 54 gleich, zumal wenn sein Name an den des Tieres dieses
Gottes Seth anklang. Das Eselshaupt als Symbol Seths spielte in der ig.
Magie eine Rolle: Erman, Ag. Rel. 220 (iiber den Esel als ddmonisches Tier in
der Antike vgl. auch Oikonomos, Athen. Mitt. 51 (1926) 83ff). DaB man dabei
auf Antiochus Epiphanes zurlickgriff wie auf Zabidos oder Zacharias, erklirt
sich daraus, daB der syrische Konig eben in das sonst wohlgehitete Aller-
heiligste eindrang und damit ein guter Zeuge fiir das dort vermutete Bild des
Gottes sein konnte. Jedenfalls ist von Agypten aus die dort vermutlich ent-
standene Fabel leichter zu erkliren als anderswoher, auch in der Form, in der
sie von dem Idumier Zabidos erzihlt wird.



II. Berichte.

Vedische Religion (1915—1927).!

Von W. Caland in Utrecht.

Es ist eine bedauernswerte Tatsache, daB die Gelehrten, die iiber
Religionswissenschaft schreiben, so gar wenig die doch so wertvollen
Data der altindischen, der vedischen Religion in Betracht ziehen. In
einer umfangreichen Arbeit hat nun A. B. Keith eine neue Darstellung
der vedischen Religion und Philosophie? gegeben, deren Zweck ist,
dieser vernachlissigten Religion ihre richtige Anerkennung und Be-
nutzung von seiten der Religionsforscher zuzuerteilen. Das Buch war
schon vor dem Kriege fertig (1910), daher wird man es dem Autor
nicht all zu sehr verargen, wenn von den inzwischen erschienenen
Publikationen einige seiner Aufmerksamkeit entgangen sind. Im all-
gemeinen ist diese Arbeit sehr zu loben: der Verfasser verfiigt nicht
nur iiber eine griindliche Kenntnis der altindischen Quellen, sondern
hat sich auch mit den besten Werken iiber allgemeine Religionswissen-
schaft vertraut gemacht. In diesem Buch erweist sich Professor Keith
als ein tiichtiger Synthetiker. Freilich sind die Schliisse, die er z. B.
tiber das Wesen der vedischen Gotter macht, nicht iiberall neu oder
tiberzeugend, aber der Autor weil seinen Leser durch seine lebhafte
Darstellung stets gefesselt zu halten. Unangenehm dagegen beriihrt
der polemische Grundton; fast alle Ansichten, z. B. der deutschen Veda-
forscher, werden abgelehnt mit einem: ,this is clearly wrong“, ,this is
clearly untenable”, ,it is absurd to suggest usw. Nur Hermann Oldenberg
scheint vor dem Richterstuhle Keiths bestehen zu kénnen. Der Autor
selber ist allzusehr von der Richtigkeit seiner eigenen Anschauungen
iiberzeugt, die doch auch meistens nur Hypothesen sind, denn iiberall

! Nur die Werke sind hier besprochen worden, die dem Berichterstatter
entweder durch die Redaktion des ,Archivs® oder auf andere Weise zuge-
gangen sind.

* The Harvard Oriental Series, Vol. XXXI und XXXII: ,, The Religion and
Philosophy of the Vedas and Upanisads“ by A. B. Keith, Cambridge (Mass.),
Harvard Univ. Press, 1925.
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wo er sagt, dieses oder jenes solle ,clearly” so und so erklirt werden,
hat dieses ,clearly fiir uns meistens nur den Wert eines ,,vielleicht* oder
hochstens eines ,,wahrscheinlich*. Keiths Arbeit unterscheidet sich von
allen derartigen Werken besonders dadurch, da er auch den Ritus
nach der Darstellung der Sutraliteratur mit einbegriffen hat. Leider hat
er sich nicht die Mithe gegeben, iiberall die Quellen nachzupriifen. Er
glaubt z. B. einen Fall von Fetischismus fiir den Stulagava-Ritus anzu-
nehmen berechtigt zu sein (S. 69, 197, 270, 364, 365). Nach Keith sollen
hier drei Tiere: ein Stier, eine Kuh und ein Kalb den Gott Rudra, seine
Gattin und seinen Sohn vorstellen. Diese Darstellung beruht auf einer
falschen Deutung des Wortes avahayati in Apastamba und Hiranyakesin;
der Ausdruck besagt ja nicht, daB Sulagava (d. h. Rudra) in sichtbarer
Gestalt (als Stier) herbeigefiihrt wird (das hieBe anayati), sondern nur,
daB die Gottheit herbeigerufen wird, shnlich wie das z. B. im Voll-
mondsopfer geschieht (vgl. u. a. Hillebrandt, Neu- und Vollmondsopfer
S. 84). Weder von Totemismus noch von Fetischismus ist hier also
die geringste Spur. DaB das neugeborene Kind ,,beraucht* werden soll
(S. 283, 367, 368), beruht auf einer unrichtigen Ubersetzung Olden-
bergs. Die Begriffe vedi und witaravedi sind bei Keith (S. 825, 326)
verwirrt; ebenso herrscht Verwirrung inbezug auf das Daksinafeuer
beim Varunapraghasa (S. 265). Man sieht nicht, weshalb das merkwiir-
dige, in Petronius, sat. 62,6 eine so treffende Parallele findende ,,Um-
pissen® des Knechtes (S. 241, 389) als ,.an idiotic spell” bezeichnet wird.
Dab der Autor doch nicht iiberall seine Quellen griindlich beherrscht,
geht aus manchem Zitat hervor, wenn er z. B. (S. 335) sich zweifelnd
ausspricht iiber die Extra-Stotras (das Paficavim$abrahmana hitte ihm
hier Sicherheit gegeben), oder wenn er (S. 337f.) Katyayana zitiert
statt Paficavimsa oder Sadvimsabrahmana, auf welchen Quellen Katyayana
hier beruht. Die Darstellung verschiedener Teile ist etwas schwach
und einseitig: die eintdgigen Somaopfer und die mit einem besonderen
Wunsche unternommenen unblutigen Opfer werden nur spirlich behan-
delt, und gerade diese Abschnitte enthalten soviel Interessantes fiir den
Religionshistoriker. Der Leser hitte auch gerne etwas iiber die so oft
erwihnte Opferschnur erfahren mogen, und die Hypothese wire wenig-
stens zu erwihnen gewesen, daf die ilteren Texte keine Schnur kennen,
sondern daB die Ausdriicke yajiopavitin und dgl. sich auf die Tracht des
Oberkleides beziehen (vgl. z. B. Indog. Forschungen VI, Anzeiger S. 74,
Z.8). — Zu den besten Teilen des Buches diirfte man die Darstellung
der vedischen Philosophie rechnen; man sieht daraus u. a., daB der
Autor von einem Zusammenhang der pythagoreischen Lehrstiicke mit
altindischen Anschauungen nichts wissen will, ebensowenig wie von
einem Einfluf) der Lehre tiber Vac auf die neuplatonische Lehre iiber Logos.
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Mit der vedischen Religion im allgemeinen beschiiftigt sich eine
zweite Arbeit, nimlich die zweite Auflage des so tiichtigen und niitzlichen
»Die Religion der Veda“ von dem inzwischen leider vorstorbenen Her-
mann Oldenberg.! Da diese Schrift, die neue Bahnen ersffnet hat, inso-
fern hier zum ersten Male in der gliicklichsten Weise die philologischen
Data des Veda im Lichte der Ethnologie betrachtet wurden, durch die
erste Auflage geniigend bekannt ist? und die zweite Auflage in der
Hauptsache dasselbe wie die erste bietet, braucht iiber sie hier nichts
weiteres gesagt zu werden.

In einem schonen Buche: ,, Il pensiero religioso nell’ India prima del
Buddha“® bestrebt sich Carlo Formichi, im Veda ,das dynamische
Element“ der religisen Anschauungen vom Rgveda an bis auf die
Upanisads hervorzuheben; er bemiiht sich ,,das Gold von den Schlacken
zu trennen“. Nach einigen etwas oberflichlichen, unvollstindigen und
wenig Neues bringenden Betrachtungen iiber Art und Wesen der vedischen
Gottheiten* untersucht der Autor die Hymnen des Rgveda und des
Atharvaveda, welche philosophischen Inhalts sind® und verfolgt die
Idee des Monotheismus bis auf die Upanisads. Besonders anregend ist
die ausfiihrliche Behandlung einiger Hymnen des Rgveda (namentlich
von I. 164 und X. 90) und einiger atharvanischen Lieder.

Eine sehr anregende, aber oft zu Widerspruch veranlassende Ab-
handlung ist die von J. W. Hauer, ,Die Anfinge der Yogapraxis im
alten Indien, eine Untersuchung iiber die Wurzeln der indischen Mystik
nach Rgveda und Atharvaveda“.® Ausgehend von dem Standpunkt der
spiateren Yogapraxis bekommen wir zwar durch Hauers Austithrungen,
die durch zahlreiche Parallelen aus den Ansichten der Primitiven gestiitzt
werden, eine richtigere Einsicht in manches Lied des Rg- und Atharva-
veda, aber man kann sich der Erwiigung nicht erwehren, da der Autor
von seinen leitenden Gedanken allzusehr voreingenommen ist; so scheint
z. B. in das ,,Sitzen” viel mehr von ihm hineininterpretiert zu werden
als billig erscheint (8. 21); das Stammeln (S. 76) des Diksita steht doch
doch nicht so fest wie er meint. Solange nicht das Wesen der Vratyas
eine geniigende Erklirung auch im Zusammenhang mit den Vratyastomas
erhilt, scheint ein ,non liquet“ iiber das beziigliche Atharvanlied em-

! Stuttgart und Berlin 1917, Cotta.

? Vgl. die Selbstanzeige Oldenbergs in den G. G. 4. 1917, Nr. 6.

* Bologna, N. Zanichelli Editore. 1925.

¢ Auf 8. 35, Z. 4 soll ,germanico wohl durch ,lettico” ersetzt werden.

® DaB im Purusasikta (S. 81) auf die magischen Hymnen des Atharvaveda
angespielt wird, ist zu bezweifeln.

¢ Stuttgart 1921, Kohlhammer (Tibinger Dissertation).
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pfehlenswert zu sein.! In der im allgemeinen sehr verlockenden Behand-
lung und Erklirung des Liedes vom Brahmacarin (S. 81ff.) scheint mir
Vs. 12 gegen des Autors Erklirung zu sprechen, da ja gerade die
Keuschheit als eine der hervorragendsten Observanzen des Brahmacarin
gilt. DaB das Lied Rs. X. 16 (s. p. 104ff.), welches allgemein fiir ein
Totenlied gilt, ebenfalls auf den Geweihten gehen soll, scheint mir doch
noch immer zweifelhaft. Jedenfalls zeugt aber die Arbeit von tiefer Ein-
sicht in die Probleme.

_ Eine umfangreiche Monographie iiber das Wesen des Gottes Rudra-
Siva verdanken wir E. Arbman.* Wihrend die Mehrheit der Gelehrten
Rudra bis jetzt als einen Sturmgott auffafite, soll er nach Arbman fiir einen
Totengott zu halten sein®: er meint, daB man in der spiter-vedischen
Rudra-Vorstellung das eigentliche Wesen des Gottes reiner erblicken
kann, als in der, der Zeit nach &lteren, des Rgveda. Einer seiner Griinde
ist das Epitheton des Rudra: , Tryambaka®, welches Arbman als ,,drei
Miitter habend® auffaft; in diesen Miittern sollen die aus der spiteren
Zeit bekannten weiblichen Ddmonen zu erblicken sein. Es ist aber eine
Tatsache, daf sich nicht mit Sicherheit sagen lifit, ob das Wort tryam-
baka wirklich diese Bedeutung gehabt habe. Der Autor leugnet mit
vollstem Rechte (S. 110ff.), dafl die Sutras den Gott (und seine Gemahlin
und seinen Sohn) als Rinder vorstellen, er meint aber, daf sowohl die
Stellen bei Apastamba als bei Hiranyakesin auf Gotterbilder deuten.
Ich kann ihm hierin nicht folgen, die falsche Vorstellung beruht offen-
bar auch hier wie bei Keith auf einer unrichtigen Interpretation (vgl.
oben S. 284).4

Eine etwas kurze aber im grofien Ganzen richtige und angenehm
lesbare Darstellung der vedischen Religion liefert H. von Glasenapp.?
Die Arbeit ist ,up to date, da man hier auch die merkwiirdigen, auf Zu-
sammenhang mit sumerischen Denkmiilern deutenden Funde von Mohenjo-
Daro und Harappa ausfiihrlich besprochen findet. Der Autor sieht vor-
laufig — wie es richtig ist — von Schliissen ab. Noch immer spukt

! (Von Hauer erscheint demnichst ein groBes Werk iiber die Vrityas im
gleichen Verlage. Wch.)

* E. Arbman Rudra; Untersuchungen zum altindischen Glauben wund
Kultus. Uppsala 1922, Akad. Buchh.

8 Auch H. Giintert Der Arische Welthionig und Heiland (1923) erklart Rudra
fiir den eigentlichen vedischen Todesgott (S. 198).

* Falsch ist ebenfalls die Vorstellung (S. 108), daB man die Gotterbilder
die Opfergabe beriihren 148t. Der Text hat upaspariayati, wozu apah als Ob-
jekt zu denken ist. Das Beriihren von Wasser von seiten der Gottheiten be-
steht einfach darin, daB man die Formel upasprsatu $ulagavah usw. hersagt.

5 Brahma und Buddha, die Religionen Indiens tn ihrer geschichtlichen Ent-
wicklung. Berlin 1926, Deutsche Buchgemeinschaft.
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auch hier (S. 149) die unrichtige Vorstellung, daB die Aranyakas Wald-
biicher seien, weil sie von den Waldeinsiedlern studiert werden sollen.
Die starke Seite des Buches liegt mehr in der Beschreibung des Hindu-
ismus, des Jainismus und des Buddhismus. Ausfiihrlich hatte derselbe
Autor schon friiher den Hinduismus beschrieben!; auch in diesem niitz-
lichen Werke wird eine gedringte Darstellung der vedischen Religion
gegeben.®

Ehe iiber die Veden im einzelnen berichtet wird, mégen einige kiir-
zere Monographien allgemeiner und besonderer Art erwihnt werden.
In seiner meisterhaften Schrift: ,Vorwissenschaftliche Wissenschaft, die
Weltanschauung der Brahmanatexte“® hat H. Oldenberg in vier Ka-
piteln klargelegt, welche Vorstellungen die Verfasser der Brahmanatexte
iiber das Wesen der Gotter und der Dinge hatten, wie sie sich den Zu-
sammenhang von allem, was geschieht, gedacht haben, welche ethischen
Anschauungen in diesen Biichern angetroffen werden und wie die Ver-
fasser dieser Texte dachten und résonnierten.

Derselbe, zu friih hingeschiedene Autor hat in einem ,Beitrag zur
Religion und Mythologie des Veda“* mehrere Fragen aus diesem Ge-
biete behandelt; insbesondere mache ich auf den letzten Aufsatz (Ara-
nyaka) aufmerksam, wo ein fiir allemal mit der irrigen Anschauung, die
doch leider noch manchmal auftaucht, aufgerdumt wird, dad diese Biicher
dazu bestimmt gewesen wiren, von den Waldeinsiet}}ern studiert zu
werden. Oldenberg hat nun klargelegt, weshalb die Aranyakatexte so
mystisch und deren Studium so gefihrlich war. — Eine dritte hier zu
erwihnende Abhandlung ist die iiber die Gottheit Dhisana® eine Gott-
heit, deren Wesen bis jetzt dunkel war. Uberzeugend legt Johansson
klar, daB dieses Wort urspriinglich der Name einer Gottheit oder einer
gottlichen Funktion war, welche Gottern und Menschen Reichtum und
Wohlfahrt spendete: eine verpersonlichte vegetativ-generative Kraft.
Eine ihrer Manifestationen ist die Erde, und das Wort dhisana selber
ist etymologisch mit altnordisch disen (a. ir. disir) verwandt. — In einer
anregenden Abhandlung: , Der Nachtweg der Sonne nach vedischer An-

! Der Hinduismus, Religion und Gesellschaft ém heutigen Indien. Miinchen
1923, Kurt Wolff Verlag.

? Auch H. Glasenapps populire, aber doch griindliche Beschreibung der
altindischen Literatur sei hier erwihnt, die in dem Handbuch der Literatur-
wissenschaft, Lief. 63, 66, 67 vorliegt.

® Gottingen 1919, Vandenhoeck und Ruprecht.

* Nachr. der K. Ges. der Wiss. zu Géttingen, Phil.-hist. KI. 1915. Heft 2
und 3 (1915).

® K. F. Johansson Uber die altindische Goéttin Dhisana wund Verwandtes.
Uppsala 1919, Akad. Buchh.
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schauung“! ist es dem Autor, E. Sieg, der von einer schon lange vorher
von Weber und Speyer gemachten Bemerkung ausgeht, gelungen, sehr
viele Rgveda- und Atharvavedaverse besser zu erkliren, als es bis jetzt
geschehen war. In den #ltesten Vedatexten gilt némlich die Ansicht,
-daB die Sonne zwei Seiten, eine lichtende und eine dunkle habe; wenn
die Sonne im Osten aufgeht, kehrt sie der Erde ihre lichtende Seite zu;
dadurch werden iiber Tag die Sterne nicht erblickt. Im Westen ange-
langt, dreht sich die Sonne um und geht dieselbe Bahn entlang nach
Osten zuriick; dahér sind nachts die Sterne sichtbar und ist die Erde
im Dunkel gehiillt.

Was die einzelnen Veden und an erster Stelle den Rgveda angeht,
wer war unter den jetzt lebenden Forschern durch seine vorhergehenden
Studien eher dazu berufen, uns endlich eine neue Ubersetzung dieser
Samhita zu liefern als Karl Geldner?? Die von ihm unternommene
Arbeit ist iiberaus schwierig und wird kaum jedermann ganz zufrieden-
stellen, da es hier natiirlich einen grofien Spielraum fiir subjektive An-
sichten gibt. Moge es dem beriihmten Vedisten gegeben sein, die Arbeit
zu Ende zu filhren. Was man in diesem 1. Teile vermifit, ist eine rich-
tige Einleitung zum Rgveda; er gibt nur ein Begleitwort!

An dieser Stelle darf der Suparnadhyaya, dessen Inhalt ja doch dem
Rgveda am niichsten steht, erwéhnt werden, welcher aufs neue in kriti-
scher Gestalt von J. Charpentier mit Ubersetzung herausgegeben ist.?
Voran geht eine ausfithrliche Einleitung, in welcher u. a. (ob mit Recht?)
-die Akhyanatheorie Oldenbergs abgelehnt wird. Dem eigentlichen Text
folgt eine Menge lesenswerter Betrachtungen, wichtig fiir die Kenntnis
-der Sagen im allgemeinen.*

Die Ubersetzung der zwei auf uns gekommenen, zum Rgveda ge-
horigen Brahmanatexte, des Aitareya- und Kausitakibrahmana, kann am
bequemsten zusammen mit der Ubersetzung der Taittiriyasamhita, eines
Buches, das zum grofiten Teile ebenfalls ein Brahmana ist, besprochen

! Nachr. der K. Ges. der Wiss zu Gottingen, Phil.-hist. K1. 1913.

* Der Rgveda, dibersetst und erliiutert von K. F. Geldner. Gottingen 1923,
(Erster Teil.) Vandenhoek u. Ruprecht.

% J. Charpentier Die Suparnasage. Uppsala und Leigzig 1922, Akad. Buchh.

* Ein paar Bemerkungen seien mir erlaubt, In MS.III. 7.3 (8. 167 bei Char-
pentier) ist zu lesen: tdm . .. sami¢ gandharvé . . . amusnat: ,lhn raubte halb-
wegs der G.*“; 8. 166, Z. 4 v. u.: ,in der Welt der Tristubh* ist sinnlos. Die
Erklirung der Worte (S. 333) yavan evasydtma usw. aus welchen hervorgehen
soll, daB die Bohne so groB ist wie ,,das Selbst des Menschen* ist falsch. Im
Texte selber ist JX. 4 abhiyatpratikam wohl als Zusammensetzung zu lesen (,,mit
angreifender Front“); 1.2 ist kadrv@hutibhir zu lesen, mit unregelmiBigem
Sandhi fiir kadrva ahw®. Ist ib. 3 grhananau richtig? Ich zweifle daran; in
III. 4 ist siam eine miBliche Schreibweise! Der Sandhi von IV. 5 kadrumt
-saputram ist unmoglich!
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werden. Bis jetzt war nur ein einziges Spezimen dieser Literaturgattung
in Ubersetzung zugiinglich, nimlich das umfangreiche Satapathabrahmana
in Eggelings meistens so tiichtiger, viel benutzter, mit ausfiihrlichen
Einleitungen und erklirenden Noten versehener Ubersetzung in den
Sacred Books of the East. Seit den letzten Jahren hat nun A. B. Keith
die Nicht-Sanskritisten instandgesetzt, in englischer Ubersetzung von
drei weiteren Brahmanas Kenntnis zu nehmen.! Durch diese beiden Arbeiten
sind auch den Nichtfachgelehrten drei wichtige Quellen des altindischen
Opferwesens erschlossen worden. Beiden Arbeiten gehen ausfiihrliche
Einleitungen voran, die eine Fiille von Wissenswertem enthalten, sei es
auch, daf man sich mit Keiths Schlubfolgerungen, besonders iiber das
relative Alter dieser Werke, nicht immer einverstanden erkliren kann.
Zu solchen Konklusionen ist die Zeit noch nicht reif. Obschon der Be-
arbeiter dieser drei Texte, wie mir scheint, ein besserer Synthetiker als
Analytiker ist, lieBe sich doch iiber die Ubersetzungen viel Gutes sagen.
Oft aber wird der Leser enttiuscht werden, wenn er bemerkt, daB er
von der englischen Ubersetzung an mancher Stelle ebensowenig begreift,
wie er, der Sprache des Originals unkundig, von dem Sanskrit begreifen
wiirde. Von nicht wenigen Sitzen kénnte man mit einem bei Keith be-
liebten Ausdruck sagen: ,this is sheer nomsense!“ Zum Teil hat dies
seinen Grund darin, daB der Ubersetzer zu kurz gewesen ist und es nicht
erstrebt hat, durch die nétigen Erliuterungen den Sinn des Textes
seinem Leser ndherzubringen. Auch hat er leider gar zu viele Uber-
setzungsfehler gemacht, besonders in dem TaittirTyatexte; um die Uber-
setzung der Rgvedabrahmanas, obschon auch diese weit entfernt ist,
fehlerfrei zu sein, steht es viel besser.2

Was den Samaveda angeht, so ist eine vollstindige Ausgabe des
so hochwichtigen Jaiminiyabrahmana lingst ein Desideratum. Da aber
die Handschriften nicht zureichend waren, um das Ganze herauszugeben
(inzwischen hat man in Baroda neue Bruchstiicke des Bralimana ent-
deckt), unternahm es der Autor dieses Berichtes, wenigstens eine Aus-

! ,The Veda of the black Yajus school, entitled Taittiriya-Samhitac, trans-
lated by A. B. Keith, Cambridge (Mass.) 1914. Vol. 18 und 19 der Harvard
Oriental Series. — ,,Rigvedabrahmanas“, translated from the original Sanskrit
by A. B. Keith, Cambridge (Mass.) 1920. Vol. 25 der Harvard Oriental Series.

* Meinen Bedenken gegen die Ubers. der TS. habe ich anderswo (s. Acta
Orientalia 11, S. 22f1) Ausdruck gegeben. Hier mache ich auf einige grobe
Fehler in der Ubers. der Rgvedabrahmanas aufmerksam. s Hariscandra . . . was
the son of a king” (L. ,was a king without soms®) p. 299; ,he carried it to®
(L. »he poured it into”) p. 305; dhnlicher Fehler p. 361: ,he brings wup“; von
anucchindan ,the sense’ ist nicht ,,as rendered (ib.); fehlerhaft und sinnlos ist
p. 375: ,the fathers are svistakris; die Ubers. von Kaus. br. V. 2 strotzt von
Fehlern; ebenso der Anfang von XXVIL 1.

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 19
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wahl aus diesem Texte mit dentscher Ubersetzung zu versffentlichen.!
Das zu dieser Sakha gehdrende Grhyastutra wurde aufs neue, aber jetzt
mit englischer Ubersetzung herausgegeben.?

Eine grofie Bereicherung erfuhr der Yajurveda. Weiland Professor
Eggeling hatte seit langem die Absicht gehegt, die Rezension des Sata-
pathabrahmana nach der Kanvaschule in Ausziigen bekanntzumachen.
Der Verfasser dieses Berichtes, dem Eggeling alle seine Materialien in
liberalster Weise iiberlieB, hat es unternommen, diesen Text zu publi-
zieren. Er war schon vor dem Kriege druckfertig, ist aber erst, und
zwar vorliufig nur der 1. Teil, 1926 zur Ausgabe gelangt.® Die aus-
fiihrliche Einleitung bespricht die grammatischen und stilistischen Eigen-
tiimlichkeiten dieses Textes und dessen Verhiltnis zu den verwandten
Texten. Fiir das richtige Verstindnis der Schwesterrezension der Ma-
dhyandinas ist diese, jetzt wenigstens teilweise erschlossene Quelle von
grofiter Bedeutung.

Von den zur Taittirlya Sakha gehérigen Sutras liegt endlich das
Baudhayana S$rautasutra vollstindig vor. Aus dem Grhyasitra, das
unter dem Namen des Baudhayana geht, und zwar aus dessen Parisista, hat
P. Harting einige Capita in Text und Ubersetzung mitgeteilt!, deren
Inhalt sozusagen das verbindende Glied zwischen Vedismus (Brahma-
nismus) und Hinduismus bildet. Hier wird z. B. die Pija verschiedener
Gottheiten ausfiihrlich dargestellt, der Ritus der Durgs, die Verehrung
des Vinayaka usw. — Eine Quelle der Religionswissenschaft ist zuging-
lich gemacht durch die Ubersetzung des dem Apastamba zugeschriebenen
Srautastutra, von welcher jetzt zwei Teile vorliegen. Der dritte und
letzte Teil ist schon lange druckfertig und wird, wie man hoffen darf,
bald erscheinen. — Zur Taittiriyasakha gehorig ist das Grhyasutra der
Vaikhanasas, das, beinahe unzugiinglich und bald vergriffen, in Grantha-
druck zu Kumbakonam 1914 gedruckt wurde und jetzt in der Biblio-
theca Indica in Calcutta kritisch herausgegeben ist.® In einer beson-

' Das Jaimintyabrahmana in Auswahl, Text, Ubers. und Indices von W.
Caland, (Verh. der K. Akad. van Wet. te Amsterdam, Afd. Lett. DL I, nieuwe
R., DL XIX no. 4) 1919.

* The Jaiminigrhyasutra belonging to the Samaveda, ed. by W. Caland,
publ. by Banarsi Dass, Lahore 1922.

3 The Satapathabrahmana in the Kanviya recension ed. by W. Caland,
vol. I. publ. by Banarsi Dass, Lahore 1926.

* Selections from the Baudhayana-grhyaparisista, Amersfoort 1922.

5 Das Srautasutra des Apastamba, 1.—17. Buch, Vandenhoeck u. Ruprecht,
Gottingen 1921; 8.—16. Buch, Verh. der Kon. Ak. van Wel., N. Reeks,
dl. XXIV. 2, 1924.

8 Vaikhanasasmartasutram, the domestic rubs of the Vaskhanasa school be-
longing to the Black Yajurveda, by W. Caland, Calcutta 1927, publ. by the
Asiatic Soc. of Bengal.
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deren Abhandlung! wird etwas iiber diesen zwar spiteren, aber den-
noch fiir die Literaturgeschichte und die Kenntnis der Riten nicht
minder wichtigen Text mitgeteilt, desser Autor vielleicht ein Tamile
von Geburt war. Besonders verdient der Abschnitt, wo der Weg des
Todes beschrieben wird, und derjenige, in welchem iiber , Totenhochzeit*
gehandelt wird, Beachtung. Eine englische Ubersetzung dieses Werkes
(ndmlich des Vaikhanasasmartasttra, d. h. Grhya- und Dharmasitia) be-
findet sich zu Calcutta unter der Presse. So wartet nur noch das Vaikhanasa
Srautasutra der Verdffentlichung. — Bis vor wenigen Jahren war von
einem anderen zur Taittirtyasakha gerechneten Stutra nur der Name,
und nicht einmal dieser stand fest, bekannt. Den Pandits zu Madras ist
zuerst ein Kommentar zum Srautasutra der Vadhilas in die Hinde ge-
fallen, und spiter haben sie erfreulicherweise auch den Text des Sitra
selber entdeckt. Da dieser aber in einer einzigen Handschrift vorliegt,
kann leider das Ganze vorliufig nicht herausgegeben werden. In den
Acta Orientalia aber findet man, von der Hand des Berichterstatters,
verschiedene Mitteilungen iiber und aus diesem Texte.? Art und Sprache
dieses Werkes erweisen, daB es nicht zu den jiingeren, sondern zu den
ilteren Sutras zu rechnen ist. Ein Unikum dabei ist, daB zum Sitra
ein absonderliches Brahmana gehdrt, Anvakhyana genannt, das sehr
merkwiirdig ist.

Wie viele vedische Texte uns abhandengekommen und verloren-
gegangen sind, kann man zum groften Teile nur vermuten. Doch darf
man hoffen, daB, ebenso wie das Vadhilastutra zutage geférdert ist, auch
mehrere Texte der Kathas noch irgendwo in Indien in Privatbibliotheken
vorhanden sind. Man weil, daB L. von Schroeder das Kathaka heraus-
gegeben hat. Der von ihm publizierte Text ist aber nur ein Teil der
Biicher der Kathas; es liegen von diesen auch Fragmente des Aranyaka
vor und in einer Abhandlung: ,Brahmana- en Sitra-aanwinsten“® hat der
Verfasser dieses Berichtes mehrere unbekannte Brahmanatexte der
Kathas mitgeteilt, u. a. ein Brahmana zur Griindung der sakralen Feuer
und ein anderes, in welchem die bis jetzt nur aus dem Epos bekannte
Quirlung des Ozeans erwihnt wird. Ein anderer Text der Kathas, der
nur aus Handschriften bekannt war, ist endlich auch den Fachgenossen
zuginglich gemacht, da nun auch das Grhyasutra dieser Schule publi-

' Over het Vaikhanasasitra in Meded. der Kon. Ak. van Wet. Afd. Lett.
Dl 61, Serie A, no. 8 (1926)..
* Acta Orientalia ediderunt Societates Orientales Batava Danica Norvegica,
vol. I p. 11f; vol. Il p. 1421f.; vol. IV p. 11f.; eine 4. Mitteilung ist unter der Presse. .
* In Versl. en Meded. der Kon. Akad. van Wetensch. Afd. Lett., 5o Reeks,
DL 4, p. 466f. (1920).
19*
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ziert worden ist.! Zwischen diesem Texte und dem von Knauer edierten
Mananagrhyasttra besteht ein enges Verhiltnis, dessen Art noch zu
untersuchen ist. Diesem Kathakagrhyastitra ist eigentiimlich, daB es
eine absonderliche Mantrasammlung voraussetzt, die aber als Ganzes
nicht mehr vorhanden zu sein scheint. Wir haben hier also dieselbe
Sachlage wie beim Gobhilagrhyasitra, welches die Mantrasamhita, wie
beim Apastambagrhyasttra, welches den Mantrapatha, und wie beim
Vaikhanasagrhyasutra, welches die Vaikhanasiya-mantrasamhita neben
sich hat. In einem Appendix werden mehrere Abschnitte dieser Mantra-
sammlung mitgeteilt; der merkwiirdigste ist der Sarasvatyanuvaka
(S. 292), ein so gut wie unbekanntes Lied, das bestimmt war, bei der
Heiratszeremonie hergesagt zu werden. Es ist wahrscheinlich, daB dieses
schwierige Lied (woriiber man die vierte Mitteilung iiber das Vadhdla-
sitra no. 47 vergleichen mﬁge) durchgehends ,,a double entente” zu ver-
stehen ist.

Jedermann der sich mit dem Veda beschiftigt, weiB, wie wichtig
das Manavasrautastutra ist. Bisher war von weiland Fr. Knauer nur ein
grofier Teil publiziert; im Jahre 1921 hat Frl. Dr. J. M. van Gelder
eine Fortsetzung der Knauerschen Arbeit unternommen, indem sie das
Cayanabuch herausgegeben hat.? In dem Vorwort wird u. a. auf das Ver-
hiltnis zwischen diesem Stutra und dem Apastambiyasttra niher einge-
gangen, ohne dafl ein positives Ergebnis dieser schwierigen und kom-
plizierten Frage erreicht wird.

Der letzte Zuwachs zu unserer Kenntnis der Sutraliteratur ist das
Varahagrhyasttra.® Wahrscheinlich ist dieses Sutra identisch mit dem
Maitrayaniyasiitra; die Varahas bilden eine Unterschule der Maitrayaniya-
§akha. Das nihere Verhdltnis dieses Grhyasiitra zu dem uns bekannten
Manavamaitrayaniyatexte mufi noch untersucht werden, und das wird
nur dann griindlich geschehen konnen, wenn auch das Varahasrautasitra,
von welchem gleichfalls Handschriften zum Vorschein gekommen sind,
uns vorliegen wird.

‘Was endlich den vierten Veda, den Atharvaveda angeht, auch hier
gibt es Erfreuliches zu erwihnen. Von der lingst vergriffenen Ausgabe
der Atharvavedasamhitz nach der Rezension der Saunakas ist eine zweite
verbesserte Ausgabe von Dr. Max Lindenau besorgt worden! Auch

1 ,The Kathakagrhyasutra with extracts from three commentaries, an ap-
pendiz and indexes”, edited by W. Caland, Lahore 1925, published by the
Research Dep. D. A. V. College.

* J. M. van Gelder Manavasrautasistram, cayanam. Opbouw van het hoog-
altaar naar de overlevering der Manavas (Utrechter Doktordissertation).

8 Varahagrhyasutra, ed. by R. Samasastry, Baroda, 1921 (Gaekwad’s
Oriental series, no. XVIII).

4 Berlin 1924. Ferd. Dimmlers Verlagsbuchhandlung.
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das Gopathabrahmana, das man frither nur aus der minderwertigen Aus-
gabe der Bibliotheca Indica kannte, ist 1919 durch Bemiihung von
Frl. Dr. D. Gaastra in zweiter verbesserter Ausgabe erschienen.'! Leider
bleibt auch so der Text, der schlecht iiberliefert ist, noch vielfach dunkel.
In der Einleitung kommt u. a. auch die Frage zur Behandlung, ob das
Gopathabrahmana urspriinglich zu der Schule der Saunakas oder zu der
der Paippaladas gehort habe; das Wahrscheinlichere ist das letzte. —
Von der Paippaladarezension der Atharvasamhita, die nur in der ein-
zigen Tiibinger Saradahandschrift vorliegt, sind nunmehr in dem Journal
of the American Oriental Society auch die Biicher IV (J. A O. S. 35),
V (ib. 87), VII (ib. 40), VIII (ib. 41), IX (ib. 42), X (ib. 43), XI (ib. 44)
und XII (ib. 46) in Transkription und mit kritischen Noten verdffent-
licht von L. C. Barret. Es gibt hier eine Menge unbekannter Lieder,
die ihrer Bearbeitung harren.

Ein fiir das Studium der gesammten Brahmanas sehr niitzliches, ja
unentbehrliches Werk ist der Vaidika Ko$a, zusammengestellt von Raja-
hamsa.? Diese Arbeit umfaBt eine aus fast allen bekannten Brahmanas®
zusammengetragene Konkordanz, ,comprising the etymologics, meaning of
Vedic words, attributes of different devatas“ usw. Zur Auffindung von
Parallelstellen ist dieses Buch ein unschitzbares Hilfsmittel, das dem
Vedaforscher vieles Nachsuchen erspart.

Auch auf dem Gebiete der Upanisads ist rege Arbeit wahrzunehmen.
Alfred Hillebrandt verdanken wir eine schéne Auswahl aus Brah-
manas und Upanisads.* Die Behandlung der Katha-Upanisad scheint mir
am wenigsten gelungen zu sein. Uber die Erklirung und Komposition
dieser beriihmten Upanisad handelt ausfiihrlich auch B. Faddegon.® —
Eine wichtige Entdeckung auf dem Gebiete der Upanisads ist von Prof.
S. K. Belvarkar gemacht; in der Adyar Library hat man nimlich den
Originaltext von vier Upanisads gefunden, die bis jetzt nur aus der
lateinischen Ubersetzung von Anquetil du Perron bekannt waren:
1. baskalamantropanisad (s. Deussen, Sechzig Upanisads des Veda, S.838:
»Baschkl“); 2. chagaleya upanisad (bei Deussen S. 844: ,Tschhakli“);
3. arseya upanisad (bei Deussen S. 853: ,,Ark’hi*), und 4. Saunaka upa-
nisad (bei Deussen S. 867: ,Schavank“). Text und Ubersetzung dieser

! Das Gopathabrakmana. Hrsg. v. Dr. Dieuke Gaastra. Leiden 1919, Brill

? Vedic Koda, vol. I, Lahore 1923; publ. by the Research Dep. of Dayanand
Anglo-vedic college.

8 Kath. und MS. sind leider nicht verarbeitet. Doch wird vielleicht noch
ein zweiter Teil erscheinen.

4, Religiose Stimmen der Vilker, Die Religion des alten Indien. Jena 1921,
Diederichs.

5 ,,De interpretatie der Kathaka-upanisad® (Meded. der Kon. Ak. van Wet
Afd. Lett., Dl 55, Serie A, no. 1) 1923,
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vier Upanisads finden sich in: ,Proceedings and Transactions of the
third oriental conference®, Madras, 1924, S. 17—40.

Der komplizierten Frage, weshalb in Indien die Kuh so heilig gehalten
wird, hat Frl. Dr. M. A. Muusses eine umfassende Monographie ge-
widmet.! Die Untersuchung beginnt mit den Veden, aus welchen einige
wichtige Stiicke (besonders Maitr. Samh. IV. 2) ausfiihrlich besprochen
werden. Dann wird alles, was in den Sutras {iber die Kuh handelt, ein-
gehend erértert (mit der Darstellung, die Dr. M. auf S. 56 von dem Sula-
gava gibt, kann ich mich nicht immer einverstanden erkliren), und die
Moglichkeit erwihnt, dal einige Gebriuche, u. a. die Umlegekuh bei
der Leichenfeier, den Aboriginern entlehnt seien und eine Spur von
Totemismus enthalten. Dankenswert ist Kap III, wo die Berichte und
Anschauungen der europiischen Berichterstatter des 16. und 17. Jahr-
hunderts zusammengestellt werden. In dem SchluBikapitel werden die
moglichen Griinde dieser komplexen Sache hehandelt.

Obschon zwischen Veden und Puranas ein weiter Entwicklungsweg
liegt, so ist doch der Totenritus schlieflich auf vedischen Texten ge-
griindet. Deshalb mége zum SchluBe die Arbeit von E. Abegg? hier
noch erwiihnt werden, die eine auch fiir den Religionshistoriker wichtige
Darstellung der Totengebriuche enthilt, wie sie uns im Garudapurana
vorliegen.

! Koekultus by de Hindoes. Purmerend, J. Muusses, 1920 (Utrechter Doktor-
dissertation).

* Der Pretakalpa des Garudapurana, Berlin und Leipzig 1921, Walter
de Gruyter & Co.



Literatur des Judentums.

Von Oscar Holtzmann in GieBen.

Das biblische ,Judentum, Geschichtsschreibung, Prophetie
und Gesetzgebungnach dem Exil“behandelt in den Gottinger,,Schrif-
ten des Alten Testamentes, in Auswahl neu iibersetzt und fiir die Gegen-
wart erklirt” 2. Abteilung, 3.Band, D. Max Haller, a.o. Prof.in Bern, zweite
verm. u. verb. Aufl. 1925, 24¥ u. 363 S. Seine genaue, fleiBige Arbeit be-
ginnt mit einer recht ausfiihrlichen Einleitung, in der besonders TeilII: Das
Judentum zur Zeit seiner Entstehung (. 13%—24%¥) eine klare Zusammen-
stellung bietet. Bedauerlich ist nur die scheinbar jedes Verstindnis von
vornherein ausschlieBende Bemerkung S.13%: ,Ihn (den Juden) kennen,
heifit nicht zugleich ihn verstehen! Heute noch wie vor zwei Jahrtausen-
den ist der Jude der Angehorige eines fremden, asiatischen Volkes,
dessen Art zu denken und zu empfinden uns in allen Stiicken fremd ist,
wie auch unsere Art ihm immer fremd bleibt. Wenn das wahr wire,
mufite Haller von seiner Aufgabe abstehen. Aber tatsichlich versteht er
die von ihm ausgelegten jiidischen Schriften recht wohl: Esra, Nehemia,
Deutero- und Tritojesaja, Joel, Haggai, Sacharja, Maleachi, Priester-
schrift, Habakuk, Esther, Daniel, Chronik und die Urkunden von Jeb
(Elephantine). Freilich ist durch diese heiligen Schriften des Judentums
nach S. 14* auch wieder ,die ganze christliche Gedankenwelt mit jiidi-
schem Geist durchsetzt worden“. Im einzelnen wird das jiidische Pros-
elytentum zu gering eingeschitzt (S. 20%* vgl. S. 132). Wenn es S.21%*
heift, die Erwartung des Gerichts iiber die Vilker bilde den Kern der
Religion des Judentums, und S. 24 *: , Die unverwiistliche Zukunftsfreudig-
keit, gegriindet auf eine grofie Geschichte und einen groSen Gott —
war das Beste, was das Judentum — dem Christentum mit auf den Weg
zu geben hatte", so ist vergessen, daB ,,Recht, Barmherzigkeit und Treue*
die Eigenschaften und Forderungen dieses Gottes im Unterschied von
allen Gottern der Heiden mindestens seit den Propheten der assyrischen
Zeit, Amos, Hosea, Micha, gewesen sind. Dem Ahuramazda Zarathustras
fehlt die innige Liebe, die Jahve mit seinem Volk verbindet. Haller bietet
durchweg gute geschichtliche Erklirungen der einzelnen biblischen Ab-
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schnitte, ab und zu sehr breit. Z. B. erzihlt er den Inhalt von Esther
mit aller Ausfiihrlichkeit, nachdem er den Text vorausgestellt hat. Uber-
rascht wird man, wenn nach S. 138 nur selten ein Ruf zur Umkehr sich
in die Spriiche der alten Propheten eingestreut finden soll. Hingewiesen
wird auf Am. 5 ¢, Jes. 110-17; aber Amos, Hosea, Jesaja sind doch in
allererster Linie BuBiprediger. Sehr unwahrscheinlich sagt S. 218, dah
die Priesterschrift iiber die heilige Lade Kunde von Augenzeugen ge-
habt habe. Denn die Kerube Salomos waren aus Olive geschnitzt und
tiinf Meter hoch, standen also keineswegs als Zierat auf dem Deckel der
Bundeslade. Schief ist auch die Bemerkung S. 298, daB der Verfasser
des Danielbuches fiir das Babylonierreich offenbar eine Vorliebe habe.
Er teilt die iiberkommene Anschauung von der dauernden Verschlechte-
rung der Welt (Gold, Silber, Erz, Eisen); aber seine Gedanken reichen
nicht iiber Nebukadnezars Reich zuriick; Nebukadnezar mub bei ihm
Gras fressen, auch wenn er das goldene Haupt ist.

Eine sehr niitzliche kleine Arbeit bietet R. B. Y. Scott: The expecta-
tion of Elijah (Abdruck aus The Canadian Journal of Religious Thought)
Toronto 73"Queens Park 1926 (13 S.). Es ist eine Zusammenstellung
samtlicher Uberlieferungen dieser zuerst Mal. 4 5.6 ausgesprochenen Er-
wartung, in der aus dem Versdhner der Familien sehr rasch der Versshner
und Erneuerer Israels, dann der Bringer der Auferstehung wird, von
dem man nicht sicher weiBl, ob er vor oder mit dem Messias kommt,
und iiber den mancherlei Fabeln umlaufen. Die Stellen der Evangelien
sind ohne Riicksicht auf die Evangelienkritik behandelt und sagen des-
halb dem Verfasser weniger, als sonst méglich wire.

Nicht recht hierher gehort das Buch von David Baron: The history
ofIsrael,its spiritual significance. Aseries of connected expo-
sitions. London 12 Paternoster Buildings, Morgan-Scott L*d (ohne Jahres-
angabe; VIII u. 310 S.). Es ist eine erbauliche Auslegung von Dtn. 32
(das Lied wird trotz Drivers Einwinden Mose zugeschrieben, da Gott die
Zukunft offenbaren kann), Ps. 105. 106 und Jes. 51. Der Verfasser hat
dhnliche Arbeiten iiber alttestamentliche Stoffe und andere iiber die
Judenfrage verdffentlicht; er fiihrt S.1 eine Stelle aus Siphre he-
briisch an und beruft sich auch auf Bachja ibn Pekuda: Chobot ha le-
baboth; spiterhin begegnet solche Gelehrsamkeit nicht mehr. Aber
Baron versichert, im Text iiberall dem Hebriischen gefolgt zu sein, wenn
er auch jedesmal den Wortlaut der amerikanischen Standard edition
vorausschickt. Das bewahrt er denn auch durch hiufige Beziehung auf
das Hebriische. Leitender Gesichtspunkt ist die Selbstoffenbarung Gottes
in der Geschichte Israels.

Ein schénes und lehrreiches Buch bietet W. 0. E. Qesterley D. D.:
The JewishBackground of the Christian Liturgy, Oxford, Claren-
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don Press 1925 (2438.). Nach einer Besprechung der Quellen wird der Ver-
such gemacht, die vorchristlichen Bestandteile der jiidischen Liturgie zu er-
kennen, namlich Schriftlesung und Schrifterklirung, Bekenntnis (Hore,
Israel) und die dazu gehdrigen, aber urspriinglich viel kiirzeren Gebete,
dann die Synagogengebete im allgemeinen, besonders Achtzehngebet,
Keduschah (= rgtodyiov), Alenu (Ubernahme desJoches des Gottesreiches);
ferner Amen, Kaddisch (Heiligung des Gottesnamens, Bitte um Gottes
Reich), Psalmen, Siindenbekenntnis, Kiddusch (Sabbatheiligung beiSabbat-
beginn), Dekalog. Vorchristlich sind ja die meisten dieser Stiicke; Be-
kenntnis und Achtzehngebet stammen aus dem ersten christlichen Jahr-
hundert, was ihre Einwirkung auf die christliche Liturgie zulift (vgl.
meine Einleitung zum Mischnatraktat Berakot). Das Verhiltnis Jesu zur
jiidischen Liturgie ist wohl nicht richtig aufgefaBt: einmal hatte der
jiidische Gottesdienst damals noch nicht die festgeformten Gebete, und
dann wendet Jesus sich doch sehr scharf gegen die vielen Worte Mk. 12 40,
Mt. 6 7. Auch fiir die apostolische Zeit ist der Bruch mit der Synagoge,
wenigstens in der Diaspora, zu spit angesetzt (in Korinth Apg.18s6-s,
in Ephesus Apg. 19 9; die Gemeinde Thessalonike ist nach dem Erlebnis
Apg. 17 5—9 rein heidenchristlich 1. Thess. 2 14—16; in Rom sind bei der
Ankunft des Paulus Christen und Juden einander fremd Apg. 28 15. 22;
anders steht es allerdings in Jerusalem Apg. 21 20). Von einer Teilnahme
am Synagogengottesdienst (S. 92) ist also schon wihrend der Wirksam-
keit des Paulus fiir sehr viele Christen nicht mehr die Rede. Aber richtig
ist, daB auch Paulus seinen Gemeinden nicht bloB das Alte Testament
mit seinen Gebeten und Psalmen als das heilige Buch brachte, sondern
auch unwillkiirlich jiidische Gebetssitte, wie etwa die drei Gebetsstunden,
auf seine Gemeinden ibertrug (dreimaliges Vaterunser Did. 8s); dahin
gehoren auch das Amen, die Doxologien, Schriftlesung und Schriftaus-
legung, das Halleluja Offenb. 19 1.s.s, vielleicht auch Hosanna Mk. 11 9. 10
Mt. 219.15 Joh. 1213 Did. 106. Es ist gewiB sehr interessant, die vielen
Ahnlichkeiten jiidischer und altchristlicher gottesdienstlicher Sitte aufzu-
spiiren; besonders lassen sich solche mit einzelnen Bitten des Achtzehnge-
betsaufweisen; Abhingigkeit 146t sich nirgendssicherfeststellen. Tertullian
de orat. 25, Cyprian de or. dom. 34 verweisen auf das alttestamentliche
Vorbild; es ist wahrscheinlich, daB in Tertullians Kreis auch die Christen
morgens und abends das ,Hére, Israel’ sprachen (ZNTW. 1911 S. 981£);
aber die Sitte ist spurlos verschwunden. Und braucht es des jiidischen
Vorbildes, um zu verstehen, daf das rgisdyiov aus Jes. 6 s auch im christ-
lichen Gottesdienst seine Stelle fand? Wenn die anglikanische Kirche
den Dekalog in ihre Liturgie aufgenommen hat, mufi das doch nicht
auf die Jerusalemer Tempelsitte zuriickgehen, nach der die Priester vor
ihrem Morgenbekenntnis auch die Zehngebote sprachen (Tam. 5 1 — eine
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sonst im Judentum nicht nachweisbare Sitte). Drei besondere Unter-
suchungen schlieBen das Buch: iiber den Ursprung des Abendmahls,
der Agape und der Epiklese (des Weihegebetes beim Abendmahl). Sehr
erfreulich ist die scharfe und gut begriindete Ablehnung der Herleitung
des Abendmahls von der Passahsitte: Jesus setzt das Abendmahl ein am
Tag vor Passahbeginn und wird vor Passahbeginn gekreuzigt. Aber nun
soll das letzte Mahl Jesu, bei oder nach dem er die heilige Handlung be-
griindet, doch kein alltigliches Essen, sondern das wegen des nahen
Passahs auf Donnerstag vorverlegte Sabbatmahl gewesen sein, und zwar
8o, daB diesmal nicht der gewohnliche, sondern der wihrend des Passah-
festes iibliche Kiddusch im voraus gesprochen worden sei. Das ist nicht
moglich. Der Sabbat bricht nie am Donnerstag an; eine solche Vorver-
legung hitte aber den Kreuzigungstag erst recht zum Sabbat gemacht,
an dem man weder Gericht halten noch den Gefangenen ausliefern noch
die Leiche vom Kreuz nehmen durfte. So soll weiter die Agape (= Cha-
bura) Nachahmung dieses letzten Freundschaftsmahles Jesu gewesen
sein, wie der Sabbat allwéchentlich gefeiert. Die Epiklese (Herabrufung
des heiligen Geistes auf Gemeinde und Elemente) habe ihren Ursprung
in dem alttestamentlichen Nennen des Gottesnamens iiber Person und
Sache, in der Erinnerung an Jesu Tauferlebnis und in der jiidischen An-
schauung von der Immanen~ der Sehekhina in den Gliubigen. Das ist
eine gewiB feine Erklirung, aber reicht geschichtlich kaum aus bei einer
Anschauung, die sich nur langsam im Lauf der Jahrhunderte durchge-
setzt hat.

Hugo Willrich hat seine Schrift Urkundenfilschung in der hel-
lenistisch-jiidischen Literatur, Géttingen, Vandenhoek u. Rupprecht
1925 (6* und 100 8.) wesentlich gegen Ed. Meyer gerichtet. Esist unmég-
lich, hier alles einzeln zu besprechen; ich greife Kap. 4 heraus: ,,Die im zwei-
ten Makkabierbuch erhaltenen hellenistischen Urkunden.” Zuerst der Brief
des Antiochus Epiphanes II Makk. 9 19—21. Statt des Inhalts des Briefs
wird die ihm vorausgehende Schilderung der Verzweiflung des kranken
Konigs vorgefiihrt, der Jerusalem frei erkliren, die Juden den Athenern
gleichstellen, den gepliinderten Tempel reich beschenken, die Opfer selbst
zahlen und sogar Jude werden will. Von dem allen steht in dem Brief
kein Wort. Der ernennt nur den Sohn Antiochus zum Konig, da der
Vater krank ist und fiir die Zukunft sorgen will, wenn er auch nicht
alle Hoffnung aufgegeben hat. Meyer hat mit Recht an dem einzigen
Wort ’Iovdaiots in der Adresse Anstof genommen, da das Schreiben
offenbar nach Antiochia gerichtet war. Den urspriinglich beigefiigten
hier nicht mitgeteilten Brief an den Sohn hat Meyer sachgemif als die
eigentliche Bestallungsurkunde bezeichnet. Statt dessen behauptet Will-
rich, in diesem nicht erhaltenen Schreiben habe all der vorausgeschickte
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Unsinn gestanden, und deshalb sei er und damit auch der mitgeteilte
Begleitbrief unecht. Daf die Ausmalung des Tyrannentodes IL Makk. 9
ein iibles Machwerk ist, soll gewiB nicht bestritten sein. Aber der Brief
des Konigs schildert in keiner Weise die Tyrannenkrankheit, sagt nichts
von den durch sie hervorgerufenen EntschlieBungen der Reue, und es
wiire merkwiirdig, wenn das besondere sie mitteilende Schriftstiick von
dem gerade darauf gierigen Epitomator weggelassen und das ruhig-
sachliche Schriftstiick aufgenommen worden wire. Hier hat also Ed. Meyer
Recht und nicht Willrich. Aber zu danken ist ihm dafiir, daf er selbst
mit der Nennung des Konigs als Konig Antiochus ohne Theos Epiphanes
mit Hinweis auf sonstige Seleucidenbriefe einverstanden ist. In seiner
feurigen Art vergifit Willrich S. 33 oben mitzuteilen, dall er jetzt zu
den Urkunden des 11. Kap. iibergeht. DaB diese Urkunden formell
keinen stirkeren Anstof bieten, gibt Willrich mit Niese, Laqueur, auch
Schubert, zu. Aber er findet im Briefe des Lysias einen Lobpreis der
Treue der Juden, der im Augenblick kriftigsten Widerstandes nicht an-
gezeigt wiire. Aber V. 19 sagt: ,,Wenn ihr das Wohlwollen bei den Ge-
schiften bewahrt, so will auch ich in Zukunft versuchen, euch Gutes zu
erweisen. Damit ist nur das Entgegenkommen gewiirdigt, das sich mit
dem Gegner an den Verhandlungstisch setzt. In den anderen Schreiben
ist auch davon nicht die Rede. Die Briefe des 11. Kap. setzen den Tod
des Epiphanes und den Regierungsantritt des Eupator voraus. Laqueur
hat beanstandet und Willrich stimmt ihm bei, daB der Sohn den Tod
seines Vaters in der Form mitteilt ,,da unser Vater unter die Gotter
versetzt wurde“, Das seiinschriftlich nur fiir den Fall der Konsekration
nach dem Tod gebriduchliche Redensart, der vierte Antiochus war schon
im Leben Theos Epiphanes. Aber Willrich hat ja kurz vorher betont,
daB in den Briefen der Seleuciden Kultbeinamen weggelassen wurden,
und auch von einem Gott kann der Hingang zu den Géttern im Tod
ausgesagt werden: es ist Zufall, wenn die Inschriften das nicht bieten.
Gerade fiir einen Gott mufite der Tod einen besonderen Namen haben.
Schwieriger ist, daB die Briefe des 11. Kap. durchweg aus dem Jabr
148 a. S. datiert sind, wihrend Laqueur gegen Niese das Jahr 149 als
Todesjahr des Epiphanes meint nachweisen zu koénnen. Ohne auf das
Einzelne einzugehen, mag nur betont werden, daB der Brief des Epi-
phanes in Kap. 9 aus dem Osten des Reiches stammen sollte, vielleicht
aber in Wahrheit aus der Kanzlei in Antiochia stammte. So kann Anti-
ochus schon 148 in Antiochia regiert haben, wihrend gein Vater noch
im Osten krank lag. Die leidenschaftliche Anklage, die schon im Titel
der Schrift Willrichs zum Ausdruck kommt, schadet seinen gewiB viele
Gelehrsamkeit atmenden Untersuchungen.
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Eine Fundgrube von Gelehrsamkeit ist das Buch von Dr. J. Schefte-
lowitz: Die altpersische Religion und das Judentum. Unter-
schiede, Ubereinstimmungen und gegenseitige BeeinfluBun-
gen, GieBen, Tépelmann, 1920 (VIII u, 240 S.). Die Ordnung der ange-
hauften Stoffmengen ist so, daB nach einer kurzen Einleitung von sechs
Seiten auf 19 weiteren die wesentlichen Unterschiede zwischen Judentum
und Parsismus eingeschirft werden, ehe in dem zweiten, dem Hauptteil
(204 8S.), gleichartige Religionsvorstellungen in Parsismus und Judentum,
auf 20 Kapitel gegliedert, vorgefilhrt werden. Dabei wird aber bei jedem
einzelnen Vergleichspunkte keineswegs blofi der Parsismus, sondern genau
ebenso alles, was die weite Religionsgeschichte irgendwo an #hnlichen
Erscheinungen darbietet, in verwirrender Fiille zum Vergleich heran-
gezogen. Hier hitte Persisches und Nichtpersisches durch den Druck
geschieden werden konnen. Durch die Hiufung von Material verschie-
denster Herkunft soll gezeigt werden, wie dieselben Sitten und Vor-
stellungen bei den entlegensten Volkern ohne Abhéngigkeit des einen
vom anderen sich ausbilden, so dah insbesondere von einer Entlehnung
des Judentums aus dem Parsismus nur in seltenen und wenig wichtigen
Fillen die Rede sein soll. Aber eine Entlehnung aus dem Parsismus
liegt hier doch — abgesehen von dem verwandten ethisch-monotheisti-
schen Charakter des Mazdaismus — schon deshalb besonders nahe, weil
die Juden zwei volle Jahrhunderte unter der Oberherrschaft der Perser
lebten, die ihnen gleich zu Anfang dieses Zeitraumes eine iiber alles
Hoffen grofie Wohltat, die Riickkehr aus der Verbannung, erwiesen
hatten. Daf das spitere Persertum mancherlei von den Juden ange-
nommen hat, hat Scheftelowitz nachgewiesen. Das Buch zeugt von
hohem Flei® und Wissen, seine Anlage wiinscht man anders. Es gibt
ein Gefiihl von Unsicherheit, daff die Quellen fiir die Kenntnis der bei-
den zunichst verglichenen Religionen nicht anfangs besprochen und in
ihrem Wert genau bestimmt werden. Wenn z. B. S. 197 Jes. 26 19 und
53 beweisen soll, daff die jiidische Idee der Auferstehung nicht aus
Persien stamme, so miBachtet Scheftelowitz die ihm gewif bekannte
Tatsache, daf beide Kapitel heute nicht von dem Propheten aus der
Zeit Sanheribs hergeleitet werden; S. 208 soll Jes. 40 s—s sagen, daf die
ganze Erde eine Ebene bilde; aber die Stelle redet nur von einer ebenen
StraBe fiir die Riickkehr Israels aus der Verbannung. Meistens werden
ja die Zeiten unterschieden, aus denen die Quellen stammen; aber oft
genug werden auch Anschauungen des Parsismus und Judentums vor-
gefiihrt, als ob das immer gleiche, eindeutige geschichtliche Grsfien wiiren,
z. B. S. 202. Vor allem aber ist in Judentum und Parsismus zu wenig
geschieden, was aus dem Quellpunkt beider Religionen stammt und was
sie als Herkommen anderswoher iibernommen haben. Scheftelowitz weif,



Literatur des Judentums 301

was das Zusammentreffen von Judentum und Parsismus bedeutet; er
wiirdigt beide Religionen vollauf. Nur schade, daB er ihren Unterschied
nicht noch tiefer erfaBit. Er schitzt den besonderen Wert des Vater-
namens fiir Gott im Judentum und vermifit bei Ahuramazda die Liebe.
Aber er betont nicht, daB das Judentum in besonderer Weise Volks-
religion und daB sein Gott vor allem der Beschiitzer Israels ist: daher
kommt es, daf das innerste Wesen dieses Gottes Liebe und Treue ist
und daB er vor allem Liebe und Treue fordert; und das bleiben die
Eigenschaften des jiildischen Gottes, auch wenn er der einzige Gott der
Welt ist und alle anderen Gotter neben ihm verschwinden, vgl. Jes. 45
4.5, Dagegen ist Ahuramazda der heilige Lichtgott, der das Licht,
das Gute und die Wahrheit in der Welt zum Sieg bringt, ohne ur-
spriingliche innere Beziehung zu einem bestimmten Menschen oder
einem bestimmten Volke, also ohne Liebe, — aber auch ohne Eifer-
sucht: neben ihm mégen noch andere Goétter walten und Verehrung
fordern; nur diirfen sie den Sieg des Lichtes, des Guten und der Wahr-
heit nicht hemmen. So hoffen allerdings beide Religionen auf Gottes
Reich als ein Reich sittlicher Grofe. Aber das heute so internationale
Judentum diirfte nicht vergessen, daf die Hoheit und Kraft seiner Reli-
gion in stirkster Betonung israelitischen Nationalgefiihls wurzelt. Der
schonste Abschnitt bei Scheftelowitz ist S. 17ff. die Darlegung iiber den
Wert des Leidens in der jiidischen Religion. Auch diese Anschauung
hat ihren Quellpunkt im festen Glauben an Gottes treue Vaterliebe zu
seinem Volk. Aus diesem Gedanken erklirt sich auch das strenge Fest-
halten an den Einzelheiten der Volkssitte. Ahuramazda laBt die Sitte
bestehen, soweit sie ihm gleichgiiltig ist; der Gott Israels fordert ihr
Festhalten bis ins kleinste, weil sie zur Eigenart seines Volkes gehort.

Ein Buch, dem die nitige Feile fehlt, heibt Gesamte Theologie
und Philosophie Philos von Alexandria von Dr. Ludwig Trei-
tel, Berlin, Schwetschke & Sohn, 1923, 150 S. Schon der groBtuerische
Titel fiir eine Arbeit von 150 Seiten, die an philologischer Piinktlich-
keit nicht von weitem an das Buch von C. Siegfried, Philo von Alexan-
drien als Ausleger des Alten Testamentes, Jena 1875, heranreicht, fallt
unangenehm auf. Das von Treitel geschriebene Deutsch ist dadurch ge-
kennzeichnet, daB Philo, Mose und Gritz im Dativ die Form Philo'n,
Mose’n und Gritz'en zugebilligt erhalten und daf von Philo in der gan-
zen Arbeit immer wieder als von ,,dem Unsrigen“ gehandelt wird. Nach
c_l.em Inhaltsverzeichnis zerfillt das Ganze in zehn Kapitel; aber in der
Uberschrift sind nur die zwei ersten als solche bezeichnet. Das ist um
50 schmerzlicher, als eine ganze Reihe von Teiliiberschriften die nicht
gezihlten Kapiteliiberschriften in vollig gleichem Druck unterbricht.
Am iibelsten ist das in Kap. VII, wo Philos Darlegung des Gesetzes
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immer wieder von Teiliiberschriften zerrissen ist, bis S.109 in dem Ab-
schnitt Hiittenfest, der zum Sabbatgebot gehort, ohne daf auch nur ein
Gedankenstrich den Wechsel markierte, die Behandlung der sechs letz-
ten Gebote des Dekalogs angeschlossen wird. Richtig ist die Grund-
auffassung Philos als eines ,,Auslegungstheologen®: ,er entwickelt nach
Art des palistinischen Midrasch an der Hand des Schriftwortes seine
Gedanken* (S. 4). So mag er die Gottheit bezeichnen als eigenschafts-
los und doch ewig wirksam, als aus ihren Werken teilweise erkennbar
und nur in mystischem Weltvergessen wirklich erfafibar: die geschicht-
liche Offenbarung des personlichen Gottes an sein Volk und die Dar-
bietung aller religivsen Wahrheit in der Heiligen Schrift stehen ihm
dennoch- fest. Insbesondere steht neben der aus dem Dualismus seines
Systems sich ergebenden Weltflucht eine kriftige Weltbejahung im Ge-
horsam gegen die gesetzliche Vorschrift; das sozialethische Verstindnis
Philos wird mit Recht betont. Wertvoll ist, daff Treitel neben dem alle-
gorischen Genesiskommentar Philos groBe Gesetzeswiedergabe in brei-
terer Weise vorfiihrt, weil in diesem Werk die mystisch-idealistische
Philosophie mitsamt der Logosspekulation zuriicktritt und das Haupt-
interesse auf der systematischen Vorfiilhrung der gesetzlichen Pflichten
ruht. Es ist dem Referenten eine Freude, diese Auffassung hier wieder-
zufinden; er selbst hat sie schon 1888 in dem zweiten Teil von Stades
Geschichte Israels S.521—551 und wieder in seiner Neutestamentlichen
Zeitgeschichte 2. Aufl. 1906, S. 303—322, 324—331 niedergelegt.
Griindlich verkennt aber Treitel den Apostel Paulus, und wenn er Gen. 15 ¢
das Gottvertrauen Abrahams belohnt sieht, so wiiBte ich nicht, welcher
Christ gegen diese Auslegung etwas einzuwenden hitte. — Pfingsten
heifit nicht erst bei Philo (S. 105), sondern schon 2. Makk. 12 33 1) Aeyo-
pévn TEVINROGTT].

Eine sehr fein und gewissenhaft ausgearbeitete Ausgabe, Ubersetzung
und eindringende Erklarung der sogenannten Fastenrolle, die, ihrem Na-
men widersprechend, Israels Freudentage aufzihlt, an denen nicht ge-
fastet werden darf, ist Salomon Zeitlin,Megillot Tanait asasource
forJewish Chronologyand Historyinthe Hellenistic and
Roman Periods (Doktorthese des Dropsie-College) Philadelphia
(printed in England at the Oxford University Press 1902. XI u. 120 8.).
Das Ganze zerfillt in der Hauptsache in zwélf Kapitel, von denen die
sechs ersten einleitender Art sind, das siebente bringt aramiischen Text
und englische Ubersetzung, Kapitel acht bis zwolf besprechen die einzelnen
Satze der Fastenrolle nach der geschichtlichen Ordnung der gefeierten
Ereignisse. Hier kann nur eine Probe der ganzen Untersuchung be-
sprochen werden; ich wihle dazu Stiicke aus Kap. II: Chronology in 1
and 2 Maccabees und aus III The Order of the Sabbatical Cycles. Das



Literatur des Judentums 303

erste Makkabierbuch ruht anf fester Chronologie, die an 22 Stellen zu
Tage tritt und deren Ara, 11s als die der Herrschaft der Griechen be-
zeichnet, zweifellos die der Seleuciden von 312 v. Chr. ist, aber so, wie
sie in Jerusalem gerechnet wurde. Wihrend die Seleucidenira gewdhn-
lich mit dem Herbstmonat Tischri beginnt, zéhlt 1. Makk. die Monate
zweifellos von dem Friithjahrsmonat Nisan ab. So hat namentlich Schiirer
die Anschauung vertreten, daf 1. Makk. die Jahre vom 1.Nisan 312 ab
rechne. Er hat aber darauf aufmerksam gemacht, daff zu dieser Rech-
nung die Angabe des Josephus ant. 13 234 nicht stimmt, wonach auf das
Todesjahr des Hasmonders Simon (nach 1.Makk.1614 im 11. Monat
[Schebat] 177 a. S.) im Herbst ein Sabbatjahr folgt; denn 177 a. 8. ist
nach Schiirer das Jahr Nisan 136 bis Nisan 135 v. Chr., der Schebat
der vorletzte Monat. Man weil aber aus den sonstigen Angaben iiber
Sabbatjahre bestimmt, daB Tischri 136—135 ein Sabbatjahr war, so
daf Simon gegen Josephus schon im Sabbatjahre gestorben wire. Dazu
kommt nun eine Notiz der Fastenrolle zum 28. Schebat, wonach an die-
sem Tage Antiochus von Jerusalem abzog. Das bezieht Zeitlin auf An-
tiochus V und den Frieden des Lysias, der nach 1.Makk.6 s in das
Sabbatjahr 150 a. S. fillt, also nach Schiirer in das Seleucidenjahr Ni-
san 163—162 v. Chr. und in das Sabattjahr Tischri 164—163 v. Chr.,
d. h. in den Sommer Nisan bis Tischri 163; der Schebat (etwa Februar)
150 a. S. fiele nach Schiirer nicht mehr in das Sabbatjahr. Nun hat
Schiirer zweifellos Recht, wenn er zu Josephus ant. 13 284 bemerkt, daB
Josephus hier eine falsche Notiz eines heidnischen Geschichtschreibers
in fast unbegreiflicher Weise abgeschrieben habe: als ob den Juden im
Sabbatjahr jede, und somit auch Kriegsarbeit verboten gewesen wiire.
Dann ist aber auch richtig, daf das laufende Sabbatjahr durch Mangel
an Getreide die Kriegfiihrung hemmen konnte. Ebenso liefie sich sagen,
wenn man die Notiz der Fastenrolle auf Antiochus V beziehen will, daf
die Wirkungen des voraufgehenden Sabbatjahres im darauffolgenden
Winter noch kréftigst spiirbar waren, so dafl der Friede des Lysias da-
durch herbeigefiihrt sein konnte, auch wenn Antiochus V erst Schebat
162 v, Chr. von Jerusalem abzog. Da liegt es aber m. E. viel niher, an
den freilich teuer, aber doch nicht allzu teuer erkauften Frieden Anti-
ochus VII zu denken, iiber den zwar seit Laubhiitten 185 v. Chr. ver-
handelt wurde, der aber erst nach Schleifung der Mauern Jerusalems
zum Abzug des Antiochus fiihrte, so daf 28. Schebat 134 dafiir recht
wohl der geschichtliche Zeitpunkt sein mag. Aber Zeitlin gibt eine
neue Theorie iiber die Seleucidensra des 1. Makkabierbuches, danach
reichte ihr Jahr 1 von der Schlacht bei Gaza Sommer 312 bis zum
1.Tischri 312 v, Chr.; Tischri 312—311 ist Jahr 2 usw. Das ergibt als
Jahr 150 a. S.: Tischri 164—163 v. Chr., das in seinem ganzen Verlaufe
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ein Sabbatjahrist. 177 a. S. entspricht 137/6 v. Chr., wihrend das Sabbat-
jahr, ganz wie Josephus es will, mit Tischri 136 beginnt. Das ist gewil
sehr erwigenswert; mifilich bleibt nur, da die Monate von Nisan ab
gerechnet werden, wihrend das Jabhr mit Tischri anfingt. Zeitlin ver-
weist auch darauf, daB seine Rechnung hinsichtlich des Todesjahres
Antiochus IV eine Ubereinstimmung zwischen 1. Makk. 6 16 und der Chro-
nik des Eusebius zustande bringt: 149 a. S. ist nach Zeitlin = Tischri
165/4 v. Chr.; Olymp. 153 4+ ist = Juli 165/4, Schiirers Rechnung fiir
1. Makk. 6 16 entspriche wohl dem Ansatz des Porphyrius (164/3 v. Chr.);
aber auch nach Schiirer wie nach Niese verdient Eusebius mehr Glau-
ben als Porphyrius. — Weniger gliicklich scheint mir Zeitlin in seinem
nichsten Kapitel zu sein, wo er Josephus ant. 14 487 mit Cassius Dio
XLIX 33.98 durch ein kiihnes Verfahren zu einigen versucht. Nach Jo-
sephus fiel Jerusalem an Herodes im Jahr 37 v. Chr. (unter dem Kon-
sulat von Markus Agrippa und Caninius Gallus in der 185. Olympiade,
im 3. Monat an dem Fasttag), nach Dio aber schon 38 v. Chr. (unter
den Konsuln Claudius und Norbanus). Zeitlin meint, Dio rechne die
Jahre nach Amtsantritt der Konsuln, Josephus nach mazedonischer
Olympiadenrechnung. Nach dieser sei der bei Josephus angegebene dritte
Monat Audyneus = jiidisch Tebet, der Fasttag (10. Tebet) entspriiche
dem 13./14. Januar. Nun la8t Zeitlin unbegreiflicherweise noch um diese
Zeit (at this time S. 22) die Konsuln ihr Amt am 1. Mérz antreten, weil
Varro das einmal von den antiqui erzéhlt. Zeitlin gibt also Dio Recht,
daB noch am 13,/14. Januar 37 Claudius und Norbanus Konsuln waren,
withrend Josephus sein im Herbst beginnendes Olympiadenjahr nach den
erst im Mirz zur Regierung kommenden Konsuln nenne. Auf deutschen
Schulen lernt man, dal die Konsuln 153 v. Chr. zum erstenmal und
bald regelmiBig ihr Amt am 1. Januar antraten. Am 13.Januar 37 re-
gierten Marcus Agrippa und Caninius Gallus. Aber die Konsuln schon
im Herbst, ehe sie iiberhaupt designiert waren, als namengebende Herr-
scher zu nennen: das lifit sich Josephus wirklich nicht zuschulden kommen.

Von der GieBener Mischna (Herausgeber Prof. D. Dr. Beer-Heidel-
berg und Prof. D. Holtzmann-Giefen, Verleger Dr. A. Tépelmann) sind
seit dem letzten Bericht 1916 nach dem Krieg fiinf Traktate heraus-
gekommen: Bikkurim (Erstlinge) von D.Dr.Karl Albrecht 1922;
Baba MeBia ("Mittlere Pforte’ des Zivilrechts) 1923 und Baba
Batra (‘Letzte Pforte’ des Zivilrechts) 1925 von D. Walter Wind-
fuhr; weiter Schabbat (Sabbat) 1925 und ‘Erubin’ (Vermischun-
gen) 1926 von D. Dr. Wilhelm Nowack. 1927 kommen heraus
Pirqé Abot (Spriiche der Viter), eine von Karl Marti hinter-
lassene, von Beer iibernommene und fertiggestellte Arbeit, aufierdem
Tamid (Taglicher Tempelgottesdienst) von Oscar Holtz-
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mann. Die Herausgeber hatten, mehrfach gedubertem Wunsch ent-
sprechend, in Herrn Seminardozent D. Israel Rabin (Breslau) einen ji-
dischen Gelehrten als Mitherausgeber gewonnen; die Verantwortung
fiir die einzelne Arbeit sollte nach wie vor keiner der Herausgeber,
sondern nur der einzelne Mitarbeiter tragen; nur mit ihrem Rat wollten
die Herausgeber jedem ihrer Mitarbeiter zur Seite stehen. Leider er-
wies sich Herrn Dr. Rabin dieser im Plan unserer Unternehmung von
vornherein festgelegte Standpunkt als untragbar, und so ist er wieder
zuriickgetreten, ehe er seine Mitherausgeberstellung einmal betitigt hat.
Zu bedauern ist trotz des namhaften Absatzes, dessen sich das Werk
innerhalb der gelehrten Welt erfreut, daf das fiir den Gelehrten sicher
empfehlenswerte und im Druckbild schéne Nebeneinander des hebri-
ischen Textes und der deutschen Ubersetzung manche Seminarleiter von
Benutzung der Ausgabe im Seminargebrauch abhilt. Die Erleichterung
des Ubersetzens erleichtert doch auch das Einleben in die dem heutigen
Leser oft fremde Gedankenwelt und liBt so die fiir das Studium not-
wendige Liebe zur Sache in ihm erwachen.

Ein recht niitzliches Unternehmen hat der Wiener Burgverlag
(Richter und Zéllner) 1921 mit der Herausgabe des babylo-
nischen Talmud, iibersetzt und kurz erldutert von Dr. Nivard
Sehlogl O. Cist., o. 6. Professor fiir orientalische Sprachen der Wiener
Universitit, begonnen. Mir liegt nur das erste Heft (96 Seiten) vor.
Die Ubersetzung, der die Bomberg’sche Ausgabe von 1520—1523 zu-
grunde liegt, liest sich im Ganzen recht gut; mit der Pinner’schen zu
Berakot verglichen, scheint sie alle Ubersetzerschwierigkeit v&llig iiber-
wunden zu haben, ohne doch in breite Umschreibungen zu verfallen.
Gelehrte Bedenken, die da und dort aufsteigen kionnen, miissen hinter
dem erfreulichen Eindruck des Ganzen zuriicktreten. So kann man dem
Unternehmen besten Fortgang wiinschen.

Jakob Fromer, Der Talmud, Geschichte, Wesen und Zu-
kunft, verlegt bei Paul Cassirer in Berlin 1920 (VIII u. 348 S.) zer-
fallt nach einem Vorwort, das sehr ansprechend den um die Wahrheit
ringenden Menschen zeigt, in zwei Teile: Geschichte des Talmud
(8.1—115) und Wesen und Zukunft des Talmud (S. 119—161). Mehr
als die Halfte des Buches bildet den Anhang (S. 165—348). Die hier
mitgeteilten monographischen Notizen zur Geschichte des Talmud, al-
phabetisch geordnet, geben dem Ganzen zweifellos einen bleibenden
Wert und machen es fiir den, der den Talmud und das rabbinische
Schrifttum kennen lernen will, zu einem brauchbaren Hilfsmittel; die
letzten achtzehn Seiten geben zwei Probestiicke, eine halakische Stelle,
wortgetreu und dann frei iibersetzt; eine haggadische Stelle nur in
freier Ubersetzung. Aber hart ist die Aufgabe, sich durch die voran-
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gestellte Geschichtskonstruktion hindurchzuarbeiten. 8. 5, 6 heifit es
vom biblischen Juden, d. h. dem Israeliten vor der babylonischen Ge-
fangenschaft: ,,Er blieb seinem Gott so lang treu, als dieser das Land
beschiitzte . .. Sonst wandte er sich dem leistungsfihigeren Gott des
Nachbars und Siegers zu. Von einem Streben, iiber diese einfiltige
Denkungsart hinauszukommen -—— ist keine Spur vorhanden.“ S. 14:
sMerkwiirdigerweise ist die Frage, wann die Pharisier entstanden und
wie sie zu ihrem Namen gekommen sind, bisher fast ganz auBer Acht
gelassen worden. Hat Fromer je in das von ihm S. 169 angefiihrte
Werk von Schiirer hineingesehen? S. 19 heifit es von den Propheten:
»Weltfremd treten sie an diese dumpfen Massen mit ihren guten und
edeln, aber verworrenen und undurchfiihrbaren Idealen heran, suchen
in ihrer Unkenntnis der menschlichen Natur diese an der niedrigsten
Stufe der Ethik haftenden Menschen zur Heiligkeit hinaufzuzerren, um
als Narren davongejagt und gesteinigt zu werden Im Unterschied
vom nachexilischen Judentum lieB man in Griechenland nach S. 28 ,das
Volk nicht wie das liebe Vieh heranwachsen“. S.29: Mit Entsetzen
vernahmen die Juden, daB dieser Heide — ein erdachter Grieche zur
Zeit Alexanders — eigentlich mebr als sie selbst von der heiligen
Schrift wuBte.“ Im Gegensatz zu solchem Griechentum kam nach S. 30,
31 der “Wille zum Talmud’ zum Durchbruch: ,sie wollten sich der
stirksten Waffe des Gegners, der Dialektik, bemachtigen und damit in
die Thora eindringen.* Nun ist fiir Fromer wichtig, dab es nach S. 66
diesen Minnern mehr um die dialektische Ubung als um die Ergebnisse
zu tun war. Sein Urteil iiber den Talmud ist zunichst S. 103: ,Einen
Ahnentempel besitzen die Juden im babylonischen Talmud.“ Aber frei-
lich: ,wenn [der Jude] wissen will, wie die zahllosen Instinkte be-
schaffen sind, die in seinem UnterbewuBitsein hausen, dann kann er es
aus diesem Werk genau ermitteln® (S. 104); ,je nach Laune und Will-
kiir wird iiber alles gesprochen“ (S. 109); es ist ,ein Riesenkniuel“
(S.119). Aber zweierlei schitzt Fromer am Talmud. Er zwingt seine
Anhinger S. 159: ,Ein Bundesmal schneidet er in ihren Leib, Schau-
fiden heftet er an ihre Kleider, Riemen wickelt er um ihren Arm, Denk-
zettel setzt er auf ihre Stirn, er schligt seine Lehren an die Pfosten
ihrer Hiéuser an, damit sie Tag und Nacht, wenn sie sich niederlegen
und aufstehn, wenn sie auf dem Wege gehen und ausruhn, an sie den-
ken. In ihre Speisekammern und Schlafgemicher dringt er mit seinen
Gesetzen ein, alle Fasern ihrer Seele und ihres Korpers stellt er in
seinen Dienst.“ Damit hingt das zweite nahe zusammen S.160: Die
Intellektualisierung der Massen. ,,Der Talmud zieht das ganze Volk zum
Nachdenken heran. Ahnliches hat aber schon Josephus von dem vor-
talmudischen gesetzlichen Judentum gegeniiber den Erfolgen griechischer
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Philosophen gerithmt (gegen Apion 2 173—187). Nun schwirmt Fromer
von einem ,,Weltbund, in dem die auseinandergehenden, religidsen, vél-
kischen, sozialen und konomischen Strebungen bestehen bleiben, aber
durch ein hochstes Ideal zusammengehalten werden: durch die zweck-
lose Erkenntnis“ (8.159). Ein Synedrion mit einem Heer von Aposteln
soll iiberall nach der Mehrheit Gesetze und Einrichtungen schaffen, die
Volksmassen aus der Nichtigkeit des Alltags zu héheren Aufgaben em-
porziehen und ein unauflésbares Band um alle Nationen des Erdballs
schlagen (S. 160, 161). Es gibt also noch immer Traumer auf Gottes
Erdboden.

Sehr wohltitig wirkt nach solchen Plinen der Weltverbesserung die
ruhig bedachtsame Art, mit der Dr.S. Funk in Wien die Entstehung
des Talmuds fiir die Sammlung Goschen (2. Aufl. Berlin u. Leipzig
1919, de Gruyter, 125 8.) bespricht. In kurzen, leicht lesbaren Kapiteln
wird recht iiberzeugend dargetan, daf schon die Patriarchenerzihlungen,
wie spiter das Gesetz, eine Menge fester Sitten und Gebriuche als eine
ungeschriebene, von Mund zu Mund weitergegebene Uberlieferung vor-
aussetzen, zum Teil in Ubereinstimmung mit den keilschriftlich erhal-
tenen Urkunden vorgeschichtlicher Zeit; auch die dgyptischen Papyrus-
funde werden verwertet. Schade ist ja, daBh auch hier die Arbeit der
griechisch-schreibenden Juden, der Verfasser der Apokryphen und Pseud-
epigraphen, besonders die umfassenden Werke des Philo und Josephus
(vgl. meine N.T. Zeitgeschichte® § 32) nicht geniigend gewertet werden.
Es liegt in der Sache, daB die Darstellung der Entstehung des eigent-
lichen Talmuds nur von den rabbinischen Quellen aus gegeben wird,
wobei doch noch gréfiere Vorsicht und Zuriickhaltung geboten ist, da
Funk S.66 mit Recht sagt: ,Man hatte in diesen Kreisen nicht das Be-
diirfnis, das Echte vom Unechten mit kritischer Kilte zu scheiden. Die
innere Wahrheit geniigte den Haggadisten, die historische Wahr-
heit war ihnen gleichgiiltig.* Zu dem, was hier eigentlich nicht
mehr zweifelhaft sein diirfte, rechne ich die ein Kornlein Wahrheit iiber-
treibende Behauptung, daf die schriftliche Aufzeichnung der Halakhoth
erst ganz spit erfolgt sei (S.86). Dazu steht im Widerspruch, was
S. 64 in gewiB unrichtiger Weise von den Traktaten Joma, Tamid und
Middot erzahlt wird, vgl. die Einleitungen zu Middot und Tamid in der
GieBiener Mischna. Von der Tosephta heiBit es S. 95 sehr richtig, dab sie
sich in vielen Fillen wie ein Kommentar zu der Mischna Rabbi Jehudas
ausnimmt, vgl. die Ausgabe des Tosephtatraktats Berakot in den Bei-
heften zur Z. A. T. W. — S. 73 ist die Schwester des Herodes Salome
mit der Hasmoniischen Konigin Salome (Alexandra) verwechselt.

Die genannte Schrift von Rabbiner Dr. Funk wird sehr gliicklich
erginzt durch seine auch zur Sammlung Goschen gehdrige Auswahl

20*
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von Talmudproben (Berl. u. Leipz, 2. Aufl. 1921, de Gruyter, 140 S.).
Sie zerfillt in zwei Teile: der eine bringt Halakha, und zwar in ge-
schichtlicher Folge von den Soferim bis zum babylonischen Talmud, woran
sich noch ein besonderer Abschnitt ‘Die Halakha in ihrer Entwicklung’
reiht. Der zweite Teil bringt Haggada in systematischer Folge: Gott,
Schopfung, Israel, die Vélker, der Mensch, die Gesetzeslehre, Religions-
gespriche, Astronomisches und Astrologisches, Messianisches, Historisches;
Erzihlungen, Sagen und Legenden, Liturgisches, weise Spriiche und
Lebenslehren, Volksspriiche. Das Biichlein ist zu einer Einfiihrung in
den Talmud bei seiner Reichhaltigkeit und Lesbarkeit sehr geeignet.

Eine gelehrte Arbeit, die bis in alle Einzelheiten wohl durchgefiihrt
ist, gibt Arthur Spanier, Die Tosephtaperiode in der tannai-
tischen Literatur (Verdffentlichungen der Akademie fiir die Wissen-
schaft des Judentums, Talmudische Sektion) Berlin, A. Schwetschke und
Sohn, 1922, IX u. 159 S. Das verwickelte Verhiltnis der Tosephta zur
Mischna, das von Scherira ab die Gelehrten immer wieder beschiftigt
hat, wird hier S. 45 so verstanden, daB die Tosephta eine Sonderausgabe
von Scholien zur Mischna ist, d. h. von eigentlichen Randbemerkungen
zur Mischna aus einer oder mehreren Schulen. Diese Randbemerkungen
waren nach allgemeiner alter GewShnung als auBlerhalb des Textes ste-
hende Mischna (Baraita) in die Handschrift der Mischna eingetragen
worden (S. 51). Der Sammler, der diese Randbemerkungen von der
Mischna losloste und fiir sich zusammenstellte, hat dabei manches hinzu-
gefiigt und fortgenommen, um dem neuen Werk wenigstens in beschei-
denem MaB den Schein eines einheitlichen Ganzen zu verleihen: im
palistinensischen Talmud liegen dagegen die Scholien zumeist heute
noch in urspriinglicherer Form vor. Verschiedenheiten zwischen dem
Text der Tosephta und dem paldstinensischen Talmud lassen sich aus der
gemeinsamen Quelle — eben jenen Scholien — und ihrer besonderen
duBeren Form oder auch aus der schriftstellerischen Aufgabe des Ordners
der Tosephta erkliren. Im babylonischen Talmud sind dieselben Scholien
anders als im paliéstinensischen verteilt; hier zeigt sich oft das Bestreben,
stilistische Harten, sprachliche Anstofie der als Quelle vorliegenden
Scholien zu beseitigen. Daneben will der babylonische Talmud auch
anderen halakhischen Anschauungen und sonstigen sachlichen Bedenken
Rechnung tragen S. 56. Auflerdem kann aber auch der babylonische
Talmud manche Parallelen zur Tosephta anderen Baraitasammlungen, die
er zweifellos beniitzt hat, entnommen haben. Doch damit ist das Ver-
hiltnis zwischen Tosephta und Mischna noch nicht ganz entziffert. Spanier
weist nach, daf mindestens ein Teil der Tosephtastiicke sich auf eine
sltere Form der Mischna, als sie uns vorliegt, bezieht: er glaubt, auf
die Mischna des R. Akiba. Weiter sind nach Spanier zahlreiche Tosephta-
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scholien vom letzten Verfasser unserer Mischna (R. Jehuda, dem Hei-
ligen) in die Mischna verpflanzt worden (S. 75). Eine entsprechende
Analyse der Traktate Megilla, Gittin und Beza veranschaulicht das und
zeigt, daB man auf weiten Strecken der urspriinglichen Mischna eine
gréBere Geschlossenheit der Komposition erkennen kannm, als sie der
Mischna in ihrer heutigen Form eignet (S. 119). Eine Besonderheit hat
der fiinfte Tosephtaseder Kodaschim. Hier hat der Ordner der Tosephta
selbst die alte Mischna neu bearbeitet. Aber hier ist auch deutlich das
Verhiltnis R. Jehudas zum Mischnaseder ein anderes als in den iibrigen
Ordnungen der Mischna (S.131—185). Wichtig und richtig ist die
S. 143 gemachte SchluBbemerkung: Ist die Tosephta eine Sammlung von
Randbemerkungen aus der Zeit von Akiba bis R. Jehuda, so war die
Mischna Akibas von Anfang an geschrieben. Spanier scheut sich nicht —
bei Anerkennung der groBen Rolle, welche die miindliche Uber-
lieferungsweise in der ganzen Talmudzeit gespielt hat,— eine schriftliche
Abfassung der tannaitischen Literatur iiberhaupt anzunehmen. Dieser
Wahrheitsmut verdient Anerkennung, auch wenn er sich bei einem Ar-
beiter wie Arthur Spanier eigentlich von selbst versteht. Von der in
diesem Buch angehiiuften Gelehrsamkeit und dem Scharfsinn des Ver-
fassers kann dieses Referat kein ausreichendes Bild geben.

Hier mag sich ein anderes Buch anschliefien, das ebenso gelehrt
und mit gleich grofer Sorgsamkeit und Formvollendung ausgearbeitet
ist: Moses Gaster, The exempla of the Rabbis, being a collection
of exempla, apologues and rare hebrew books, London-Leipzig. The
Asia Publishing Co., 1924 (S. LV und 314, links nach rechts; 208 rechts
nach links gedruckt). Schon die Ausstattung weckt Zutrauen: nach dem
aus bitterer Erfahrung heraus schwermiitigen Vorwort das iibersicht-
liche Inhaltsverzeichnis, die reichhaltige Bibliographie, am Schluf des
ersten Teils der genaue Nachweis literarischer Parallelen zu jedem ein-
zelnen Stiick und der handliche Index. Das alles zeigt wohliiberlegte
und wohldurchgefiihrte Arbeit, wenn es freilich auch da nicht ganz
an den unvermeidlichen Unvollkommenheiten fehlt: S. XX VI tempus
(statt: terminus) ad quem vgl. S. 43; S. 49 kiindigt zwei leider nicht
beigegebene Faksimiles an; im Inhaltsverzeichnis (XXIII) fehlen nach
Book of Exempla 1—1: 6 die Stiicke von cod. Gaster Or 84 S.191, 192.
Aber das Hauptinteresse liegt bei der vortrefflichen Einleitung und den
mitgeteilten Texten (im englischen Auszug 450 Stiicke, hebriisch in
genauer Wiedergabe ‘das Buch der Beispiele’ und einzelnes aus zwei
anderen Handschriften). Die Einleitung bespricht zuerst ‘Alte Samm-
lungen von Agadoth’. Die dltesten in Talmud und Midraschim ver-
werteten Sammlungen stammen aus Paldstina und sind mit dem Auf-
kommen der babylonischen Schulen auBer Gebrauch gekommen. Dafiir
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treten andere ein mit moralisch-erbaulicher Abzweckung, so der Mi-
drasch zum Dekalog, urspriinglich eine Pfingsthomilie, iiberliefert in
einer Fassung mit 30 und einer mit nur 17 Erzihlungen zur Veran-
schaulichung der Gebote. Verwandt ist der Chibur hamaasoth waha-
gadoth mit 20 Erzihlungen zu je einem Schriftwort; dann die Parabeln
von Konig Salomo, die von der Weisheit Salomos erbaulich erzihlen,
ferner das Sirachalphabet zur Veranschaulichung sittlich religisser Wei-
sungen. Ein Neues brachte R. Nissim, der zur Tréstung eines Ver-
wandten sechzig Erzahlungen in einer Rahmenerzihlung zusammenfaBte;
bei ihrer weiten Verbreitung wurden sie freilich vielfach wieder aus-
einandergerissen und dann oft mit Fremdem verbunden. Jetzt begann
man die Agada wieder aus dem Talmud — namentlich fiir den Predigt-
gebrauch — zu entnehmen. So zuerst die Hagadoth Hatalmud, die mit
einfiilhrendem Gedicht von R. Joseph ben Joel Vivas in Konstantinopel
1511 erschienen, aber von dem gleichzeitig in Saloniki erschienenen Werk
des Jakob ben Chabib und seines Sohnes Levi: En Jaakob iiberholt und
in Schatten gestellt wurden. Dieses Buch hat die denkbar weiteste Ver-
breitung gefunden. Bezeichnend ist, daf nur in der ersten Ausgabe
dieses Werkes 1516 die indices auf Bibelstellen verwiesen; die Erzih-
lungen fanden als solche Anklang. Infolgedessen sammelte Samuel
Jafeh die Agada des palistinischen Talmud (Jafeh Marah Venedig 1590).
Seit dem 17. Jahrhundert liest das Volk diese erbaulichen Erzihlungen
gern in Ubersetzung: 1602 erscheint zuerst in Basel das ‘Maasebuch’,
die reichhaltigste Ausgabe erschien Amsterdam 1723, 1724: ‘Allerlei
Geschichten’; an sie schlieBen sich italienische, deutsche, englische Be-
arbeitungen an bis in die neueste Zeit. — Ein zweiter Abschnitt der Ein-
leitung reiht an diese mehr bibliographische Ubersicht eine feine Unter-
suchung tiber den Jalkut und seine Herkunft. Der gewaltige Catenen-
kommentar zum A.T. — iiber 2000 enggedruckte Foliokolumnen Aga-
doth — wird z. B. von A. Epstein, aber auch von Zunz dem R. Simon
Kara in Siiddeutschland am Ende des 12. Jahrhunderts zugeschrieben.
Das ist wenig glaublich wegen Armut und Bedringnis der damaligen
deutschen Juden, die an haggadische Predigt kaum gewdhnt und zur
Anschaffung der dem Jalkut zugrundeliegenden, wenigstens fiinfzig, Werke
nicht wohlhabend genug waren. Der Jalkut ist das letzte Glied einer
Reihe #hnlicher Arbeiten; ein so riesiges Sammelwerk stiitzt sich auf
Vorginger. Es dient der Predigt, wie sie in Spanien vor allem gepflegt
wurde. Von spanischen Fliichtlingen wurden solche Sammelwerke im
Orient gedruckt. Zu den Hagadoth hatalmud Konstantinopel 1511 exi-
stiert ein Index, der fiir jede Bibelstelle die zugehérigen Hagadoth an-
zeigt. Auch Ben Chabib gab seinem En Jaakob bei der ersten Aus-
gabe 1516 einen solchen Index mit. Bald darauf erschien, auch in Sa-
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loniki, der nach Schriftstellen geordnete Jalkut, der nicht blof aus dem
Talmud, sondern aus der ganzen midraschischen Literatur schopft. Einen
Vorginger findet Gaster in einem Manuskript des Montefiore-Colleges
(14. Jahrh.), einem En Jaakob, geordnet nach Versen der Bibel, aber
nur aus dem Talmud schépfend. Ubrigens ist der Jalkut zum Pentateuch
das Werk eines andern, als der zur iibrigen Bibel. Zu Jesaja existiert
ein zweiter Jalkut (ed. J. Spira, Berlin 1894) wohl von Machis ben Abba
Mari aus Siidfrankreich: Der Verfasser hatte gleiche Sammlungen zu
den andern Propheten, Psalmen, Hiob und den Proverbien; er bringt
den Namen Jalkut auf, ist also #lter als die grofie Sammlung. Dieses um-
fassende Werk hat dann den Verlust der iilteren Arbeiten herbeigefiihrt.
Es stammt also wohl aus Spanien, frijhestens aus dem 14. Jahrhundert.
Dahin weist auch die in ihm befolgte Ordnung der biblischen Biicher,
die nicht der Massora, aber dem Talmud entspricht. — Im letzten Teil
seiner Einleitung macht Gaster Mitteilung von seinem wohl wertvollsten
Besitz, dem Sepher Maassijoth, dessen diplomatisch genaue Herausgabe
der eigentliche Zweck seiner Versffentlichung ist. Er weist nach, dab
dieses schdne Manuskript aus dem Osten, wohl Palistina, stammt, daB
seine 298 Erzihlungen eine Quelle fiir den Jerusalemer Talmud und die
alten Midraschim waren; nichts im Inhalt weist iiber das 4. Jahrhundert
hinaus; das Manuskript enthilt zweifellos die #lteste vorhandene Samm-
lung. Das zeigt auch die einheitlich eigenartige aramdische Sprache
(die Erzihlungen sind zum Teil aramiaisch). Die planmiBige Ordnung
erinnert an das Werk von Nissim, der sein meistes Material aus dieser
Sammlung geschopft hat. Gaster kidmpft hier (S.47) auch gegen die
irrefiihrende Lehre nur miindlicher Tradition. Auch der neuentdeckte,
in Siidarabien entstandene, wohl nur auf palistinischen Quellen ruhende
Midrasch Haggadol schreibt die Sammlung so buchstiblich aus, daf er
die Verbesserung mancher Schreibfehler des codex Gaster ermoglicht.
Die Wissenschaft kann Gaster fiir seine wertvolle Gabe nur von Herzen
dankbar sein.

Im Anschluf an dieses hochwissenschaftliche Werk mag auf die
deutsche Sammlung: Die Sagen der Juden, gesammelt und bearbeitet
von Micha Joseph bin Gorion, hingewiesen sein. Mir liegt vor der
dritte Band: Die zw61f Stimme, 1919, Literarische Anstalt, Riitten und
Loening, Frankfurt a. M. (XII und 309 S.). Dieser Band bringt wie die
beiden voraufgehenden ‘Von der Urzeit’ und ‘Die Erzviter’ Sagen zur
Genesis; der Titel ‘Die zwdlf Stamme’ fiihrt eigentlich irre. Die grofie
Arbeit, die hier geleistet ist, 148t der Quellennachweis S. 281—294 und
das Verzeichnis der beniitzten Biicher S. 294—297 wenigstens ahnen,
Inihrer Mannigfaltigkeit und in ihren bald wunderlichen bald tiefsinnigen
Gedanken liegt die immer wieder bewihrte Anziehungskraft dieser Er-
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zihlungen aus einer zeitlich und rdumlich so fernen Welt. Die Uber-
setzung (von Rahel Ramberg) liest sich recht gut; Schwierigkeiten wie
S. 43, wo der Text den Gesetzesstab meint, die Deutung aber den Griffel,
hitten irgendwie ausgeglichen werden miissen. Auch das Schreiben ist ja
eine Herrscheraufgabe, und statt “von seinen Fiifen’ hat auch Kautzsch —
trotz hebriisch raglajim — ‘aus seinen Hinden’.

Das Biichlein von Dr. Erich Bischoff, Die Kabbalah, Einfiihrung
in die jlidische Mystik und Geheimwissenschaft, 2. vollstindig
neubearbeitete, stark vermehrte Auflage mit 30 erliuternden Illustrationen
und Tabellen, Leipzig, Th. Griebens Verlag (L. Fernau) 1917 (XITu.152 S.)
war urspriinglich ein Katechismus in Frage und Antwort; die zweite,
noch wiihrend des Kriegs erschienene Auflage hat diese Form aufgegeben.
Ein Buch voller Geheimnisse, mit dreifiig wohlgelungenen Abbildungen,
darunter einem Schutzamulett gegen feindliche Waffen, mit einer Seelen-
wanderungslehre, die iiber den friilhen Tod und unverdient schweres
Schicksal eine mindestens eigenartige, wenn nicht tréstliche Erklirung
gibt, tiefgriindige Gelehrsamkeit und zum Teil unheimlicher, zum Teil
lustiger Zauber, auch zwischendurch fréhliche Scherze (S. 24. 135——139):
das alles auf 152 kleinen Seiten und mit einem, die staunende Neugier
anreizenden Umschlagsbild fand im Feld und wohl auch im Lazarett
seine Kiufer und eifrigen Leser. Und es mag sein, dafl einer nach dieser
anziehenden Lektiire auch auf das von Bischoff immer zur Vertiefung
des Wissens empfohlene grofiere Werk, Bischoffs Elemente der Kab-
balah Berlin 1913, zuriickgriff und daf auch dieses gelehrte Werk von
Vielen gelesen wurde. — Als Begriinder der eigentlichen Kabbalah
gilt Simon ben Jochai um 150 n. Chr.,, der angebliche Verfasser des
Sohar, der aber schon nach dem Talmud die Bahnen der Sterne, die
Geheimnisse der Gematria, die Sprache der Engel, Geister und Pflanzen
kannte und an Wunder gewshnt war. Uberall, wo die Agada das Wesen
der Gottheit (den Wagen, Hesek. 1) und die Wunder der Schépfung
(nach Gen. 1) zu ergriinden sucht, da wird sie schon im Talmud und
Midrasch zur Kabbalah, nur daB diese im Sohar und den spiteren kab-
balistischen Werken sich konzentrierter und systematischer darstellt.
Bischoff verweist auf die Weisheitslehre in Proverbien, Sapientia, bei
dem Siraciden; bei Philo findet er schon fast alle Anschauungen spiiterer
Kabbalistik; in Talmud und Midrasch begegnet schon Buchstabenmystik
(vgl. sogar Jer. 26, 26, wo Scheschach nach Methode Athbasch fiir Babel
steht; ebenso Jer. 51 leb qamaj fiir Kaschdim), ebenso die Anschauung
von dem die ganze Welt erfiillenden Urmenschen, den sieben Himmeln,
der Priexistenz der menschlichen Seele; vor allem wird die Wunder-
macht des Frommen im Talmud immer wieder an neuen Beispielen auf-
gewiesen. Vorliufer des Sohar sind aus dem achten Jahrundert die Pirka
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di R. Eliezer (Midrasch zu Genesis und Exodus), der Traktat Hekha-
loth iiber die Himmelfahrt Ismaels, das Alphabetum Siracidis (hier:
Adams erste Frau Lilith), das Buch Rasiel mit allerlei Wunderrezepten
und das Buch Jezirah aus dem 9. Jahrhundert, ein grob schematisches
Gewebe des Gesamtwissens seines unbekannten Verfassers. Hier findet
man schon die zehn Sephirot als zehn Ziffern, Kategorien und Sphéren.
Aber die tiefere Spekulation iiber sie beginnt erst um 1200 mit R. Isaak
dem Blinden, seinem Schiiler Asriel ben Menahem und seinem Neffen
Ascher ben David. Nachmanides (1 1270) entdeckte, daf der ganze
Pentateuch, richtig gelesen, aus lauter Gottesnamen bestehe. Um diese.
Zeit schrieb nach dem Urteil der meisten Mose de Leon den Sohar, ‘das
kabbalistische Haupt- und Centralwerk’, urspriinglich ein Midrasch zum
Pentateuch; dazu kam spiater 1) Das Buch des Geheimnisses, 2) Die
groBie 3) die kleine Versammlung (hier eine cynische mystische Zeugungs-
geschichte, deren Text S.143.144 zu lesen ist), 4) Der treue Hirt Mose, 5)
Siebzig Erginzungen, 6) Der neueSohar. Erst im 16.Jahrhundert gabMose
Cordovero in seinem Pardes rimmonim ein System der Kabbalah, wihrend
Isaak Lurja durch inbriinstige Andacht, die durch ein ganzes System von
Mitteln (vgl. die jesuitischen Exerzitien jener Zeit) gesteigert wird, die Ver-
bindung mit Gott sucht. In Lurjas, nur durch seinen Schiiler Chajjim Vidal
iiberlieferter Lehre ist der wichtigste Gedanke der der Seelenwanderung
mit der besonderen Anschauung zeitweiser Einwohnung einer Seele bei
einer andern in deren Koérper und mit Betonung, daf bedeutende Manner
Funken friiherer grofier Minner sind. Galt schon Lurja seinen Anhiinger
als Messias, der Sohn Josephs, so erhielt sich Jahrhunderte lang eine
Gemeinde des 1676 gestorbenen Messias Schabbathai Zebi, obgleich er
die letzten Jahre zum Islam abgefallen war. Daran schlieBt sich der
in Galizien und Polen aufgekommene Chassidismus des Israel Baal Schem
Tob (Bescht). Gemeinsam ist der Kabbalah der Sephirothbaum, der
alles Geheimnis des Werdens der Welt aus Gott in sich schlieBt, und
die Lehre von der Priexistenz und Wanderung der Seelen, die sich
durch Willensfreiheit zu dem gottlichen Ursprung zuriick- und empor-
ringen sollen und kdnnen. Eine gewaltige Rolle spielt aber neben der
theoretischen fast immer die praktische Kabbalah, die mit ihrem Namen-
und Amulettenzauber, mit ihren unheimlichen Wunderrezepten und mit
ihrer Geisterfurcht an die dunkelsten Bilder afrikanischer Medizinménner
erinnert. Im Grunde ist doch das Wesen der Kabbalah die Ziigellosig-
keit im Spielenlassen einer bald von fremder Philosophie bald von frem-
dem Volksaberglauben gentéihrten Phantasie. Und wenn irgendwo das
‘Wort gilt, da vom Erhabenen zum Licherlichen nur ein Schritt sei, so
gilt es bei den Vertretern der jiidischen Kabbalah. Freilich ist mir
fraglich, wie weit das Bischoff zugibt.
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Einen tiefen Einblick in das Werden der Kabbalah gewihrt das
Buch Bahir, dessen Ubersetzung auf Grund einer kritischen
Neuausgabe von Dr. Gerhard Scholem in den Quellen und Forschungen
zur Geschichte der jiidischen Mystik im Auftrag der Joh. Alb. Widmann-
stetter Gesellschaft von Rob. Eisler als Bd. 1, Leipzig (Drugulin) 1923,
171 8., erschienen ist. Bei dieser Ubersetzung ist die wohl zum Text
gegebene Einleitung, auf die S. 133 verwiesen wird, nicht abgedruckt;
sonst ist Scholems Arbeit ein Muster piinktlicher Philologie. Bei jedem
der 141 Paragraphen sind die Zitate in sp#terer jiidischer Literatur
genau angegeben; ebenso weisen die Anmerkungen woméglich die Quellen
der einzelnen Anschauungen und ihre Stellung in der ganzen Entwick-
lung der Kabbalah nach; ferner werden Textinderungen und spitere
Einschiibe aufgezeigt, auch Erklirungen des durchaus nicht immer leicht
zu enthiillenden Sinnes werden gegeben; oft wird auch niichtern gewissen-
haft das Nichtverstehen des krausen Textes eingestanden und die Bedeutung
einer AuBerung fiir die spitere Gedankenbildung hervorgehoben. —
Was dem Laien, der an diese Literatur herantritt, zuerst auffallen mub,
ist die vollige Zusammenhangslosigkeit dessen, was sich doch als Buch
d arstellt. Was §1 Rabbi Nechunja, § 2 Rabbi Berechja, § 4 Rabbi Amorsa,
§ 8 Rabbi Bun, § 12 Rabbi Rechumaj usw. sagen, das hat oft genug
keinerlei Beziehung zueinander; es sind Auslegungen weit auseinander-
liegender Schriftstellen oder doch auf bestimmte Schriftstellen gegriin-
dete Aussagen. Durchweg erkennt man das bohrende Nachdenken iiber
den Sinn dieser heiligen Texte, die dem Gelehrten und seinen Schiilern
voll wundersamer Ritsel sind. Aber ein geschichtliches Verstindnis wird
weder gesucht noch festgehalten. So stofit man, wie noch bei der bibli-
zistischen Laienfrommigkeit unserer Tage iiberall auf Hilflosigkeit, da
Fragen an den Text gestellt werden, an die sein Schreiber niemals ge-
dacht hat; dann wird dieser Hilflosigkeit begegnet durch frohliches Ein-
tragen eindrucksvoller fremder Anschauungen in die iiberallher zusam-
mengetragenen, aus ihrem Zusammenhang gelésten Schriftworte, nur
unter dngstlicher Einhaltung gewisser, schulmifig iiberlieferter Regeln.
Und die so gewonnenen Anschauungen und Urteile werden dann ebenso
schulmifig plinktlich weitergegeben wie die heiligen Texte selbst, als
deren Auslegung sie erscheinen. Das sind oft sehr schéne Gedanken,
z. B. §100 die Theodizee, nach welcher der Fromme ,,nicht sprechen soll:
da ich doch den Willen des Schépfers erfiille und tiglich Tora lerne,
warum kommen diese Leiden iiber mich; sondern er nehme sie in Liebe
auf sich, und dann wird er sich den vollkommenen Weg des Lebens er-
werben®, oder § 106 wonach ,es vor der Weltschopfung im (gbttlichen)
Denken aufstieg, ein grofies Licht zum Leuchten zu schaffen*; aber Gott
sah voraus, daf keine Kreatur das ertragen konnte: ,da nahm er ein
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Siebentel von dem Urlicht und gab es ihnen, das Ubrige verbarg er fiir
die kommende Welt“. Aber im Ganzen herrscht in dem Buch eine un-
beschreibliche Verwirrung, und man empfindet es als durchaus richtig,
wenn §130 die Schiller den Meister fragen: ‘Rabbi, wir fragen dich
etwas Schwieriges, um eine Antwort zu erhalten, und du verdunkelst
unsre Augen.’ Buchstaben-, Zahlenmystik, die Lehre von den Sephirot
oder der Seelenwanderung, mystische Deutungen der Erzvitergeschichten
finden sich iiberall. Noch mehr als im Talmud sind hier die Gleichnisse
gehiuft, die iibrigens ein hochst monarchisches Empfinden der damaligen
Juden verraten: sie handeln fast alle von Kénigen — freilich ohne Be-
ziehung zum Herrscherberuf. Ein solches Buch kann in das Unendliche
wachsen, und man kann grofie Teile von ihm wegnehmen, ohne dafl ein
Schaden sichtbar wiirde.

Dem besprochenen ersten Band der Quellen und Forschungen zur
Geschichte der jiidischen Mystik von R. Eisler ist nun ein zweiter, eben-
falls von Gerhard Scholem, jetzt Dozent an der hebriischen Universitit
Jerusalem, gefolgt: Bibliographia Kabbalistica, Verzeichnis der ge-
druckten, die jiidische Mystik (Gnosis, Kabbalah, Sabbatianismus, Fran-
kismus, Chassidismus) behandelnden Biicher und Aufsitze von Reuchlin
bis zur Gegenwart. Mit einem Anhang: Bibliographie des Zohar und
seiner Kommentare. Leipzig 1927, W. Drugulin, XVIII u. 230 S. Uber
die Zwecksetzung dieses glinzend ausgestatteten und sorgfiltig durch-
gefiihrten Werkes spricht sich das Vorwort aus. An die Stelle der wilden
Bekdmpfung der Mystik, wie sie namentlich in Heinrich Gr#tz ihren
Fiihrer und Rufer gehabt hat, ist heute eine freundlichere Betrachtung
und damit erst die Moglichkeit wissenschaftlich ruhiger Beurteilung ge-
treten. Die Bibliographie der eigentlich mystischen Literatur, der kab-
balistischen und chassidischen Werke selbst kann in Westeuropa heute
nicht mit Aussicht auf Erfolg unternommen werden, da dieses weitaus-
gedehnte Schrifttum hier nirgends greifbar ist. Aber die Bibliographie
der Arbeiten iiber jlidische Mystik war ausfiihrbar und ist hier geleistet.
Die Versetzung des Verfassers nach Jerusalem mubte die Arbeit er-
heblich erschweren. Nicht bloB der Verfasser, auch die Benutzer werden
hier dem Verlag Drugulin Dank wissen, der den Druck treulich nach
den Wiinschen des Verfassers besorgt hat.

Dieser deutsche Katalog steht in keiner Weise zuriick hinter dem
gewil auch glinzend und reich ausgestattetem Catalogue of the
Manuscripts in the Hebrew Character collected and requea-
thed to Trinity College Library by the Late William Aldis
Wright, Vice-Master of Trinity College by Herbert Loewe,
M. A.-Cambridge (University Press) 1926 (XVII und drei unnumerierte
Seiten; 165 S.). Es handelt sich um eine wertvolle Sammlung von
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Bibeln, Bibelkommentaren, einen Psalmenmidrasch, Kommentare zu
Talmud und Halakha, liturgische Sammlungen und Einzelstiicke, Werke
zu Grammatik und Lexikographie; weiter mancherlei Kabbalistisches,
Philosophisches, wenig Polemik, allerlei Dichtung, Biographisches, Ro-
mane, Kalenderwesen, Homilien und Sonstiges. Jedes einzelne Manuskript
ist genau beschrieben; nur bei den biblischen Manuskripten war das aus
einem bestimmten Grunde nicht durchweg méglich, den der Herausgeber
in der Vorbemerkung mitteilt. Zweifellos ist hier fiir den Forscher ein
sehr niitzliches, manchem unentbehrliches Handbuch geschaffen.

Viel bescheidener als die hochwissenschaftlichen Arbeiten Scholems,
aber in ihrer Weise doch recht wertvoll ist die Schrift von Ernst Miiller,
Der Sohar und seine Lehre, Einleitung in die Gedankenwelt
der Kabbalah, Wien-Berlin, R. Lowit, 1920, 79 S. Das Buch ist nach
dem Vorwort das Resultat einer vorliufigen Soharlektiire; dabei erfahren
wir, daB Rudolf Steiner den Verfasser zuerst auf die okkulte Wissen-
schaft hinwies und daf Martin Buber ihn den verborgenen, lebendigen
Pulsschlag eines unterirdischen, geistigen Judentums ahnen lief. Hier
redet also ein begeisterter Anhiéinger der Kabbalah, dem der Sohar neben
Bibel und Talmud steht (S. 53). In einer Einleitung S. 1—13 handelt
er vom Ursprung und Namen des Buches und gibt einen Uberblick iiber
die Entwicklung der kabbalistischen Literatur bis zum Chassidismus.
Dann werden die Hauptpunkte aus der Lehre des Sohar vorgefiihrt
S. 14—60: das Gotteswerk (hauptsichlich der Sephirotbaum), das Reich
des Menschen, der als Urmensch, als Adam, als Einzelmensch von oben
kommt und durch Aufstieg und Umkehr die Welt ihrem himmlischen
Ziele zufiihrt, dann der Bund Israels: Israels Weg ist konkretes, vor-
bildliches, zentrales Beispiel des Universalweges der Menschheit; endlich
handelt ein letzter Abschnitt von Buch und Leben; da ist namentlich
die in der Kabbalah iiberhaupt und im Sohar besonders gepflegte Schrift-
deutung besprochen. S. 68—79 macht eine Reihe gut ausgewihlter
Textproben den Beschluf. Die im Ganzen einwandfreie Sprache weist
hier einige Hirten auf: S. 64 Herr der Umkehr; 71 ,damals® fiir ,dann®
von der Zukunft. Auf S.49 steht ,auch im Golus“ Ein Nichtjude ver-
steht das nicht. Und warum reden die meisten Juden von dem Golus?

Meir Wiener, Die Lyrik der Kabbalah, eine Anthologie,
Wien-Leipzig (R. Lowit) 1920, 189 8., ist ein schones und tiefes Buch,
das eine Sammlung formvollendeter, trefflicher Ubertragungen, nicht so-
wohl wortlicher Ubersetzungen, als vielmehr Kraft und Sinn der alten
Dichtung maoglichst treu wiedergebender Umdichtungen von jiidischen,
zumeist kabbalistischen religiosen Liedern und gebetartigen Prosa-
stiicken enthilt. Zuerst stehen zwei Hymnen des Buchs Rasiel (um 1200
n. Chr.), dann folgt der Safetische Kreis, Berberei und Jemen, Polen,.
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Italien, zuletzt Schelomoh Pappenbeim, ein Schlesier 1740—1814. Ein
Anhang bringt noch mit besonderer Einleitung das geistliche Lied der
Karaim. Natiirlich ist die Hohenlage der einzelnen Lieder sehr ver-
schieden. Mehrfach erfreut auch in dieser mystischen Lyrik das starke
Vertrauen, vgl. S. 69: Die Treuen behiitet Adonaj; freilich iiberwiegt die
Sehnsucht nach Gott aus dem Schmutz der Siinde und dem Elend der Ge-
genwart; auch die Liebe Gottes zum Siinder tritt warm hervor. Ab-
stoBend wirken die an das Hohe Lied angeschlossenen immer wieder-
kehrenden Bilder einer stark sinnlichen Erotik fiir das Verhiltnis Gottes
zur Seele und der Seele zu Gott, vgl. S.80 Str. 2; 84 Str. 2 u.a. Aber um ge-
recht zu sein, hat man damit die etwas slteren 96 Predigten des Bernhard
von Clairvaux iiber das Hohe Lied zu vergleichen. Viele dieser Lieder
sind modernem Verstehen durchaus offen; fremdartig klingen vor allem
die drei Tischlieder Lurjahs. — Die dem Buch vorausgeschickte tief-
schiirfende Einfiihrung bleibt anfangs zu stark im Individuell-Psycho-
logischen stecken und hat eine zu enge, an der Mystik gebildete Auf-
fassung dessen, was Religion ist. So kommt Wiener zu einer unge-
schichtlichen und damit unrichtigen Einschitzung des Ritus und zu einer
bedauerlichen Unterschitzung des Gesellschaftlichen in der Religion.
Das gilt wenigstens von den ersten dreifig Seiten; S. 31—54 kommt
er, durch die Sache gefiihrt, zu einer wesentlich richtigeren Darstellung
der jiidischen Religiositéit, die, auf den Glauben an Gottes Liebe und
Treue zu seinem Volk gegriindet, eben damit den michtigsten Ansporn
zu sittlicher Bewihrung in Liebe und Treue in sich schliefit. Aber in
die Tiefe dringende geistige Arbeit verdient Anerkennung, wo sie sich
findet.

An die Kabbalah schloB sich spiter die mystische Bewegung des
Chassidismus an. Wie das geschehen ist, erzihlte in feiner, wohlabge-
wogener Rede und mit unaufdringlicher, aber weitausgebreiteter Ge-
lehrsamkeit Dr. 8. A. Horodezky schon 1914 in seinem sehr empfehlens-
werten Schriftchen: Mystisch-religiése Stromungen unter den
Juden in Polen im 16.—18. Jahrhundert, Leipzig, Gustav Engel
(80 8.). Horodezky beginnt mit dem Sieg der in Spanien ausgebildeten
mehr wissenschaftlich-theoretischen Kabbalah, der gerade nach der Ver-
treibung der Juden aus Spanien 1492 in Palistina und Italien hervor-
tritt und von da auf die sicher wohnenden und wohlhabenden Kreise
der polnischen Juden des 16. Jahrhunderts einwirkt. Hier stand — in
der Geschichte des Judentums in der Zerstreuung eine ganz eigenartige
Erscheinung — iiber den autonomen Verwaltungen der einzelnen Ge-
meinden die Zentrale der Vierlindersynode, die besonders fiir eine aus-
gezeichnete Schulung im Talmud sorgte: hier erst bekam der in Paléstina
verfaBte Schulchan Aruch durch R. Mose Isserls seine allgemeine Geltung.



318 Oscar Holtzmann

Die spanische Kabbalah gewann nun hier Boden, besonders durch R.
Mathatja Delacrut, dessen Gedankenkreis Horodezky eingehend schildert
S. 14—19, der aber gerade bei Mose Isserls und anderen Rabbinen auf
heftigsten Widerstand stieB. Da trat nach dem Aussterben der Jagellonen
und unter Einwirkung der Jesuiten, denen Bathory die Leitung der
Wilnaer Akademie iibergab, namentlich seit 1588 eine schlimme Juden-
verfolgung ein, die freilich nur die Masse — Kaufleute, Hindler, Hand-
werker — traf, wihrend die Reichen sich davon freihielten und Rab-
binen und Rektoren ebenso ein geehrtes und behagliches Leben fiihrten.
Nun war aber im 16. Jahrhundert in Paldstina die Kabbalah des , Léwen“
Isaak Luria (1539—1572) aufgebliiht, die den Messias erwartet, wenn
alle vollkommen sind und das Gute vom Bosen geschieden ist. Dieses
Ziel mub durch Fasten, Kasteien und Entsagen erreicht werden. Drei
Ménner brachten in Polen diese Lehre zur Geltung: Jesaja Hurwitz,
Nathan Schapira und Simson aus Ostropoli: Auch ihr Werk wird aus-
fiihrlich dargestellt 8. 31—49; der erste scheint der geistig bedeu-
tendste gewesen zu sein. Der Sieg der lurianischen Kabbalah brachte
aber mit der Askese eine allgemeine Abkehr vom Talmud. 1648 erwar-
tete man auf Grund von Sohar I 139 8. 2 iiberall den Messias; die statt
dessen einsetzende neue furchtbare Judenverfolgung verstand man als
»,Geburtswehen des Messias“. In Sabbatai Zewi 1626—1676 glaubte
man selbst nach seinem Ubertritt zum Islam und auch nach seinem Tode
den Messias gefunden zu haben. Aber die Lage der Juden wird immer
schlimmer, der Aberglaube treibt die seltsamsten Bliiten (Der Golem des
R. Eliahu); in Volksbiichern wird die Entsagung durch Angst vor der
Holle eingeschiarft; 1699 wandern zuerst 120, dann bis zu 1500 unter
Fithrung von R. Jehuda Hachassid und Chajim Malach nach Paléstina
zuriick (die Chassidim), wo aber Jehuda drei Tage nach der Ankunft in
Jerusalem stirbt und die iibrigen sich allmihlich verlieren. Indessen
wird in Polen die Lage der Juden unter den sichsischen Konigen und
hernach immer furchtbarer (S. 63—69). Da hoffen die Sabbatianer in
Jakob Frank den geeigneten Fiihrer gewonnen zu haben, bezeichnen
sich als Contratalmudisten, die an die Dreieinigkeit glauben, und errei-
chen 1757 in offentlicher Disputation zu Kamieniec einen gutbezahlten
Sieg iiber die Talmudjuden; aber nach einem Riickschlag und dem fiir
sie weniger giinstigen Verlauf einer zweiten Disputation zu Lemberg
1759 lassen sie sich taufen. Die polnischen Juden aber finden einen neuen
Fiihrer in dem Neubegriinder des Chassidismus R. Israel Baal Schem Tob
1700—1760. Man konnte ihn nach seinem Zeitgenossen den Zinzendorf
des Judentums nennen. Seine freudige Lebensauffassung sieht Gott in
allem wirksam; auch das Bose ist nur der Thron fiir das Gute; Trauer
und Griibeln hilft nicht iiber das Btse weg; Triibsinn ist ein grofies
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Hindernis fiir den Gottesdienst, der Liebe zu Gott, Liebe zur Thora und
Liebe zum Volk sein muB. Der Gerechte muf von seiner Hohe herab-
steigen, um die Gefallenen hinaufzuheben. Der Chassidismus wurde
1772 und 1782 von den Rabbinen, die mit Grund fiir ihre Herrschaft
fiirchteten, in den Bann getan; aber er nimmt noch heute an Zahl seiner
Anhinger zu.

Von demselben Verfasser Dr. S. A. Horodezky stammt nun auch ein
groBeres Buch: Religiése Stromungen im Judentum. Mit beson-
derer Beriicksichtigung des Chassidismus, Bern-Leipzig (Ernst
Biircher) 1920, XII u. 260 S. Es sind sieben Aufsitze; die zwei ersten:
nZwei Richtungen im Judentum® und ,der Zaddik“ wurden schon in
dieser Zeitschrift Bd. XV und XVI gedruckt, der fiinfte in: Der Jude,
Bd. I und der sechste in den Neuen jiidischen Monatsheften Jahrg. IIL
Horodezky geht vom Unterschied des Gesetzesjudentums und des Ge-
fiilhlsjudentums aus und stellt zuerst den Chassidismus als die letzte
grofie Auspragung des Gefiihlsjudentums dar, das schon in den Propheten,
dem Essenertum, in allem Messianismus, in der Agada und Kabbalah
gegen das Gesetzesjudentum mit seiner Kasuistik und seinem Formen-
dienst gekdmpft hatte. Die Idealgestalt ist hier der Zaddik gegeniiber
dem Talmudjiinger, der Vollkommene, der durch seine Vollkommenheit
der Herr der Welt ist, was volkstiimlich sich in seiner Wunderkraft
kundtut. Sehr drastisch ist das Bild des Gaon von Wilna gezeichnet,
der in enger Stubengelehrsamkeit dreimal den Chassidismus in den Bann
tut und damit furchtbares Elend anrichtet. Ihm tritt gegeniiber das
Bild des Baal Schem mit seinem Glauben an die alles durchdringende
Gottheit, so daB auch das Bose nur der Thron fiir das Gute ist, mit
seiner Liebe, die auch in den Schmutz hinabsteigt, um aus dem Schmutz
zu heben, die sich offenbart als Liebe zu Gott, Liebe zu Israel und Liebe
zur Thora. Dabei wird aber auch deutlich, daf der Waisenknabe, der
in allerlei merkwiirdigen volkstiimlichen Berufen als Geisterbanner und
Medizinmann um seinen Unterhalt gekdmpft hat, bis zuletzt die Schalen
des sonderbaren Anschauungskreises nicht abgestreift hat, in dem er ur-
spriinglich grof geworden ist. Sehr interessant ist das Kapitel iiber die
Bliitezeit des Chassidismus durch genaue Vorfihrung der mafigebenden
Personlichkeiten, zunichst des Nachfolgers Baal Schems, R. Beer. Schon
hier spielt freilich die Sage eine recht verhiingnisvolle Rolle. Um so er-
freulicher wirkt die erste literarische Urkunde des Chassidismus, R.
Jakob Josephs Toldot, mit ihrer Betonung des Frohsinns, der sich auch
durch keinen Siindenschmerz von der fordernden Arbeit abbringenléfit, und
der Liebe, die iiberall das Géttliche findet und férdert. Nachher spaltet
sich der Chassidismus in einen ukrainischen und einen litauischen Zweig.
In Litauen fiihrt Schneur Salman aus Ladi den Chassidismus so stark
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zum Rabbinismus zuriick, daB er selbst ein Gesetzbuch verfaBte; er fordert,
daB man in jeder Stadt jedes Jahr den ganzen Talmud durchstudiere; nur
gibt er diesem Talmudstudium eine kabbalistische Grundlage, den Cha-
bad. Gegen diese Riickbildung kdmpft in Litauen Aron Strascheler, wie
in der Ukraine Nachman Brazlawer ({1810) iiber seine letzten Vor-
ginger weg wieder an Baal Schem Tob angekniipft hat. Der Aufsatz
»vom Gemeinschaftsleben der Chassidim“ zeigt, wie der Chassidismus des
Baal Schem das dreigespaltene Judentum im talmudgelehrten Litauen,
in der mystischen Ukraine und im rationalistisch-mystischen Polen,
soweit es seiner Gemeinschaft beitrat, unter einer Fahne zusammen-
brachte. Die Chassidim stehen unter ihren Zaddikim, deren Ansehen
sich auf die Sohne forterbt, da vom Heiligen Heiliges stamme. Die
Stellung der Zaddikim vergleicht Horodezky mit der Stellung Jesu im
Christentum; eher konnte man an die altkatholischen Bischife denken.
Wihrend nimlich die ersten Zaddikim bis auf Nachman von Brazlaw
einfach, ja kiimmerlich lebten, leben die spiteren Zaddikim reich und
iippig von den fiir ihre Seelsorge nicht immer einwandfrei geforderten
Gaben der Gliubigen, die sie allerdings auch wieder an Sabbaten und
den ernsten Festtagen in ihrem Hof bewirten und um deren gegen-
seitige Unterstiitzung sie besorgt sind. Befremdend erscheint, wenn sich
die Verehrung des Zaddik bis zur Anbetung steigert und wenn die
Freude der Frommigkeit sich in Rundtédnzen #uBert, an denen der
Zaddik teilnimmt. Auch am heiligen Grab des Zaddik finden Befra-
gungen des Toten und zu bestimmter Zeit gemeinsame Mahlzeiten statt.
Der Schulchan Aruch ist bei den Chassidim in Geltung, aber sie halten
ihn nicht so streng, wie die Rabbinen es fordern. Die Brazlawer haben
seit R. Nachmans Tod keinen Zaddik. Sie wallfahrten zu seinem Grab
und einmal im Leben nach Palistina, haben jiidisch-deutsche Gebete
neben den iiberlieferten, wollen von Wissenschaft nichts wissen, aber
halten streng auf Wahrheit. Die Litauer Chabader Chassidim wurden
schon charakterisiert; der polnisch-galizische Chassidismus hat sich von
vornherein mit dem Rabbinentum freundlich abgefunden; in Galizien
heifit der Zaddik durchweg Rab; weltlicher Prunk dieser Fiihrer ist in
Galizien verpsnt. — Verhiltnismifig kurz ist das Kapitel iiber die jii-
dische Frau im Chassidismus. Nach den Rabbinen soll die Frau die
Thora nicht lernen; sie darf, aber muf nicht beten; viele Vorschriften
gelten nur dem Mann. Dagegen in Prophetie, Messianismus, Kabbalah
und Chassidismus kommt die Frau zu ihrem Recht: sie ist Chassida,
sucht wie der Mann den Zaddik in wichtigen Lebensfragen und an den
heiligen Tagen auf; neben dem Zaddik steht seine Frau, der Chassidis-
mus gab der Frau erbauliche Schriften in der Umgangssprache in die
Hand. Die Tochter des Baal Schem Tob war eine Zaddikin; neben vielen
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beriihmten chassidischen Frauen ist die beriihmteste Chane Rachel, die
Jungfrau von Ludomir. — Immerhin hat die Zuriickstellung der Frau
im Judentum ihr religiéses Wirken von Anfang an nicht gelihmt. Die
Mutter der sieben makkab#ischen Mirtyrer erzieht ihre Séhne zum Fest-
halten am Gesetz; in den Synagogen der Diaspora spielten die Frauen
eine hervorragende Rolle, und auch von den Heiden verkehrten haupt-
sidchlich Frauen in den jidischen Bethiusern. DaB der Jude noch heute
Gott dafiir dankt, daB er nicht als Weib geboren ist, ist allerdings ein
iibler Anachronismus. Kulturhistorisch sehr interessant ist das letzte
Kapitel iiber die Sadagorer Dynastie, die Familie von Baal Schems Nach-
folger R. Beer, deren spitere Hiupter seit R. Israel Ruzhiner zuerst im
russischen Ruzhin und hernach im sterreichischen Sadagora in der Fiille
des von den Gliubigen gesammelten Reichtums ein stolzes Fiirstenleben,
verbunden mit viel seelsorgerlicher Arbeit, aber auch mit bewuBitem
Willen zur Freude fiihrten, nicht ohne recht lockere Moral, wenn R. Israel
sich den Aufenthalt in Osterreich mit gefilschten Papieren, viel Be-
stechung und Anstiftung zum Falscheid erkauft, aber auch mit furchtbarem
Druck auf das einzelne Familienglied z.B. den abtriinnigen Sohn R. Israels,
der zum Widerruf seiner freieren Anschauungen und zur Riickkehr an
den Hof von Sadagora gezwungen wird. Das Werk Horodezkys zeigt
manche Unebenheiten, schon in der Orthographie der Namen; aber jeder
wird aus der Fiille des Gebotenen reiche Belehrung schépfen.

Die Schriften von Horodezky méchte man Prof. Dr. Max Léhr in
Konigsberg besonders empfehlen, der in seinen Beitrigen zur Ge-
schichte des Chassidismus I Begriff und Wesen des Chassidis-
mus, Leipzig (M. W. Kaufmann) 1925, 33 S. mit Ubersetzung einer
chassidischen, gewil sehr interessanten, kleinen Schrift, einer kurzen
vorausgeschickten Inhaltsangabe und wenigen zur Erklirung kaum aus-
reichenden Anmerkungen auf 33 kleinen und recht bequem gedruckten
Seiten ,,Begriff und Wesen des Chassidismus® meint darlegen zu kénnen.
Aber diese talmudisch gelehrte, den Pilpul hochschitzende chassidische
Schrift, in welcher der rabbinische Gegner sich dem Chassid gegeniiber
auf den Sohar beruft (8. 20), spiegelt eine Richtung des Chassidismus
wider, der andere gegeniiberstehen. Das Grundbuch des Chassidismus,
von dem auch diese Schrift handelt, sind Jakob Josephs Toldot, deren
Gegensatz gegen die Bewunderung des Scharfsinns rabbinischer Dis-
kussion, deren mystische Gottesliebe, deren Glaube an die Wunder-
macht des Zaddik handgreiflich sind. Freilich, die gesunde Frémmig-
keit des Baal Schem leuchtet auch noch aus der von Lohr heraus-
gegebenen Schrift.

Ein sehr schénes und weiteren Kreisen lesbares Buch — der deutsche
Ausdruck 148t freilich an einzelnen Stellen stark zu wiinschen iibrig und
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die Umschrift hebriischer Worte verrit eine hyperpolnische Aussprache —
ist trotz dieser Einschrinkung Chajim Bloch, Die Gemeinde der
Chassidim. IThr Werden und ihre Lehre, ihr Leben und ihr
Treiben, Berlin-Wien, Ostjiidische Bibliothek, Benjamin Harz, 1920,
IV u. 352 S. Chajim Bloch ist begeisterter Verehrer von Martin Buber
und Herman Cohen. Er gehort von Kind auf dem Chassidismus an und
hat mit der Treue gegen sein Volk und den Schulchan Aruch die edel-
sten und tiefsten Gedanken chassidischer Frommigkeit in sich bewahrt,
wihrend er ohne jede Spur eines andern als des jiidischen Nationalge-
fiihls im Weltkrieg die feldgraue Uniform getragen hat; beachte die
Anfiihrungszeichen, wenn er von seiner Truppe, den ,,Heldenscharen un-
garischer Honveds“ redet (S.341). Die scharfe Unterscheidung einzelner
Richtungen des Chassidismus, die Horodezky bietet, finden wir bei Bloch
nicht; auch das klare Urteil iiber die Sadagorer Dynastie mit ihren sehr
deutlich hervortretender Menschlichkeiten sucht man bei Bloch, der die
gliickliche Gabe hat, iiberall nur das Schéne zu sehen, vergebens. Aber
er entrollt zweifellos ein sehr wertvolles Idealbild, und die groBe Zahl
chassidischer Anekdoten aus dem Leben der einzelnen chassidischen
Fiihrer zeigt in tiberraschender Weise, wie nahe dieser chassidische Ge-
dankenkreis den Gedanken des Urchristentums steht; und dem deutsch-
protestantischen Leser wird, wenn er hier diese Gedanken in der ihm
innerlich fremden ostjiidischen Umwelt wiederfindet, das Verstindnis
der auch aus einer fremden ostlichen Welt stammenden Evangelien und
ebenso das Verstindnis der Rechtfertigungslehre des Paulus nicht un-
wesentlich erleichtert. Und so kann es ja eigentlich nicht fehlen, daf
das Erlebnis gleicher religioser und sittlicher Einstellung auch die tren-
nenden Schranken schlieBlich beiseite schiebt, welche das Ostjudentum
von dem Denken und Empfinden der christlichen Volker scheidet. Aber
die Geschichte geht ihren langsamen Schritt, wenn man auch manchmal
‘meinen mochte, sie beschleunige ihr Vorwirts und Aufwirts.

Ganz dhnlich eingerichtet wie das Buch von Bloch und streckenweise
auch gleichen Inhalts ist das Buch von Martin Buber, Der groBe
Maggid und seine Nachfolger, Literarische Anstalt, Riitten und
Loning, Frankfurt a. M. 1922 (XCVI und 226 S.). Wir haben auch
hier ein Geleitwort und hernach die legendarischen Anekdoten von
chassidischen Zaddikim. Da Buber schon vor dem Krieg die ,Legende
des Baalschem“ und die ,,Geschichten des R. Nachman* herausgegeben
hat, so bringt er hier nur einleitend drei Geschichten von Baalschem,
um in der Hauptsache Anekdoten der Zaddikim von Dob-Bir von Me-
seritsch bis auf Israel von Rizin (Ruschin) zu geben. Die feine, ge-
dankenschwere Schreibweise Bubers ist bekannt. Im Urteil steht Buber
zwischen Horodezky und Bloch. Er nennt den Unterschied der litauischen
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und galizisch-ukrainischen Richtung, ohne ihn stark zu betonen; auch
den eingetretenen Verfall empfindet er so stark, dab er sein Geleitwort
mit der Erzihlung einer hochst anstoBigen Rede des Kozker Mendel
schlieBt, der Triebe und Liiste fiir einen Teil Gottes erklirt, wofiir ihn
nach dem Urteil seiner Gegner die Ratten gefressen haben. Aber Bubers
und Blochs Stellung zum Chassidismus zeigt, daB die grofie Bewegung in
solchen Auswiichsen nicht ihr Ende gefunden hat. Was die Wiedergabe
der oft identischen Erzihlungen bei Bloch und Buber anlangt, so schreibt
Buber den besseren Stil; manchmal scheint mir aber bei Bloch der Ge-
danke deutlicher zum Ausdruck zu kommen. Doch hat Buber Vieles
und Wertvolles iiber Bloch hinaus, ich hebe z. B. die sinnvollen Erzih-
lungen von Ssimcha Bunam von Pzysha hervor. — Ein neutestament-
Theolog fiihlt sich unwillkiirlich an die Parallelerscheinung der synop-
tischen Evangelien erinnert. Nicht bloB formal, auch inhaltlich. Jesus
hat groBere Ahnlichkeit mit diesen Zaddikim als mit den alttestament-
lichen Propheten; seine Arbeit gilt nicht dem Volksganzen, sondern der
Seele jedes einzelnen in seinem Volk. Die Kraft heiliger Selbsterziehung,
die freudige Umkehr vom Bésen, die rettende Liebe zum Siinder, die all-
umfassende Gottesliebe, das klare BewuBtsein von der Geringwertigkeit
des Rituals, wenn dieses Ritual auch festgehalten wird und das stark
jiidisch-nationale Bewufitsein im Vordergrund der Frommigkeit steht: das
sind Ziige, die den Chassidismus als nichsten Verwandten des Christen-
tums kennzeichnen; jedenfalls kann sein Studium — wenn nicht zu Gro-
ferem — zur Erhellung des Urchristentums und seiner iltesten Literatur
ganz wesentlich beitragen.

Nicht als gelehrtes Werk, sondern als schones, handliches Erbauungs-
buch hat Martin Buber des Rabbi Israel ben Elieser genannt
Baal-Schem-Tow, das ist Meister vom Guten Namen Unter-
weisung im Umgang mit Gott aus den Bruchstiicken gefiigt
117 S. (Jakob Hegner in Hellerau). Die Seite hat hochstens 21 Zeilen
zu zehn Silben; trotzdem ist der Umfang des Biichleins verschwenderisch
groB: acht Seiten vor dem Vorwort, 17 Seiten nur fiir Kapiteliiber-
schriften, die weitaus meisten Seiten nicht zur Hilfte bedruckt. Aber
in den mitgeteilten Spriichen liegt eine volle Welt-, Lebens- und Gottes-
anschauung, die Mystik des Chassidismus, die iiberall Funken der Herr-
lichkeit Gottes sieht, die der Fromme mit Gott vereinigt (S. 59: bete
stets fiir Gottes Herrlichkeit, daB sie aus der Verbannung erlést werde).
Die groBe Mehrzahl der Spriiche ist schén und tief. Doch fehlt es auch
hier nicht an solchen, bei denen die Frage sich einstellt, ob die Frommigkeit
oder die Sinnlichkeit mehr zu Worte kommt. Ich verweise auf S. 52.
53. 54. 100. 101 (S. 53: Wie in der leiblichen Paarung nur der zeugen
kann, der ein lebendiges Glied mit Verlangen und Freude gebraucht,

21*
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so in der geistigen Paarung usw.). Ein Erbauungsbuch in die Hand ge-
bildeter Tochter diirfte das also auch fiir jiidische Kreise nicht sein.
Ein merkwiirdig schwieriges Buch, schwer zu lesen und noch schwerer
zu beurteilen ist Hans Ludwig Held, Das Gespenst des Golem. Eine
Studie aus der hebréischen Mystik mit einem Exkurs iiber das Wesen des
Doppelgiingers (1.—3. Tausend) Miinchen: Allgem. Verlagsanstalt 1927
(283 S. 45 Abb.). Held verfolgt das Problem des kiinstlichen Menschen
durch die Jahrtausende. Den AnlaB dazu bietet die Erzihlung vom Go-
lem des R. Low zu Prag (gest. 1609), dessen schénes Denkmal neben
seinem architektonisch reich ausgestatteten Grabstein und seiner Haupt-
wirkungsstitte, der Altneusynagoge zu Prag, den Hauptbildschmuck des
Bandes ausmacht. Low hat an Stelle der friiheren lissigen Synagogen-
diener eine von ihm gebildete Lehmfigur durch Einlegen des Gottes-
namens in sie belebt und in Dienst gestellt, beraubt sie aber jeden
Sabbat durch Wegnahme des Gottesnamens des Lebens, bis ihn das
furchtbare Toben des Ungetiims an einem Sabbatvorabend, da Léw aus
Vergeflichkeit die Wegnahme fast unterlassen hitte, bestimmt, es fiir alle
Zeiten zu zertriimmern. Die Sage hat sehr verschiedene Formen erhalten,
die Held im einzelnen wiedergibt und miteinander vergleicht. Zu ihrem
Verstiindnis zeigt er, daB Ps 13916 golmi ,,ich, da ich noch unfertig war®
bedeutet, daB Gen 27 der Mensch vor seiner Belebung durch den gétt-
lichen Hauch auch nur Golem, unfertige Masse war, daB schon der Tal-
mud (Sanh 65b) von der Erschaffung eines Menschen durch Raba (gest.
852 n. Chr.) und sonst von Schépfung von Tieren durch jiidische Ge-
lehrte weifi. Die Sage vom Golem des R. Léw wird also aus jiidischer,
nicht fremder Volkskunde stammen, wie denn auch der entsprechende
jiidische Volksglaube wieder seit dem 11. Jahrhundert mehrfach bezeugt
ist. Er hat seine Parallelen in der antiken Literatur von den alten
Agyptern und Homer ab bis auf Sueton und Lucian und in den mittel-
alterlichen Sagen iiber die Zauberkiinste Virgils; weniger auf Zauber
als auf angebliche Naturwissenschaft sind mittelalterliche Versuche und
Rezepte einzuschitzen, eine Richtung die in Paracelsus (gest. 1541)
ibren Hauptvertreter findet. Neben diesen Dingen wird die Befragung
der Alraunenwurzel wegen ihrer Menschenihnlichkeit, der Gespenster-
und vor allem der Doppelgiingerglaube mit reicher Gelehrsamkeit vor-
gefiibrt, so daB man sich kriftigst in die eigentiimliche Luft versetzt
fiihlt, in welcher die Golemsage gedeihen konnte. Aber als das Bele-
bende gilt in ihr der Schem-ha-mephorasch, dessen Bedeutung nur im
Zusammenhang der gesamten kabbalistischen Mystik mit ihrem Sephi-
_rothbaum (vgl. Abb. 3) verstanden wird. Held versteht die Volkserzih-
lung vom Golem des R. Low als Materialisierung der tiefen Anschauung,
.daBl der Fromme aus dem ungestalten Stoff, als den er sich anfangs
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vorfindet, durch ernste Versenkung in die Wahrheit sich zum Ebenbilde
Gottes umschafft, wie das die in der doppelten Schépfungsgeschichte
der Genesis ihm gestellte Aufgabe ist. Zur Leistung dieser Aufgabe ist
dem Menschen der Name Gottes in den Mund gelegt. Leider ist der
Gedanke durch die iiberwuchernde, an sich ja hochinteressante Gelehr-
samkeit fast erstickt, und ein Beweis fiir diesen Weg der Entstehung
der Golemsage ist doch nicht erbracht.

Viel Selbstbewulitsein bekundet das Schriftchen von Dr. Lazar Gulko-
witsch, Der Hasidismus religionswissenschaftlich untersucht
(Verﬁffentlichungen des Forschungsinstituts fiir Vergleichende Religions-
gesch. a. d. Univ. Leipzig, herausgeg. von Prof. Dr. Hans Haas) 81 8.
Ed. Pfeiffer, Leipzig 1927. Die Einleitung (S. 7—9) preist die Vor-
ziige der exakten religionswissenschaftl. Forschung; der Chassidismus sei
aber so bisher kaum durchforscht; man habe Ursprung und Weiterent-
wicklung bei ihm zu wenig getrennt. Der historische Teil skizziert
auf kaum zwei Seiten den Ablauf der jiid. Relig. Geschichte von Mose
bis zum Chassidismus: Ideal und Leben werden vom Gesetz und von
den Propheten nicht in Einklang gebracht, der Talmudismus haftet an
duBeren Formen, die messianischen Bewegungen meinen schon am Ende
aller Entwicklung zu stehen; das 18. Jahrh. will in Deutschland die jii-
dischen Ideen mit Beibehaltung der Uberlieferung vertiefen; in Litauen
setzt Gaon Elia von Wilna an Stelle des unfruchtbaren Pilpul die kri-
tische Textanalyse; und so erstrebt in Siidpolen der Chassidismus die
Harmonie von Ideal und Leben. Wie iiberall im Judentum, steht auch
im Chassidismus Rationales und Irrationales erst verbunden, dann sich
bekimpfend nebeneinander; der Kampf setzt sich fort zwischen dem
Chassidismus und seinen Gegnern. Chassid als Parteiname (zuerst
1 Makk 713) bezeichnet den Strengen neben dem Liberalen. Um 1300
ist Jehuda-ha-chassid ein Mystiker, weltabgewandt, ethisch hochstehend;
1700 starb in Paléstina Jehuda-chassid, der Fiihrer der polnischen Sab-
batianer; seine ganz entartete Sekte hiefen die Chassidim. Der Name
iibertrug sich von ihnen auf die Anhinger des Baal-Schem-Tob. Die
dufiere Geschichte des Chassidismus erzihlt S. 14-23. Auf acht Zeilen
wird ,die prophetische Pridisposition des Judentums fiir den Chassi-
dismus“ im Ungeniigen des Talmud und in der Erregung durch die
messianischen Bewegungen gefunden. Dann werden Baal-Schem-Tob und
Dob-Bir, der grobe Maggid, an den sich der Saddigismus anschlof, dann
der Begriinder des Chabadismus, Schnéur Zalman, endlich die spitere
Entwicklung des Chassidismus als Entartung und Besinnung geschildert.
Auch die Skizzierung der inneren Entwicklung S. 283—26 ist diirftig.
Zuerst ein religitses Genie und seine treuergebenen Jinger; spiter
eigene Gemeinden um die einzelnen Saddiqim, die bei ihren Zusammen-
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kiinften mit Singen und Tanzen, ja auch mit berauschendem Trunk die
Seele fiir die rechte Inbrunst auflockern. Fiihrer und Gesellschaft halten
durch Generationen zusammmen; das ist ein neuer Ton in der Lebens-
fithrung der Ostjuden. — Der darstellende Teil behandelt S. 27—38 die
Hauptlehren des Chassidismus, der das Geistige nur durch innerliche
Mittel f6rdern will. In allem ist ein g6ttlicher Funke; der Mensch kann
ihn entflammen. So erfaBt er die Gottheit im Gefiihl und erfihrt, daf
sein Gott ihn kennt und liebt. Er kann in sich den gottlichen Funken
entflammen und ihn zur Lauterkeit emporheben. Jeder soll seine Eigenart
zur Vollkommenheit steigern. Unklar ist, wie deshalb keiner hoher stehen
soll als der andere, wie das Bose nur auf Irrtum beruhe und die bése
Tat nicht verargt werden diirfe. Schén ist die Forderung der Freude
auch bei der Bufie, weil nur in der Freude die Gedanken vom eigenen
Ich loskommen. Die Entflammung des géttlichen Funkens treibt den
Frommen stindig empor. Der rechte Gottesdienst schaut Gott in der
Vielheit der Erscheinungen und vereinigt die Gottheit mit ihren irdischen
Ausstrahlungen. Dazu muf die Seele auf Gott gerichtet, gesammelt sein.
Das Gebet ist Umgang mit Gott: der Gott im Frommen und der Gott
drauBen haben sich gefunden. Solches Gebet gilt mehr als alles fromme
Tun. Aber auch Vertiefung in die Thora vereinigt mit Gott. Wer
Gottes Geist erfaft hat, bedarf nicht der Gebote und lebt dennoch
in ihnen. — Die Hohe des Ganzen bildet der Abschnitt ,Der Chassi-
dismus als religionsgeschichtliches Phinomen® S. 39—63. Im
Mittelalter herrscht der Talmud: im spanisch-maurischen Kreis Alfasi
und Maimonides, im deutsch-franzosischen Raschi und die Tosaphisten,
dazu die Responsenliteratur und im russisch-polnischen Gebiet der
Pilpul, bekdmpft durch die messianischen Bewegungen und auch durch
Baal-Schem-Tob. In Siidpolen driickten damals erst Judenverfolgungen,
dann die Not der Ubervolkerung. Die geistige Not des Talmudismus
bekimpfte man schon friiher durch Anschluf an Aristoteles, durch
genaue Kommentare, durch scharfsinnige Gutachten, durch pilpulistische
Zurechtlegung; auch die Kabbalah sucht dem Judentum neuen Inhalt
zu geben, die messianischen Bewegungen bringen neue Hoffnungen.
Baal-Schem-Tob sieht wie Jesus die Not seines Volkes und die Blind-
heit seiner Fiihrer. Aber seine Jiinger halten seine Linie nicht ein. Nach
Dob-Bir wird der Saddiq Mittler zwischen Gott und seiner Gemeinde;
der Chabadismus des Schn&ur Zalman verbindet den Chassidismus mit
Talmud und Kabbalah und gibt dem Rabbi entscheidendes Ansehen.
Beiden Richtungen gemeinsam ist starker Zusammenschlufi, Zusammen-
kiinfte mit Liedern und Ténzen. Gebannt wurden sie zuerst 1772, als
durch die erste Teilung Polens die Macht des Gaon von Wilna auf Weifi-
rubland und Litauen beschriankt wurde, dann 1781, als der Chabadismus
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sich auch im Norden ausbreitete. Innerlich bereichert hat den Chassi-
dismus der Gegensatz zur alten Orthodoxie; umgekehrt hat die Ortho-
doxie gegen die Chassidim jhre Talmudschulen (die erste 1803) ge-
griindet. — Von gottlicher Immanenz (nicht als Dauerzustand, sondern
als Vervollkommnungsprozel) reden schon Talmud, Midrasch und Kab-
balah; aber im Chassidismus steht sie im Mittelpunkt: die Schépfung
soll mit dem Schopfer vereinigt werden (pantheisierender Monotheismus).
Aber aus Liebe hat Gott die Welt geschaffen; aus Liebe fiibrt er sie
zu immer gréBerer Vollkommenheit; es gibt kein an sich Béses; Siinde
ist nur Mangel an Erkenntnis des gottlichen Funkens; Siindern gegen-
iiber ist der Chassidismus itberaus duldsam; sie kénnen noch zur Voll-
kommenheit gelangen. Schon der Talmud kennt eine Stufenfolge der
Tugenden; der Glaube, daf die Tugend von Gott verliehen sei, stamme
von Bachja ibn Paquda. Dem Chassidismus in seiner urspriinglichen
Gestalt eigne die Anschauung vom Recht der Verschiedenheit mensch-
licher Eigenart. Darin liegt ein AnlaB zur Demut, dem Gefiihl der Klein-
heit des Einzelnen neben den unzihligen Formen der Vollkommenheit.
Aber Nichstenliebe, Selbstbeschrinkung zugunsten des Mitmenschen,
entspringt der Einsicht in die Gleichwertigkeit aller Menschen, da jeder
nach dem géttlichen Funken in ihm zu beurteilen ist. Dem Glauben an
die Gottlichkeit der Welt entstammt die chassidische Freude; die Ent-
flammung ist die hochste Stufe dieser Erkenntnis. Die jlidische Religion
wollte immer das Leben mit religiosem Geist durchdringen; der Chassi-
dismus fithrt das bis zum letzten Ende durch. Schon der lurjanischen
Kabbalah gilt die Vereinigung Gottes mit der Schekhina als Ziel der
Fommigkeit; auch der Begriff der Sammlung ist kabbalistisch. Das
Gemeindegebet wird dem Chassidismus ein in der Gemeinschaft verrich-
tetes, vom Einzelnen empfundenes und erlebtes Gebet, das zu Gott und
Gotteserkenntnis fiihrt. Auch die Thora wird Quelle religiosen Er-
lebens; so dringt der Chassidismus iiber den Buchstaben weg in den
Geist der Schrift ein. — Noch wird die wichtigste Literatur iiber den
Chassidismus skizziert und mit einer Zusammenfassung geschlossen. An-
merkungen sind als Erginzungen beigefiigt. Das Ganze ist streckenweise
anregende Skizze, ein frisch hingeworfener Essay; eine hohere Wertung
1Bt die leichtgeschiirzte Form nicht zu.

Nicht blof eine ganz andere Aufgabe, auch ein wesentlich anders
gerichtetes Judentum tritt uns bei Ismar Elbogen entgegen, dessen
grofies Werk ,Der jidische Gottesdienst in seiner geschicht-
‘lichen Entwicklung®, I. Kauffmann, Frankfurt a. M., seit 1924 in
zweiter verbesserter Auflage (XVI und 619 Seiten) vorliegt. Auf die
Einleitung folgt eine sehr ausfiihrliche Beschreibung des jiidischen Got-
tesdienstes in vier Kapiteln: Der tigliche Gottesdienst, der Gottesdienst
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an ausgezeichneten Tagen, Vorlesung und Auslegung der Bibel, die syn-
agogale Poesie. Schon hier beherrscht der Gedanke des allmihlichen
Werdens die Darstellung. Darunter hat ja die Disposition gelitten. Denn
Bibelvorlesung und -auslegung, synagogale Poesie sind doch Teile des in
den ersten Kapiteln beschriebenen Gottesdienstes, diirften also eigentlich
nicht in selbstindigen Kapiteln nachtriiglich geschildert werden. Aber
alles einzelne wird sehr sorgfiiltig und im Ganzen mit vieler Liebe vorge-
fithrt. Doch schreckt Elbogen auch gelegentlich nicht vor einer Kritik des
heute Geltenden zuriick und kennzeichnet unbedenklich unschéne Lingen
und Wiederholungen. Z. B. unterscheidet er S. 28 ernst zu nehmende und
legendarische Traditionen iiber das Alter der Tefilla. Zwei talmudische
Nachrichten sollen ernst genommen werden, eine im Talmud damit ausge-
glichene stellt er ihnen gegeniiber alsihnen widersprechend und lehnt den
Ausgleich ab als ,,einen Harmonisierungsversuch®, der allem widerspricht,
was die Vernunft zulift und die Geschichte berichtet. Freilich an anderer
Stelle (S.1562) wird eine Nachricht der dltesten Quellen scheinbar als ma8-
gebend gebracht, die dann S. 175 als ,sagenhaft* bezeichnet wird. Im
Ganzen ist Elbogen selbst da apologetisch gerichtet, wo auch innerhalb
der Judenheit der Gegensatz sehr kriftig sich Geltung verschafft hat,
z. B. 8. 154 hinsichtlich der Einleitung der Feier des Versshnungstags
mit dem Gebet Kol Nidré, das in seiner letzten Form einen voraufge-
henden Erlab aller im nichstfolgenden Jahr etwa iibernommenen Ge-
liibde von Gott erbittet. Da hilft keine schone Melodie, der ja auch ein
anderer Text unterlegt werden kann, keine einschrinkende Auslegung
der uneingeschréinkt ausgesprochenen Bitte — wem das Geliibde gegen
Gott nicht heilig ist, dem wird auch der Schwur gegen Menschen nicht
heilig sein —, kein Hervorheben der Gleichgiiltigkeit der Gemeinde
gegen den Wortlaut — das ist doch nimmermehr die erwiinschte Hal-
tung der Gemeinde; es ist also einfach gut und recht, daB dieses Gebet
nach dem Beschlufl der Braunschweiger Rabbinerversammlung von 1844
in groBen Teilen Deutschlands aus der Liturgie entfernt ist. Dasselbe
mochte man auch bei anderem wiinschen: so gerade nach der von Elbogen
S. 90 angefiihrten Paulusstelle Gal. 31s beim tiglichen Dankgebet des
Juden, daB Gott ihn nicht als Nichtjuden, nicht als Knecht und nicht als
Weib geschaffen hat, und dann auch wohl bei der poetischen Umge-
staltung der Verheiungen an Abraham fiir Sabbatausgang: zar‘énu
wekhaspénu jarbeh khachol wekhakhokhabim balajla = unsere Kinder und
unser Geld mache er viel wie den Sand und wie die Sterne in der Nacht!
Das sind Entgleisungen einer Liturgie, die sich im Lauf von zwei Jahr-
tausenden gebildet haben; aber solche Flecken miissen abgetan werden.

Der zweite grofie Abschnitt behandelt die Geschichte des jiidischen
Gottesdienstes. Bei aller Sorgsamkeit und Feinheit der Ausfiihrung ist
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zu beklagen, daB der biblische Unterbau kaum beriihrt ist von der Durch-
forschung des Alten Testaments vor allem in der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts. Elbogen vergleiche doch mit seinen Ausfiibrungen
S. 241 Jerem. 141-9. 19—22 151518 uff. Dann sind die iiberaus reichhal-
tigen griechischen Quellen, d. h. die besten Urkunden des Judentums
zwischen 200 v. und 200 n. Ckr., so gut wie unbenutzt geblieben. Einem
Forscher wie Elbogen hitten die sogen. Apokryphen, Philo und Jose-
phus reichlich mehr geboten, als er aus ihnen geschdpft hat, und er wire
durch diese Lektiire wohl auch vorsichtiger geworden in der Beniitzung der
tannaitischen Quellen. Viele Miihe hat Elbogen auf die Darstellung der Ge-
schichte der synagogalen Poesie, des Piut, verwendet. Der Eindruck dieser
im Inhalt eng gebundenen, in der Form reich ausgebildeten und an Masse der
Erzeugnisse grenzenlosen Poesie erinnert stark an den deutschen Meister-
sang, bei dem sich auch die rechnerisch ausgekliigelte Kiinstelei der Form
mit dem ausgesprochen lehrhaften Charakter des Inhalts verbindet. DafB
die groBien, namentlich spanischen Dichter des Piut sich iiber diesen
Formalismus erheben, ist die Ausnahme, welche die Regel bestitigt. —
S. 353 begegnen uns die Sitze: ,Gebete aufzuschreiben war in alter
Zeit streng verpont“. ,Solange die gesamte Tradition nur miindlich fort-
gepflanzt wurde, hat es auch fiir die Gebete schriftliche Vorlagen nicht
gegeben®. Dazu vgl. oben die Besprechungen der Werke von Spanier
und Gaster. Diese Grundlehre des rabbinischen Judentums ist ganz un-
begreiflich falsch. Auch wenn man vom Psalter absehen konnte, der
ebensogut ein Gebetbuch wie ein Gesangbuch heiBen darf, ist die ganze
jidische Literatur voll von Gebeten, die in allen Jahrhunderten der jii-
dischen Literatur niedergeschrieben wurden. Durften Esra, Nehemia,
der Verfasser des Danielbuchs keine Gebete niederschreiben, so weiff
ich nicht, um nur das Allergrébste zu nennen, wie ein frommer Jude
Dan 94 Esr 95.6 Neh 145 sich erklart. Elbogen ist kein Freund der
kabbalistischen und chassidischen Richtung, da stort ihn viel zu sehr
der Aberglaube, Geisterdienst, Amulettenkram; die lurjanische Mystik
ist jhm gleich einer ansteckenden Krankheit (S. 389), obwohl er den
Kreis von Safed und nachher wieder Israel Baal Schem hochschitzt.
Umgekehrt kennt er auch die Krankheit der Minhagim (des Haftens am
Brauche) S. 371 oder wie er S. 376 sagt ,,die Anbetung des Buchstabens®.
So bringt Elbogen der Reformbewegung, die im 18. Jahrhundert beginnt,
lebhaftes Interesse entgegen, verkennt aber nicht, daB sie nur in ge-
ringem Maf von wirklich religiosem Bediirfen getragen war. Sehr bitter
spricht er aber auch S. 427 von den personlich gesetzesfreien Juden, die
doch den gottesdienstlichen Brauch nicht antasten lassen. Mit Recht
verlangt Elbogen S.443: ,Der Gottesdienst muf wieder werden, was
er den Vitern gewesen: der Mittelpunkt des religidsen Lebens, eine
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Stiitte religioser Sammlung und Weihe.“ Das erfordert aber ein Fest-
halten an der nationalen Zukunft wie an der nationalen Vergangenheit des
Gesamtvolkes. Es gibt kein nationaleres Buch als das jiidische Gebetbuch.

Der dritte grofe Abschnitt des Werks bespricht die Organisation
des jiidischen Gottesdienstes. Hinsichtlich der Entstehung der Syna-
goge folgt Elbogen hauptsichlich Schiirer; hier schopft er reichlicher
als vorher aus griechischen Quellen. Dabei redet iibrigens Apg 1613 von
einem Beteplatz, Joseph. ant 141 1023 vom Abhalten von Gebeten: beide
Stellen reden nicht von Synagogengebiduden. Die vielen Tierbilder schon
in galildischen und nordafrikanischen Synagogen beweisen nichts fiir die
Zeit des Herodes, in der nach allen jiidischen und nichtjiidischen Quellen
den Juden jedes Abbild eines Lebenden gemif dem Wortlaut des Deka-
logs strengst untersagt war, so daB jede Verletzung der Vorschrift
schwere Unruhen hervorrief. Dafl diese Regel spiiter auber Geltung kam,
nicht bloB in der Synagoge, sondern auch in hiuslichen religiésen Ge-
riten z. B. fiir die Passahfeier, ist zweifellos auffallend. Merkwiirdig ist
Elbogens Urteil iiber die Vorbeter S. 490. Frst nennt er hervorragende
Vertreter dieses wichtigen Standes, um dann fortzufahren: , Aber es
tehlte auch nicht an Ausnahmen; offenbar waren sie sogar in der Mehr-
zahl“ Kleinigkeiten lieBen sich noch sonst ausstellen: Heine (S. 108)
hat das Lied von der Prinzessin Sabbat nicht iibersetzt, sondern ver-
spottet; missa (S. 175) deutet nicht auf SchluB des Gottesdienstes
(missa = Entlassung), sondern auf die Sendung = Aufgabe des Priesters.
Aber wichtiger ist der Eindruck der grofien hier geleisteten Arbeit:
Elbogen gibt uns ein groBartiges Gemilde der jiidischen Liturgie, die
trotz verschiedenen Landesbrauchs doch iiberall, wo Juden wohnen, im
‘Wesentlichen dieselbe ist, und er fithrt uns tief hinein in ihr geschicht-
liches Werden. Unwillkiirlich mahnt aber heute seine Darstellung an die
ungliicklichen Versuche, auch den deutschen Protestantismus mit einer dem
katholischen Mefbuch entnommenen Liturgie zu begliicken; evangelisches
Empfinden wird das immer mit einem Hinweis auf Matth 67 abwehren:
feste Formeln und viele Worte férdern nicht, sondern hemmen die Andacht.

Ein recht interessantes, aber der Forschung nur schwer zugingliches
Gebiet behandelt Dr. Carl Rathjens, der 1921 als wissenschaftlicher
Hilfsarbeiter am Geographischen Seminar der Hamburger Universitit
eine Broschiire von 97 Seiten iiber ,Die Juden in Abessinien”
(W. Gente, Wissenschaftlicher Verlag, Hamburg) verdffentlichte. Auf
dem Umschlag wie vor dem Titelblatt prangt die eindrucksvolle Ge-
stalt eines Falascha-Priesters mit weifiem Turban und weifiem Mantel.
Der Verfasser ist Geograph und lernte die abessinischen Juden 1908 in
Tigre kennen, nordlich von ihrem eigentlichen Verbreitungsgebiet von
Quara und Becemeder um den Tana-See bis zu ihren Felsenburgen in
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Semien und jenseits des Takazzeflusses in Lasta. Es sind wohl 50000
Menschen, nach dem Urteil der meisten semitischer Abstammung, die
auf eine lange wechselvolle Geschichte zuriickblicken. Zu iknen gehorte
die Dynastie der Zague aus Lasta, die 950—1268 n. Chr. iiber Abessi-
nien herrschten; von da ab dauert die Leidensgeschichte ihrer blutigen
Verfolgung und Zuriickdringung bis zu ihrer scheinbaren Vernichtung
im Jahr 1616. Aber die Gemeinden erholten sich und lebten seitdem
in der Hauptsache im Frieden; sie sind als Handwerker sehr geschitazt,
wihrend der Handel im ganzen von ihnen gemieden wird. An ihrer
jildischen Art ist kein Zweifel; sie feiern Sabbat, Passah, Herbstfest,
nach einer Quelle auch Pfingsten und einen ganz streng eingehaltenen,
gegenseitiger Verzeihung gewidmeten Fasitag. Aber hebriisch verste-
hen sie nicht; auf dem kleinen Tisch ihrer runden Mesgid (= Moschee,
Synagoge) liegt als grofier Foliant in Leder gebunden das Gesetz als
Oktateuch (Pentateuch mit den Biichern Josua, Richter und Ruth) in
der Ge‘ezsprache. Ihre Bibel ist das Alte Testament der Abbessinier.
Daneben haben sie ihre eigene Literatur: die Sabbatvorschriften, eine
Gebetsammlung, Geschichtsbiicher: eine Erzihlung iiber den Tod Moses
u. a, — Beschneidung, Speisegesetze, Reinheitsgesetze halten sie streng;
aber jeden Sabbat essen sie ungesiuertes Brot, jeder siebente Sabbat
ist ein Festtag, an dessen Riisttag ein Tier als Qurban geopfert wird,
das zum gemeinsamen Mahle dient. Uberhaupt wird jedes Schlachten
nach strengem Brauch vollzogen und heifit Qorben. Laubhiitten kennen
sie beim Herbstfest nicht. Das Familienleben ist musterhaft; die Frau
steht dem Mann auch im Gottesdienst gleich.

Rathjens sucht den Ursprung dieser jiidischen Diaspora im Zusam-
menhang mit der Eigenart der abessinischen Kirche zu verstehen. Er
glaubt, dab das abessinische Christentum mit seiner, freilich in Afrika
weitverbreiteten Sitte der Beschneidung, mit seiner Feier des Sabbat
neben dem Sonntag, mit seinen Speisegesetzen, mit seiner Yerehrung der
Bundeslade, desTabot im Allerheiligsten, mit der Dreiteilung seiner Kirchen
auf eine jiidische Vergangenheit der Abessinier vor ihrer Bekehrung zum
Christentum zuriickweise. Jiidische Handelsniederlassungen zu beiden Sei-
ten desRoten Meeres, die zugleich als jiidische Missionsstétten gedacht sind,
kénnten das erkliren, wenn man nicht etwa die alte Judenkolonie von
Elephantine als Triger dieser Mission betrachten will. Jedenfalls sind
die Falascha Proselyten, nicht Blutsverwandte des alten Judentums. Die
¥rage der Herkunft ist noch nicht spruchreif. Rathjens hat Recht, wenn
er seine Arbeit mit dem Satze schliefit: ,Pflicht des europiischen (heute
auch: amerikanischen) Judentums wire es, zumindest die Kenntnis
dieser seiner alten Stammesbriider der Nachwelt zu erhalten, ehe es
zu spiat ist. (Schlub folgt.)



II1. Mitteilungen und Hinweise.

Brot im Liebeszauber.

Als ich die BuBbiicher nach Material fiir den Brotaberglauben durch-
sah, traf ich im Poenitentiale Arundel, einem nicht lange nach der Syn-
ode von Tibur (895)! wahrscheinlich in Deutschland geschriebenen
BuBbuch, auf eine Stelle, die fiir die Verwendung des Brotes im Liebes-
zauber sehr interessant ist, zumal wir denselben Aberglauben bei Burchard
v. Worms erwihnt finden. Schmitz bietet folgenden Text?: Si qua piscem
in pucrperio suo mortuum vel panem super vases (?) confectum suas vel
menstruum sanguinem suum marito suo ad manducandum vel ad bibendum
dederit, V annos graviter paeniteat. Schmitz macht hinter vases ein Frage-
zeichen; was heilit hier vascs? Bei Du Cange lesen wir®: vas = sepul-
chrum subterraneum cameratum, Sarcophagus ex lapide vel marmore, quo-
modo Arverni et Lemorices eliamnunc vases dicunt; daB im Text vases
und nicht vasa steht, macht zuniichst bei dem barbarischen Latein der
BuBbiicher gar nichts aus. Hitten wir also etwa an eine Zauberkon-
sekration auf Grébern zu denken? Oder an ein Gebildbrot als Frucht-
barkeitssymbol? Dabei konnte man daran erinnern, dafl vasa = «ldoiw
sich nachweisen 148t (Plautus Poen. 863: refero vasa salva). Die ein-
fache Losung ergibt sich klar, wenn man eine bekannte Stelle des fiir
deutsche Verhiltnisse bearbeiteten Beichtbuches des Burchard v. Worms
(t 1025) heranzieht, wo wir die drei im P. Arundel erwihnten Liebes-
zaubermittel in gleicher Reihenfolge* ausfiihrlich erdrtert finden; iiber
den Brotzauber heifit es da c. 173%: Fecisti, quod quaedam mulieres facere
solent? Prosternunt se in faciem et discoopertis natibus iubent, ut supra nu-
das nales conficiatur panis et eo decocto tradunt maritis suis ad comedendum.
Hoc ideo faciunt ut plus exardescant in amorem illarum. Si fecisti, duos
annos per legitimas ferias paeniteas. Zunichst bietet diese Stelle des
Interessanten genug. Wenn wir auf den Wortlaut achten, so fillt vor
allem der Ausdruck discoopertis natibus auf; diese Worte konnen in An-
lehnung an die Vulgata Isaias 20, 4 geschrieben sein, wenn wir dem
Burchard v. Worms eine solche Vertrautheit mit dem alten Testament

! H. J. Schmitz Die Bupbiicher und die Bufdisziplin der Kirche I 434;
Hefele Konziliengeschichte 1V 5521f.

? Schmitz 1. ¢. T 4569 c. 81. 8 VIII 246.

4 Schmitz 1. . II 447 ¢. 172 u. 173; 448, 176.

® Schmitz 1. ¢. IT 447, 173.
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zutrauen diirfen. Es heiBt dort iiber die schmachvolle Behandlung der
Agypter: sic minabit rex Assyriorum captivitatem Acgypti et lransmigra-
tionem Aethiopiae iuvenum et senum, nudam et discalceatam, discoopertis
natibus ad ignominiam Aegypti. Natiirlich bleibt die Frage offen, ob Bur-
chard in seinem Bibeltext gerade diesen Wortlaut vorfand. Was heifit
ferner: iubent, ut supra nudas nates conficialur panis? Die Entblofung
gerade der ofdoic im Zauberritus ist im allgemeinen apotropiisch!; da-
von ist aber hier wohl keine Rede. Es ist im Grunde derselbe Liebes-
zauber, wie wenn Brot oder Zucker unter der Achselhthle getragen
wird; indem man den Teig supra nates knetet, soll das sinnliche Fluidum
der nates und der erotisch aufreizende Korpergeruch auf die Brote iiber-
tragen werden. Panes (supra nudas nates) conficere heifit hier Brot
kneten.? Es ist wohl nicht iiberfliissig, wenn wir die Moglichkeit offen
lassen, daB die Form der Brote dem Zweck entsprach; vielleicht kann
man an Gebildbrote denken, die eine die «idoiz nachbildende Form
hatten und auf Hoflers® Parallelen zu den cougnouz von Namur hin-
weisen; mancher denkt wohl an die Weck-Stutenform. Aber die Haupt-
sache ist hier nicht die Form des Brotes, sondern die Ubertragung des
erotischen Fluidums auf dasselbe.* Aus der ganzen Erérterung der
Burchard-Stelle wird ohne weiteres klar, daB wir es im P. Arundel mit
einer einfachen Verschreibung vases—nates zu tun haben. Schmitz macht
ein Fragezeichen; ich kann nicht annehmen, daB der grundgelehrte
Editor die beiden Stellen nicht konfrontierte. Er ist hier, wie oft, gegen-
iiber den Lesarten der Handschriften zu konservativ; und doch muf
man gerade bei den oft sinnlos abgeschriebenen Bufibiichern beim
Emendieren klar liegender Fille fest zupacken. Ich erinnere nur an die
lapidibus — lampadibus - Geschichte® und an die wveculae — vetulae, die
Nilsson® und Schneider? behandelt haben.

Um uns iiber das Abhingigkeitsverhiltnis der beiden Stellen klar
zu werden, miissen wir auf die iibrigen zwei Liebeszaubermittel kurz ein-
gehen. Die Burchardsche ausfiihrliche Beschreibung des Fischzaubers
lautet®: Fecisti, quod quaedam muliercs facere solent? Tollunt piscem vivum
et mittunt eum in puerperium suum et tamdiu eum ibi tenent, donec mortuus
fuerit et decoclo pisce vel assato. maritis suis ad comedendum tradunt, ideo
faciunt hoc, ul Plus in amorem earum exardescamt? Dieser singulire Fisch-

! Deller Die Reinheits- und Speisegeseize des alten Testamentes (= Alt-
testamentl. Abhandlungen VII 2—3) 282; Heckenbach De nuditate sacra b11f.;
Weinhold Ritus.

* Wuttke Der deutsche Volksaberglaube® 552.

S Z.f 6. V. 1906, Suppl. 8, 47; vgl. KrauB Anthropophyteia 4, 943.

* KrguB hat in seinen Anthropophyteia eine schlagende Parallele bei-
gebracht, 5, 245 Nr. 30: Die siidslavischen Frauen kneten den Rundkuchen, mit
dem sie den Mann verriickt und liebestoll machen wollen, auf dem A ; iber-
haupt spielen die Rundkuchen eine groBe Rolle i Liebeszauber und Orakel;
L c. 5, 244—245; 6, 226—226.

® Radermacher Sitzb. Wien. AK. phil. hist. KI. 187, 92.

S ARW. 19, 76 ff. " ARW. 20, 938 ff.; Radermacher 1. c. 89fF.

® Schmitz II 447 c¢. 172; vgl. Ddlger IXOTX 11, 385—6 Ab6; ARW. 14, 892.
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zauber erscheint um 1250 (?)! beim frater Rudolfus in Schlesien er-
weitert wieder?: tres pisciculos unum in o0s, alterum sub uberibus; tercium
in loco inferiori ponunt, donec moriuntur et in pulverem eos redigentes, in
escam virorum ponunt et potum. Diese Verwendung des Fisches im Liebes-
zauber taucht hier in dieser Form ganz unvermittelt auf, ohne daf wir
sichere Anklinge in der Antike nachweisen konnten oder sonst ein dhn-
liches Rezept vergleichen konnten. Der Fisch ist Sexualsymbol? speziell
des Phallus® und wird in Liebessalben als Hauptingredienz erwihnt.”
Bei der Hochzeit it man die Fische als Fruchtbarkeitssymbol.® Ver-
breitet ist im Mérchen die Version, dal Hausfrau und Magd durch Fisch-
genub schwanger werden.” In Indien fingt das Brautpaar Fische, kiibt
sie und wirft sie wieder ins Wasser.® Im Isergebirge zieht man dem
Kinde einen lebendigen Fisch durch den Mund, damit es leichter zahne.®
Bei den Romern war in der Vulgirsprache Fisch = phallus ganz ge-
wohnlich.?

Den ersten Teil des Zaubers illustriert eine islindische Sage eigen-
artig, wo eine Frau einen Traum hat!!': die drei Nornen raten einer
kinderlosen Frau, ,,zu eicem ihr bekannten Fluf zu gehen, sich nieder-
zulegen, aus dem Strom zu trinken und dabei zu versuchen, eine gewisse
Forelle, die sie dort erblicken werde, in den Mund zu bekommen, dann
werde sie gleich empfangen®. Die psychoanalytische Herleitung dieses
Traumerlebnisses aus der fellatio méchte Eisler wahrscheinlich machen.
DaB wir diese Parallele zu unserem piscem in vs ponere gerade im nor-
dischen Sagenkreis finden, ist besonders zu beachten. Ein kurzer Ab-
stecher nach Brasilien fiihrt uns zur folkloristischen Beleuchtung auf
ein Mirchen'?, ,wo der Held ein Midchen by means of a mysterious fish
schwiingert“, wo also Fisch = phallus ist.}?

Fiir den zweiten und dritten Teil des Zaubers kann man vielleicht
eine bekannte Kulthandlung heranziehen. Dabei mufi man vorausschicken,
daB der Fisch wegen seiner schlangeniéhnlichen Form bei den antiken
und anderen Vélkern mit derselben abergliubischen Scheu gemieden

! Theol. Quartalschrift 1906, 411—436.

* Mitteil. schles Ges. f. Volkskunde 1915, 34

8 K. Eisler Der Fusch als Sexualsymbol, Imago 1914, 165—196, geistreich,
aber strenger Nachpriifung bediirftig; zur falschen Deutung der Vasenfigur 172
vgl. Dolger 1. c. 180 A 1; sonst merkt man dem Aufsatz an, daB er in die
Flitterwochen der Psychoanalyse fillt.

4 Doller 1. c. 198, 289; Délger 1 c. 225 A 3 (Anthropos VII (1912) 218—20)
u. 376 A 6. 444 A 2; Scheftelowitz in ARW. 14, 379—81; Anthropos VII (1912)
208, 226.

5 A. Abt Die Apologie des Apuletus = RVV.1V, 2, 68—69; Dolger 444 A2.

¢ ARW 14, 376—178; Zachariae KI. Schriften 215.

7 Eisler ). ¢. 178—180; Bolte-Polivka I 544 {f.; Kohler K1. Schriften 1179—
80. 387; RVV. XIV, 3, 13; Anthropos 1. c. 225/6.

& RVV. XIV 8. 12. * Zd VfV. 1917, 149.
1 Kroll zu. Catull 15, 18—1y; Dolger L e. 376 A 6.
11 Imago 1. c. 179. 12 1. ¢. 180.

13 Natiirlich ist diese Parallele nichts mehr als interessant; wir kennen
keinen Zusammenhang und haben es zudem mit einem ,mysterious fish“ zu tun.
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wird wie die Schlange und zu den Schlangen gezihlt wird; er kann
also die Schlange im Zauberritus wohl vertreten.! So lifit sich auf den
Fisch ohne weiteres iibertragen, was wir von der Schlange erfahren.
Diese ist auch Fruchtbarkeitssymbol? und hat im kultlichen Fruchtbar-
keitszauber ihre bestimmte Rolle: bei den Sabaziosmysterien® wird die
Schlange bei der Einweihung der Mysten durch deren xdimoc* gezogen.
Deutlich schildert den ganzen Vorgang, dessen #uBerer Verlauf an die
eigenartige Zeremonie des Fischzaubers erinnert, Arnobius adv. nat.V 21:
ipsa novissime Sacra et ritus initiationis ipsius, quibus Sebadiis nomen est,
testimonio esse poterunt verilati: in quibus aureus coluber in sinum de-
mittilur consceratis et eximitur rursus ab inferioribus partibus
atque imis. Das eximitur ab partibus imis deutet hier auf mehr als nur
per sinum ducere, es wird der volle Geschlechtsakt symbolisiert. Nun
gehort natiirlich dieser fest kodifizierte Ritus der Mystenweihe einer
ganz anderen Sphire an als der Fischliebeszauber; aber man kann sich
vorstellen, daB diese rare Zeremonie auf den privaten Volksliebeszauber
eingewirkt hat.

Eine andere Moglichkeit, diesen Fischzauber zu erkliren, mdchte ich
nicht unerwihnt lassen; denn es wire der einfachste Weg zum Ver-
stindnis, unbeschwert durch folkloristische Fern-Parallelen. Die beiden
anderen Zaubermittel erstreben erotische Stimulierung durch Korper-
duft und Korpersekret. Da diirfte auch beim Fischzauber der Sinn
einfach genug der sein, durch die Fische, die mit den wichtigsten partes
eroticae des Weibes in wirksame Verbindung gekommen sind, die Sekrete
und den aufreizenden Korpergeruch auf den Mann einwirken zu lassen.
Indessen sind zu diesem Zweck die iiblichen bekannten Ubertragungs-
medien, wie Zucker, Brotstiicke und Wecken, mit dem Schweif der
Achselhdhle oder Schamgegend getrinkt (Kraub 1 c. 9,349 Nr. 80 u.
88), genau so wirksam. Hier muB mit dem Fisch-Phallus ein spezieller
Analogiezauber beabsichtigt sein; hier wire ein Feld fiir psychoanaly-
tische Deutung!

Der dritte Liebeszauber hat bei Burchard folgenden Wortlaut®:
Fecisti quod quaedam mulieres facere solent? Tollunt menstruum suum
sanguinem et immiscent cibo vel potwi et dant viris suis ad manducandum
vel ad bibendum, ut plus diligantur ab eis? Si fecisti, V annos per legitimas
ferias poceniteas. Aus den BuBbiichern selbst ist als Parallele ein oft er-
wihntes Stimulans zu erwihnen; im Poenitentiale Vallicellanum I lesen
wir®: Si quae mulier semen viri swi in cibum miscens aut inlicitas causas
fecerit, ut inde plus eius amorem suscipiat, III annos peniteat; dasselbe
finden wir fast wortlich in den Theodorschen dicta? und in den frin-

! Uber Fisch — Schlange: Kiister RV V. XIII 2, 29; Dolger s. v. Schlange
im Index,

* Kiister 1. c. 138, 149ff.; ARW. 14, 376 ff.

% Dieterich Mithrasliturgie 123 ff, 4 Dieterich Kleine Schriften 97 ff.

® Schmitz IT 448 c. 176. ¢ Schmitz I 314, 90.

? L c. II 541, 191; 555, 16; vgl. 1536, 16; 618, 36 = II 55656, 15 = 608, 86.
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kischen BufBibiichern.! Es ist interessant und muf wegen der folgenden
Ausfiihrungen betont werden, dal das P. Arundel dieses Verbot mit
einem #hnlichen kurz und summarisch zusammenfaBt und auch
hier die groBte der erwiihnten Strafen bewahrt hat; im BuBbuch des
Theodor von Canterbury? wird eine uxor, quae sanguinem wiri sui pro
remedio gustaverit, mit 40—60 Tagen Fasten bestraft. Diese Vorschrift
bringt das P. Arundel mit der oben zitierten zusammen 3 Ugzor, quae
sanguinem viri sui causa remedii in cibum miscens gustaverit aut semen
pro amore, si nescit peccatum esse XL diebus, si sciens, 111 annos paeniteat.

Auch der Frater Rudolfus kennt den Katamenienblutliebeszauber*:
Sanguinem menstruum illis in cibum aut potum fundunt. Die Menstruation
ist fiir alle Volker ein wunderbarer und magischer Vorgang® und wird
naturgem#B zum Liebeszauber oft gebraucht®, besonders aber bei den
Siidslaven’ und Zigeunern.® Die Wurzeln des Knabenkrautes werden
getrocknet und zu Pulver verstofien und mit Menstruationsblut gemischt;
dies geben die M#dchen in Wein und Branntwein dem Geliebten. In
der Antike wurde besonders der schidliche Einfluf des Menstrualblutes
auf allerlei Dinge betont.® Im Liebeszauber verwenden heutzutage das
Katamenienblut auch die bayrischen Midchen.1®

Es ist zwar schwer, bei den Bufibiichern, deren Beziehung zueinander
und Abhingigkeit von #lteren Zusammenstellungen noch gar nicht ge-
klirt ist, etwas iiber das Verhiltnis von zwei inhaltlich gleichen Vor-
schriften zu sagen. Aber soviel kann man wohl mit Zuriickhaltung fest-
stellen: Das Kapitel des Poenitentiale Arundel stellt sich zunichst als
kurze Zusammenfassung der drei Burchardschen Kapitel mit wortlichen
Anklingen dar; also liegt der Schluf nahe, dall die BuBivorschrift im
P. Arundel ein Exzerpt der drei Burchardschen Kapitel ist. Dagegen
spricht aber einmal die gréfiere Bulie fiir die ersten zwei Liebeszauber
im Arundel. Dann aber lifit sich aus der summarischen Diktion des
P. Arundel iiberhaupt kein terminus post quem entnehmen; denn die
Anlage aller Vorschriften des P. Arundel zeigt, wie wir oben sahen, im

1], ¢. II 356, 83. ] c. 1536, 16; vgl. I 618, 356 — II 619, 66.

3 I 453, 64; vgl. I 382, 69; II 541, 190; 6556, 16; 608, 35; ganz unklar sind
die beiden Vorschriften im P. Casinense zusammengefaBt: I 413, 64. In Friaul
backt man Samen ins Gebick oder taucht dies ins Katamenienblut: KrauB
1. c. 9, 350 Nr. 93.

4 MSGfV. 1915 p. 33 Nr. 29.

¢ Doller 1. c. p. 46—58 u. Fehrle Studien zu den griech. Geoponikern 15 ff.

¢ Wuttke Volksaberglaube* p. 366.

7 Anthropophyteia passim, vgl. Hovorka-Kronfeld Vergleichende Volks-
medizin 11 170—172.

® H. v. Wlislocki Volksglaube und religiGser Brauch der Zigeumer 133.

9 Plinius n. k. VII 18.

10 J, Pollinger Aus Landshut und Umgebung 247—48; Hovorka-Kronfeld 1. ¢.
Die Lausitzer Serben triufeln einen Tropfen Menstrualblut in eine Semmel:
KrauB 1. c. 9, 349 Nr. 87. 3560, Nr. 93 (Friaul) vgl. 10, 54ff.; in Siidserbien macht
man den Mann mit einem Teig aus Honig, Mehl und Katamenienblut liebes-
toll: KrauB 1. ¢, 7, 282—283.
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Gegensatz zum ausfiihrlichen Burchardschen Beichtspiegel das Bestreben,
alle Fille knapp zu fassen. Man vergleiche nur die kurze Vorschrift
beim Erdriicken eines Kindes im P. Arundel® gegeniiber dem ausfiihr-
lichen Kapitel beim Corrector Burchardi.? Auch hier wird im P. Arundel
die hirtere Strafe vorgeschrieben. Mit diesen Feststellungen stimmt auch
iiberein, daf man das P. Arundel wegen der Erwihnung des concilium
Tiburiense (895) in die erste Hilfte des IX. Jahrhunderts verweist, also
vor dem Burchardschen Beichtspiegel ansetzt. Die wortlichen Anklinge
des P. Arundel an den Corrector Burchardi zwingen also zur Annahme,
daf beide Stellen auf einer friiheren Vorschrift fufien.
Freiburg i. Br. ¥, Eckstein.

Beim Schwerte schwiren, ein indogermanischer Kriezerbrauch.

Im Mahabharata XII 166,87 wird dem Krieger ans Herz gelegt,
dem Schwerte Verehrung zu erweisen (asesca puja kartavys). Dieser
Kriegerbrauch lifit sich auch in Iran nachweisen. Der iranischs Held
Rustem beteuert dem Isfendiar, ,r schwore beim Leben und Kopf des
Konigs, bei der Sonne, dem Schwerte und dem Schlachtfelde” (be-jan
u sir i 8ah sog#nd 46rd, be-45r3&d u SamsSir u dist i nabird)
Firdosi ed. Vullers p. 1695 Z. 15. Als ein gottliches Wesen soll also das
Schwert, zu dem man schwort, dariiber wachen, daf der Schwur auch
gehalten wird. Diesem iranischen Brauche entsprechend hat gemif
Firdosi der iiber Persien herrschende Iskandar (= Alexander d. Gr.) der
Kbnigin Qaidafeh von Andalus beim Schwerte geschworen, daf er ihr
Land nicht bekriegen werde. Die mit den Iraniern eng verwandten
Skythen hatten das Schwertangebetet(HerodotIV 62, Lukianos,Skyth.4).3
Auch von den rémischen Kriegern scheint das Schwert als eine Art
Gottwesen angesehen worden zu sein. So erwidhnt die jiidische Quelle
Wajjiqra: Rabba P. 6 folgenden rémischen Soldatenbrauch: , Der Kaiser
liBt seine Legionen den Treueid beim Schwerte schwdren, womit
angedeutet werden soll: Wer den Eid bricht, dem wird das Schwert
seinen Hals durchschneiden. Dieser jiidische Bericht enthélt nicht den
normalen rémischen Militarbrauch.* Gottliche Verehrung zollten dem

! Schmitz I 443 c. 19: mulier, quae filium suum non baptizatum ignoranter
oppresserit, VII annus poeniteat; qus baptizatum IV.

2 Schmitz II 449 ¢. 182: Oppressisti infantem tuum sine voluntate tua aut
pondere vesttmentorum tuorum suffocasti, et hoc post baptismum factum fuerat?
Si fecisti, XL dies, id est carinam in pane et aqua et oleribus, atque legumini-
bus poeniteas, et a coniuge te abstineas donec illi XL dies pertranseant; per tres
annos per legitimas ferias et 1II quadragesimas in III1 anno observes. Quod
St ante baptismus infans oppressus fuerit, proximos XI dies ut supra praccep-
tum est poeniteas. Posteq vero quinquennium expleas.

3 [Der Skythe Toxaris schwért denn auch beim Schwerte, in Lukians Dialog
Toxaris 38, vgl 56; s. Weinreich Senecas Apocolocyntosis 22. Mebr bei Clemen
Religionsgeschichte Europas I 296; 386.  Wch.]

* [Denn der romische Soldateneid, das sacramentum, ist Fahneneid, wird
bei den signa abgelegt, vgl. Klingmiller in P. W. Realenc. 1 A 2 Sp. 1668, v.
Domaszewski Religion des Rom. Heeres 8. Weh.]

Archiv fur Religionswissenschaft XXV 22
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Schwerte auch der germanische Stamm der Quaden, was der im 4. Jahrh.
lebende Schriftsteller Ammianus Marcellinus XVII 12, 21 berichtet (vgl.
‘W. Golther, Handbuch der germ. Mythol. 1895, 548). Wenn der deutsche
Soldat nach altiiberliefertem Herkommen den Treueid auf den Offiziers-
degen ablegt, so scheint dieses auf den altgermanischen Militirbrauch
zuriickzugehen. !

Koln. I. Scheftelowitz.

Das Amt der Kolakreten. (Nachtrag.)

Den oben S. 214 besprochenen und fiir die Deutung von xwmlexgerys
grundlegenden Unterschied zwischen dem ,technisch und rituell richtigen
Zerteilen“ des Opfertieres (griechisch teuvery, dailerv, peorvilerv) und dem
rohen Zerschlagen (xeperv) illustriert treffend eine Stelle in Shakespeares
Julius Caesar, auf die ich nach Abschluf des Druckes stie® und die ich
hier wegen der prignanten Gegeniiberstellung nachtrage.

Die Verschworer beraten®, ob auBer Caesar noch jemand fallen soll,
Cassius tritt dafiir ein, Brutus aber wehrt ab:

»Let us be sacrificers, but not butchers, Cajus.”

»Let’s carve him as a dish fit for the Gods,
Not hew him as a carcase fit for hounds.«

Schlegel iibersetzt:
,LaBt Opferer uns sein, nicht Schlichter, Cajus!*

nZerlegen laBt uns ihn, ein Mahl fiir Gotter,
nicht ihn zerhauen wie ein Aas fiir Hunde!*

Nur das ,,Zerhauen® driickt der Grieche durch xegecv aus, nie das
nlerlegen®.
Braunsberg, Ostpr. B. Laum.

Zur Geschichte der Ostereier.

Die einschligigen Angaben in diesem ,Archiv* (Bd. 24, 173 und 22,
356, — nicht 20, 356, wie es S. 173 irrtiimlich heifit), erinnern mich
an eine Bemerkung, die ich mir vor Jahren aus dem arabischen Histo-
riker Makrizi (1364—1442) notierte, und die ich meines Erinnerns
noch nirgendwo beriicksichtigt fand. Nach dem Werke dieses Geschichts-
schreibers® war es nimlich schon zur Zeit der Fatimiden-Dynastie
(10. bis 12.Jahrh.) in Agypten allgemein iiblich, sich zu Ostern mit
bunten Eiern zu beschenken, ja es scheint, daf das ,,Anstofien“ genannte
Spiel mit diesen schon damals gebriduchlich war. Sollten also nicht schon
die Kreuzziige die Ostereier nach Europa gebracht haben?

Halle a. Saale. Edmund O. von Lippmann.

t [Uber germanischen Schwerteid zuletzt Vordemfelde Die germ.
Rel. in den deutsch. Volksrechten (RGVV XVIII 1) 41 ff. Wch.]

? Zweiter Aufzug, erste Szene.

3 Description topographique et historique de I Egypte trad. Bouriant et Casa-
nova (Paris 1895, 1906) 1II 40, 44.
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Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben.
Von Ernst Arbman in Upsala.

L

Was waren die Vorstellungen der vedischen Inder iiber den Tod
und das Jenseits? Diese Frage scheint wenigstens fiir die dlteste ve-
dische Zeit nicht schwer zu beantworten. Zwar befassen sich die rig-
vedischen Siinger in ihrer Dichtung nicht viel mit solchen Dingen, wie
nun auch immer dieser Umstand zu erkliren sein mag.! Jedoch lassen
sie uns dariiber keineswegs im Zweifel, wie sie sich das kiinftige Leben
fiir sich und ihre adligen Génner und Schutzherrn gedacht haben.

Schilderungen des Himmels und Hindeutungen auf einen unterirdischen
Strafort im Rigveda und den jiingeren vedischen Texten.

Der Hingeschiedene geht bei der Verbrennung — eine Bestattungs-
form, die schon jetzt im brahmanischen Ritual durchgedrungen zu sein
scheint — mit Agni als Geleiter? in den Himmel, um dort oben, in der
lichten Welt, die sich jenseits des Himmelsgewd&lbes ausbreitet, zusammen
mit den ,Vitern®, ihrem Herrscher Yama, ,dem ersten der Hingegange-
nen“ (AV XVIII 3. 13), und den Gottern eine endlose Seligkeit zu ge-
nieBen.

Dieses Leben im Himmel wurde als eine unendlich verschénerte und
vervollkommnete Fortsetzung des Erdenlebens gedacht. Deshalb erhilt
der Verstorbene seinen Korper zuriick — denn ohne den Korper kann
man sich eine vollwertige Existenz nicht denken — aber in unversehrtem
und verklirtem Zustande, von allen Gebrechen und Unvollkommenheiten

! Vielleicht hiingt er mit der Tatsache zusammen, daB sie unverbesserliche
Lebensbejaher waren, vielleicht auch — und ebensosehr — mit dem ganzen
Charakter dieser Dichtung, die ja fiir das Opfer berechnet ist und vor allem
die Gotter loben und erhdhen will.

* Auch andere Gotter, wie Plsan, treten in dieser Rolle auf, so Rigveda
(abgekiirzt RV) X 17. 3ff. und Atharvaveda (abgekiirzt AV) XVIII 2. 531T., vgl.
AV XVI9. 2 und RV I162. 2ff. Vor allem gilt aber Agni als der Psychopomp.

22¥%
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befreit.! Die himmlischen Freuden sind den irdischen gleich. Man hért
von einem schon belaubten Baum — offenbar dem himmlischen Gegen-
stiick des Dorfbaumes —, unter welchem die Hingegangenen zusammen
mit Yama und den Gottern zechen (RV X 135. 1; dort, im dritten
Himmel, steht der Asvattha-Baum, Ficus religiosa, der Sitz der Gotter,
AV V 4.3; VI 95.1; XIX 39. 6); von Soma, Honig und geschmolzener
Butter (ghrta, ,,ghee) als dem Trank der seligen Hingeschiedenen
(RV X 154.1); von Teichen von Butter mit Ufern aus Honig, mit
Branntwein statt Wasser, voll von Milech, Wasser und saurer Milch; von
Lotusteichen, die den Verstorbenen von allen Seiten umgeben, und von
Kiihen, die nach Wunsch milchen? von ,vielem Weibervolk* (bahu strai-
nam), das den Verstorbenen zur Verfiigung steht, weshalb es auch heifit,
daB Yama ihnen nicht ihren Samen und ihr membrum virile raubt (A ¥V
IV 34. 2u.4); von einem nie erléschenden Lichte; von ewigen Wassern;
von ungehemmter Bewegungsfreiheit; von Erfiillung aller Wiinsche; von
lauter Lust und Freude® (RV IX 113. 71t.).

‘Wir brauchen uns bei diesen Schilderungen nicht weiter aufzuhalten.
Das Angefiihrte geniigt vollstindig, um zu zeigen, dafi die rigvedischen
Singer sich bestimmte Hoffnungen auf Seligkeit in einem kiinftigen Da-
sein machten und daf sie die Erfiillung dieser Hoffnungen in einem
himmlischen Elysium erwarteten.* Héhere Ideale, etwa in der Form eines
Dranges nach ethischer Vervollkommnung, scheinen diesem Unsterblich-
keitsglauben giinzlich fremd gewesen zu sein. Auch merkt man nichts
von der ,tiefgeistigen Auffassung® des kiinftigen Lebens, die Zimmer

! Die Inder haben seit jeher, von iltester Zeit und bis auf den heutigen
Tag, eine stark hervortretende Sorge dafiir gezeigt, daf ihre Hingeschiedenen
ibre Korper in geheiltem und vervollkommnetem Zustande zuriickbekommen.
Die Zeugnisse sind zahlreich. Ich verweise auf meine Untersuchungen zur
primitiven Seelenvorstellung (Le Monde oriental XX und XXI, 1926/27), zweiter
Teil: Altindischer Seelenglaube, sein Ursprung und scine Entwicklung, 36 ff.,
90fF., 931F.

? Diese Stellen finden sich allerdings im Athavrvaveda (IV 84; XVIII 4. 321),
dessen Schilderungen der himmlischen Seligkeit aber mit denen des Rigveda
vollstindig im Einklang stehen.

3 Man beachte die Anhiufung von Synonymen: yatranandasca modaica
mudah pramuda asate, ,wo Wonnen und Freuden, Lust und Frohlichkeit
wohnen* (v. 11).

¢ Ausfiihrliche Darstellungen des Himmelsglaubens der rigvedischen Dichter
und der mit ihnen am engsten verbiindeten Gesellschaftsschichten der rig-
vedischen Zeit — denn nur in bezug auf die Anschauungen dieser Kreise lassen
sich die Zeugnisse des Rigveda gutheiBen — findet man z B. bei Zimmer
Altindisches Leben (1879), 408f.; Oldenberg Religion des Veda (2. Aufl., 1910),
53ff.; weiter in Kirfels groB angelegtem Werk Die Kosmographie der Inder (1920),
43ff., wo auf das Leben im Himmel beziiglichen Stellen mit statistischer Sorg-
falt angefiihrt sind.
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den (oben angefiihrten) Strophen (RV IX 113. 7{f.) ablauschen zu kon-
nen glaubte (vgl. a. a. 0. 412). Vielmehr handelt es sich um ein durch-
aus sinnlich-realistisch gedachtes und allem Anschein nach ziemlich
orientalisches Paradies’, das auch von den heroischen Idealen und der
frischen Tatkraft und Kriegerlust, die sonst sicher die einwandernden
Arier gekennzeichnet haben?®, keine Spuren zeigt. Man darf nicht vergessen,
daB das Bild von Priestern gemalt ist.

Indessen mag das Gesagte nicht dahin gedeutet werden, als wiren
die Jenseitshoffnungen der rigvedischen Kreise von ethischen oder son-
stigen Bedingungen vollstindig unabhingig gewesen. Im Gegenteil, es
wird an mehreren Stellen der Rigveda und des Atharvaveda ausdriick-
lich angedeutet, da das Los des Menschen im Jenseits seinem Verhalten
wihrend des Lebens entspricht. Der Himmel wird ,,die Welt der Tugend-
baften® oder ,die Welt der Tugend“ (sukrtam lokah, sukrtasya lokak) ge-
nannt. Er ist ein Ort, wo gottesfiirchtige, gottergebene Minner (naro
devayavah) wohmen. Dort freuen sich die Gerechten (sukrtak). Man
findet dort die, welche im Leben Askese (fapas) iibten, die Helden,
die in den Schlachten gekimpft und ihr Leben darangesetzt hahen, die
Geber von tausendfachem Opferlohn (duksing, Opferhonorar, das den
Priestern gezahlt wird) und die, welche in der Vergangenheit ,die hei-
lige Ordnung pflegten, die heilige Ordnung wahrten, die heilige Ord-
nung stirkten® (rtasapak, rtavanah, rtavrdhah). ,Hoch an den Himmel
sind gestiegen, die Opferlohn hatten; die Rosse schenkten, sind mit der
Sonne vereint; den Gebern von Gold wird Unsterblichkeit zuteil; die
Kleider geben, verlingern ihre Lebensdauer.“ Im Himmel wohnen ,,die
Tugendhaften, die geopfert haben“ (7anak, sukriuk). ,Wer spendet
(prnati), geht zu den Gottern.* Darum heiBt es auch von dem hinge-
schiedenen (Frommen), daB er sich im Himmel mit ,dem, was er ge-
opfert und gespendet hat“ (ista,urtam), vereinigt.®

Rechtschaffener Wandel, Tapferkeit des Kriegers in der Schlacht,
durch fleifiges Opfern bezeugte Gottesfurcht wie auch, und nicht am
wenigsten, Freigebigkeit den Priestern gegeniiber qualifizieren also die
Menschen zur himmlischen Seligkeit. Wie ergeht es dann denen, die
diese Bedingungen nicht erfiillen?

! Muir macht Original Sanskr. Texts V 3074°2 die interessante Beobachtung,
daB die Ausdriicke, die in RV IX 113, 11 gebraucht werden, um die himm-
lischen Freuden zu bezeicbnen (angefiihrt oben S.340 A. 3), in Taittiriya Brah-
mana (TBr) 11 4. 6, 6f von der irdischen Geschlechtslust angewendet sind.

* Der Rigveda gibt selbst zahlreiche Zeugnisse davon.

® AV V1120, 3; 1X 5.1, 5, 8,9, 29; XVI 9. 2; Vajasaneyisamhita (VS) 15,
15; RV 1164.5; AV I1128.5; V1 120.3; RV X 17. 4; X 164. 21f.; X 107. 2;
RV I1126.6; X 14. 8.
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Diese Frage stellte sich ein, sobald man sich mit dem Jenseitsglauben
des Rigveda zu befassen begann, und man glaubte die Antwort in ge-
wissen Aussagen der Hymnen zu finden, die von einer Grube oder einem
Abgrund (karta, parsana), von einer Hohle (vavra), einem tiefen Ort
(padam gabhiram) oder von einer schwarzen, tiefen, ,blinden“ Finsternis
(kf.snam, adharam oder adkamam, andham tamas) sprechen, wo der Frev-
ler, der Feind und der Geizhals, der den Priestern ihren Opferlohn vor-
enthilt, hingewiinscht werden und wohin die Gotter bose und pflicht-
vergessene Menschen hinabstiirzen.!

Die Jenseitsvorstellungen der rigvedischen Dichter nach der Auffassung
der abendlindischen Forschung.

Offenbar handelt es sich hier, meint man, um eine Strafe, und so
kam man zu der Auffassung, die noch mit wenigen Ausnahmen die
herrschende ist und die sich folgendermafien ausdriicken 1liBt. Gleichwie
die rigvedischen Dichter den Tapferen, den Tugendhaften und den
Frommen, darunter natiirlich auch sich selbst eine himmlische Seligkeit
in Aussicht stellten, so kannten sie auch einen Strafort fiir die Gott-
losen und Schlechten, der als eine tiefe und finstere unterirdische Woh-
nung gedacht wurde. Eine Stiitze fiir diese Ansicht fand man in der
Tatsache, dafl die spiteren Samhitas sowie die Brahmanas von Héllen-
qualen als Strafe fiir Missetaten und Siinden wihrend des Lebens spre-
chen und ein Inferno (narako, narako lokak) kennen, das offenbar mit
der finsteren, unterirdischen Behausung des Rigveda identisch ist: hier
habe der Gedanke an Strafen fiir die Siindhaften im Jenseits, der im Rig-
veda nur in vager und unbestimmter Form vorliege, schon feste Umrisse
angenommen und sei zu einem vollig ausgebildeten Hgllenglauben ge-
worden.

Fiir den hier skizzierten Standpunkt, nach dem die rigvedischen
Inder die Menschen in Gute und Bése eingeteilt haben und den ersteren
Seligkeit im Himmel, den letzteren Bestrafung durch HinabstoBen in
eine unterirdische Finsternis in Aussicht gestellt haben — in welcher
letzteren Alternative iibrigens etliche die Vorstellung von der Vernich-
tung der Siinder ausgesprochen finden, s. u. — sind, der Hauptsache nach,
die meisten Indologen eingetreten, die sich mit diesen Fragen befaft haben
(doch siehe weiteres unten). So Roth in seinem Aufsatz ,,On the Mora-
lity of the Veda, Journ. of the Am.Or.Soc.I11(1853),3441.; Weber, ,Eine
Legende des Satapatha-Brahmana iiber die strafende Vergeltung nach
dem Tode", Zeitschr. d. Deutsch. Morgenl. Gesellschaft III (1855), 2381.;
Muir, Original Sanskr. Texts V (1870), 302, 311ff.; Zimmer a. a. O.

! Die Belege findet man bei Kirfel a. a. O. 49ff. Wir werden spiiter auf
sie zuriickkommen.
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(1879), 4161f.; Kaegi, Der Rigveda (1881), 951f.; Barth, The Reli-
gions of India, transl, 4. Ed., 23f. (die franzésische Ausgabe erschien
zum erstenmal 1879); L. v.Schroeder, Indiens Literatur und Kultur
(1887), 43f.; Scherman, ,Eine Art visionirer Hollenschilderung aus
dem indischen Mittelalter, Romanische Forschungen V 2 (1890), 5681f.;
Materialien zur Geschichte der indischen Visionsliteratur (1892), 122ff.;
Hopkins, The Religions of India (1895), 145ff. (s. u.); Deussen,
Sechzig Upanishads des Veda (1897), 139; Allg. Gesch. der Philosophie
1(1899), 2, 2871f.; System des Vedanta (1906), 385; Macdonell, Ved.
Mythology (1897), 169; Hastings Enc. of. Religion and Ethics (ERE.)
XII (1921), 616£. (,Vedic Religion“); Oltramare, L'Histoire des idées
théosophiques dans I'Inde (Musée Guimet) I (1906), 48f., 94; Bloom-
tield, The Religion of Veda (1908), 249ff.; Dines Andersen, ,Livet
efter Daden, Studier over de aeldste indiske Begravelsesritualer*, Fest-
skrift, udg. av Kpbenhavns Universitet (1915), 36ff.; La Terza, ,I
Paradiso e il re Yama o le credenze d’oltretomba nel Rigveda® in Rivista
Indo-Greco-Italica IT (1918), 105f.(s.u.); Keith, ERE XI (1920), 843,
Sp. 2 (,,State of the Dead, Hindu*); Garbe, ib. XII 434, Sp. 2 (,,Trans-
migration, Indian“); Kirfel a. a. O. 371f., 491f.; Griswold, The Rel. of
the Rigveda (1923), 308ff.; Konow in der 4. vollstindig neubearb.
Aufl. von Ch. de la Saussayes Lehrbuch d. Religionsgeschichte II (1925),
53f. (s. u.); Charpentier, Indien (1925), 490f., 4921f.

Von den hier erwihnten Forschern vertreten Roth, Weber und
Charpentier den Standpunkt, daf das Nichtempfangen der Seligkeit im
Himmel mit Vernichtung, also mit dem Aufhéren der persénlichen Exi-
stenz nach dem Tode, gleichbedeutend sei, wihrend Muir, Barth und
Keith mit beiden Méglichkeiten, d. h. mit Vernichtung bzw. Verbannung
in eine unterirdische Finsternis, zu rechnen scheinen. Auch Hopkins
spricht von ,annihilation or a life in under darkness“ als der ersten (der
rigvedischen) Holle (a. a. 0. 206), ohne dah es klar wird, ob er damit
ein und dasselbe oder zwei verschiedene Dinge meint. Er sagt nimlich
ib. 147, daB die Vernichtung ,cannot have been imaginated to have
been purely corporeal, da die Hunde Yamas nach seiner Meinung offen-
bar unwiirdige Seelen vom Paradiese ausgeschlossen halten (so auch
Zimmer). Gegen die Auffassung, daB die Bosen nach rigvedischer Vor-
stellungsweise vernichtet werden, heben Zimmer und mit ihm Scher-
man hervor, daf die Annahme einer Unsterblichkeit zugleich die Statu-
ierung einer persénlichen Verantwortung, einer Strafe fiir den Siindigen,
einbegreifen miisse, die sich nicht mit der einfachen Vernichtung des-
selben durch den Tod bescheiden kénne. Auch Oldenberg (Rel. d. Veda,
1. u. 2. Aufl, 5361.), Garbe (a.a.0.), La Terza und Bloomfield betrachten
den Hoéllenglauben als eine logische Konsequenz der Vorstellung, daf die
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Tugend im Jenseits belohnt werde, wihrend Hopkins diese Annahme —
er richtet sich zundchst gegen Zimmer und Scherman — pedantisch
findet, mit Hinweis auf die Indianer Nordamerikas, die fast durchgehend
an Seligkeit im kiinftigen Leben fiir gute Krieger glauben, wihrend
nur sehr wenige Stimme eine Vorstellung von Strafe fiir die schlechten
hatten, indem sie hichstens ein Niflheim den Feigling erwarten lassen.
Barth und Oltramare heben auch das Grableben als eine Form des jen-
seitigen Lebens nach altindischer Vorstellung hervor, wihrend man nach
der Ansicht des letzteren Forschers sich mit der grofien Masse der Hin-
geschiedenen, die weder gut noch bsse waren, kaum befaBt hat, sondern
sie die ,unbestimmte und fast unpersénliche Schar der Viter“ ver-
mehren li6t. Laut Konow war in der Auffassung der vedischen Arier
Ubereinstimmung mit dem rta (der heiligen Ordnung) die Voraussetzung
eines seligen Lebens nach dem Tode. Wer nicht in dieser Hinsicht das
MaB hilt, kann nicht hoffen, in den Himmel zu kommen, der nach Konow
auch wahrscheinlich fiir den arischen Adel reserviert war. Was das Los
derer betrifft, die vom Himmel ausgeschlossen worden waren, seien die
Vorstellungen recht unbestimmt gewesen, doch habe man schon in der
iltesten Zeit jenseitige Strafen fiir die Ubeltiter gekannt. Nicht viel
anders driickt sich auch La Terza a. a. O. aus: Man erwartete Seligkeit
in einem kiinftigen Dasein fiir sich und die Seinigen sowie fiir seine
Beschiitzer und Verstoflung in einen — als ein fiirchterliches Gefingnis
gedachten — Abgrund fiir die Feinde und fiir die gottlosen, ungliubigen
Nichtarier; nach den iibrigen fragte man kaum. Einen eigenen Stand-
punkt nimmt Hiibschmann ein?, indem er fiir diese Zeit allen Menschen
die Seligkeit vindizieren will. Dies mufi wohl auch die Auffassung
Whitneys sein, wenn er? sagt, daf die Inder der rigvedischen Zeit den
Tod als ,,only an entrance upon a new life of happiness in the world
of the departed” betrachteten; da8 ,,no idea of retribution was connected
with that of the existence after death” und daB diese Existenz ,was
only a prolongation of the old life, under changed conditions“ usw.,
wihrend er von einem Glauben an einen finsteren unterirdischen Ort
und ein Leben dort als Gegenpol zum Himmel und der himmlischen
Seligkeit kein Wort zu sagen hat.

Ist das hier gegebene Bild der altvedischen Jenseitsvorstellungen
richtig? Ich will diese Frage durch die folgende Untersuchung zu be-
antworten suchen und nehme dabei zum Ausgangspunkt fiir meine Dar-

t ,Die persische Lehre vom Jenseits und jiingsten Gericht“, Jahrbiicher f.
protest. Theologie V (1879), 203 ff,

* In den beiden Aufsitzen , The vedic Doctrine of a future Life'* (Oriental
and linguistic Studies (1873), 46 ff) und ,Hindu Eschatology and the Katha
Upanishad‘‘ (Journ. of the Am. Or. Soc. XIII, Proceedings, May 1886).
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stellung Oldenbergs Behandlung des vedischen Seelenglaubens und
Totenkultes in seiner Rel. d. Veda, 1. Aufl. (1894) und 2. Aufl., 530 .

Oldenbergs Darstellung des altindischen Jenseitsglaubens.

Auch Oldenberg scheint sich zunichst dem oben skizzierten Stand-
punkt ziemlich vorbehaltslos anzuschlieBen. Da im Rigveda ,die Vor-
stellung des Fortlebens sich zu der einer jenseitigen Belohnung irdischer
Tugenden gestaltet hatte, so muBte auch der Gedanke an eine Be-
strafung irdischer Verschuldungen im Jenseits auftauchen. ,DaB dieselbe
Phantasie, welche den Guten, den Freunden die lichten Hohen in Be-
reitschaft hielt, auch fiir die Bosen, die Feinde iiber dunkle Tiefen ver-
fiigt haben wird, ist eine Konsequenz, der sich kaum ausweichen liBt. ..
Erwarten miissen wir danach im Veda den Glauben an eine Holle ohne
jede Frage.“ Uber die jiingeren Veden kann nach Oldenberg in dieser
Hinsicht kein Zweifel sein. ,In ihnen allen ist jener Glaube deutlich
vorhanden.“ Aber auch im Rigveda ,fehlen, wie schon von mehreren
Seiten hervorgehoben worden ist, die Zeugnisse nicht ganz“.

Oldenberg hilt es micht fiir unwahrscheinlich, daB dieser vedische
Glaube an eine Himmelswelt und an das Dunkel der Holle ,aus der
indoiranischen Volksgemeinschaft mit der offenbar schon damals hervor-
tretenden priesterlich-theologischen Durchtrinkung der religiésen Vor-
stellungen* herstamme. Dennoch stelle dieser Glaube in der Tat eine
verhiiltnismiBig junge Form der Gedanken des Menschengeschlechts
iiber das Jenseits dar. Nun gelte es bekanntlich von allen religiésen
Vorstellungen, daf die Neubildungen hinter ihrer Umhiillung den Unter-
grund des Alteren durchblicken lassen. Trifft dies Verhiltnis auch fir
den Veda zu? Oldenberg glaubt diese Frage bejahen zu kénnen. Was
er zur Begriindung dieses Standpunktes anfiihrt, ist der Art, daB es,
richtig aufgefait, in der Tat eine Retusche des Bildes notwendig macht,
das man sich friiher von dem Jenseitsglauben der vedischen Zeit gemacht
hatte und auch spiter beibehalten hat.

Als ,,solchen Spuren ilterer Vorstellungen zugehérig will Olden-
berg einige AuBerungen iiber den Weg des hingeschiedenen
Frommen in sein kiinftiges Dasein auffassen. Denn wenn dieser Weg,
wie es fiir den Himmelsglauben das Natiirliche ist, an manchen Stellen als
ein aufwirts durch den Luftraum fijhrender aufgefaBt wird 1 so gibt es
auch Stellen, an denen ,,der Weg der Seele* — es handelt sich nicht etwa
um Seelen von Missetitern — deutlich als ein in die Tiefe fiihrender
gedacht ist. Dahin rechnet er den Ausdruck pravat, der RV X 14,1

! Es lassen sich eine Menge Belege fiir diese Vorstellungsweise anfiihren,
worliber Weiteres unten. Oldenberg weist auf AV XVIII 2. 22 und Aévala-
yana-Grhya-Sitra (4$v. Grh. S) IV 4 hin.
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AV VI 28. 3; XVIII 4. 7 von diesem Wege gebraucht wird und den er
als ,abschiissige Bahn“ deutet. , LéBt der stehend wiederholte, offenbar
in diesem Zusammenhang altererbte Ausdruck nicht auf eine Vorstel-
lungsweise schliefen, nach welcher Yamas Reich keine Himmelswelt,
sondern wie der homerische Hades eine Unterwelt war?“ Das A$vala-
yana-Sttra scheint nach Oldenberg diesen Widerspruch zweier entgegen-
gesetzter Auffassungen beseitigen zu wollen, wenn es an derin der Fufi-
note angefiihrten Stelle zuerst von der Fahrt der Seele mit dem Rauch
des Scheiterhaufens zur Himmelswelt als von etwas allgemein Bekanntem
spricht und sodann folgende Vorschrift gibt: ,Nordsstlich vom Ahava-
niya(-Opferfeuer) grabe man eine knietiefe Grube und lasse eine Avaka,
d. h. eine Sipalapflanze (eine Wasserpflanze, die im Ritual oft die Er-
loschung des Feuers und danach folgende Abkiihlung symbolisiert, bzw.
als diese Wirkung herbeifiihrend gedacht wird) hineinlegen; von dort
geht (die Seele) aus und geht zusammen mit dem Rauch zur Himmels-
welt: das ist bekannt® ... ,Liegt nicht dieselbe Vorstellung vor, wenn
haufig den Pfaden oder den Welten, wo die Gotter wandeln (devayana),
die, wo die Viter wandeln (pitryana), die ,tiefen Pfade, auf denen die
Viiter wandeln“ (4 V XVIII 4. 62) gegeniibergestellt werden? Und fiihlt
man nicht, daB das Bild des furchtbaren Weges, auf dem Yamas Hunde
den Seelen auflauern (z. B. AV VIII 1. 9f.), in eine andere Szenerie
hineingehért als in die des Aufsteigens zum hochsten, leuchtenden
PFirmament?*

In denselben Zusammenhang ist es nach Oldenberg zu stellen, wenn
der Yajurveda da, wo im Opferritual eine Grube vorkommt, diese als
»Sitz der Viater“, ,Welt, wo die Viter sitzen“ zu benennen pflegt.!
Weiter, wenn es in einem Zaubergebet um die Rettung eines dem Tode
Nahen heifit: ,,Heraus habe ich dich gerissen von der unteren Erde zur
oberen; da mogen dich Aditis S6hne behiiten, beide, Sonne und Mond*
(AV VIII 2. 15). ,Der Aufenthalt der Toten ist hier also als eine ‘un-
tere Erde’ gedacht, die von Sonne und Mond nicht beschienen wird.*
Hierher stellt Oldenberg auch eine Anzahl ib. 540 aus dem RV und dem
AV angefiihrter Stellen?, welche die Welt des Todes — ohne jede Be-
ziehung auf Holle und Hollenstrafen — als das Dunkel, das unterste
Dunkel bezeichnen, ,Stinden diese fiir sich allein, kénnte man iiber ihre
Tragweite zweifelhaft sein; mit Riicksicht auf den ganzen Kreis der
beigebrachten AuBerungen aber wird man doch dazu neigen, sie in Ver-
bindung mit einer alten Anschauung zu bringen, die in Yamas Reich
nicht eine Welt der Seligen im Himmel, sondern eine unterirdische,
v ! Taittiriya - Samhita (7) 13.6, 1; VI 3.4, 2; vgl Sat. Br. Il 6. 1, 13;

2.1, 7.
? Es sind dies RV X 152. 4; AV VIII 2. 24f.; V 30. 11; XVIII 3. 3.
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den Guten und Bosen vermutlich ohne Unterschied sich erdffnende
Schattenwelt sah’, ein dem ‘Gotterreich’ (devaloka) gegeniiberstehendes
‘Reich der Viter’ (pitrloka), dessen Tor nicht im Nordosten, der Region
der Gétter, sondern im Siidosten liegt (Sat. Br. XIII 8. 1, 5). Als Stiitze
fiir die hier vorgebrachte Auffassung zieht Oldenberg auch die Vorstel-
lungen vom Reiche Yimas (= Yama) im Avesta heran, das hier auf
Erden oder in die Unterwelt verlegt wird, dagegen nicht in den Himmel
wie Ahuras Paradies.

Dazu kommen nun auch die vedischen Totenriten, die in ihrer vor-
liegenden Form uralte Anschauungen iiber das Jenseits bewahrt haben,
Anschauungen, die mit den Himmelsvisionen des Rigveda wenig zu tun
haben, umsomehr aber mit den eben besprochenen Vorstellungen. Es
handelt sich um das Manenopfer, in dem, wenn man gewisse offenbare
Neuerungen absondert, das Bild einer Feier iibrig bleibt, welche die
Ziige sehr hohen Alters trigt. Es ist die Seelenspeisung in ibrer aller-
primitivsten Form. Die Gaben werden nicht durch das Feuer nach oben
gesandt, sondern in Gruben in die Erde gelegt. Die Seelen finden sich
selbst auf dem Opferplatz ein, setzen sich auf die Streu, die man fiir sie
ausgebreitet hat, genieBen von der vorgesetzten Speise die heifie Luft
(wihrend sie die erkaltete Substanz liegen lassen). Man geht mit ihnen
als mit unheimlichen und gefihrlichen Wesen um, dreht sich, wihrend
sie essen, mit verhaltenem Atem weg und bittet sich sodann von ihnen
los. Man sieht ohne weiteres ein, wie schlecht sich dies in die Jenseits-
szenerie des Rigveda hineinfiigen 1i6t. Mit Recht hebt Oldenberg her-
vor, daB hier nichts auf einen himmlischen Wohnsitz der Seelen deutet.
»In der Erdtiefe oder auch auf der Erde, in der Nihe der menschlichen
Wohnungen haust die Seele und wartet, daB die Lebenden ihren Hunger
stillen und sie kleiden.*

Bestimmter, als das jetzt Angefiihrte an die Hand gibt, driickt sich
Oldenberg in der hier zitierten ersten Auflage seiner Arbeit nicht aus.
Er scheint sich demnach in dieser Auflage zur Hauptaufgabe gemacht
zu haben, auch fiir Indien eine #ltere und urspriinglichere Schicht von
Vorstellungen iiber Tod und Jenseits nachzuweisen, die wohl im Veda
seiner Meinung nach nur noch in Reminiszensen vorliege.

Weiter geht er indessen in der 1917 erschienenen zweiten Auflage
derselben Arbeit (544ff.). ,Nicht nur hier und dort durchscheinend,

! Oldenberg weist in diesem Zusammenhang mit Recht auf AV 1I 12. 7
hin, wo der Zauberer seinen Feind nach »Yamas Sitz* hinwiinscht; offenbar
verbinde man mit Yamas Welt nicht mit unabinderlicher Festigkeit die Vor-
stellung von Licht und Seligkeit. Weiter auf den Umstand, daB im Begribnis-
ritual von der Erdtiefe als dem von Yama fiir den Toten bereiteten Sitz, als
seiner Zufluchtstitte gesprochen wird.
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sondern in groBer Breite sind andere, dltere Vorstellungsmassen sicht-
bar, als die dem Leser des Rigveda zunichst entgegentretenden, die
wir bisher betrachtet haben.“ In erster Linie nennt Oldenberg hier die
Tatsache, daB die mit Yamas Reich (yamargjya) ideutifizierte Viterwelt
als etwas fiir sich Bestehendes im Verhiltnis zur Gétterwelt aufgefafit
wird.! ,Allem Anschein nach ist an ein weder als Himmel noch als
Holle benennbares allgemeines Totenreich gedacht. Und die Hindeu-
tungen darauf iiberwiegen, dafl dies Reich eher in der Tiefe als in der
Hohe zu suchen ist.“

Zur Begriindung dieser Ansicht weist er auf dieselben Umstinde
wie in der ersten Auflage hin: die entgegengesetzte Richtung der bei-
den Wege, des Viterweges und des Gotterweges?, die Sitte, im Opfer-
ritual eine Grube als ,,Sitz der Viter, ,Welt der Viter* zu bezeichnen;
die Tatsache, daB mit Yamas Welt oder der Welt der Toten nicht
immer die Vorstellung von lichten, himmlischen Wohnungen verbunden
ist, den Charakter des Totenopfers.®

Seinem Schluflurteil gibt er hier eine weitergehende und wesentlich
bestimmtere Form. Da es fiir die folgende Untersuchung von Gewicht
ist, den bisherigen Stand der Forschung zu kennen, fiihre ich Oldenberg
hier vollstindig an. Er sagt auf S. 548:

»Vermutlich stand fiir den Glauben auch der rgvedischen Zeit, anders als
fir die rgvedischen Texte, in Wahrheit vielmehr diese Form der Jenseitsvor-
stellung — scil. die Vorstellung von Yamas Reich als einer unterirdischen
Schattenwelt — im Vordergrund. Die Begriibnisspriiche des Rgveda sind fiir
den Hochgestellten gedichtet, dem reich belohnte Priester besondere Ehre und
Herrlichkeit zu erwirken geschiftig sind. Die versiumten denn auch nicht,
fir die Feinde eines solchen Mannes — duazu fiir ihre eigenen Feinde —
Hollenstrafen in Bereitschaft zu halten. Die Masse der Toten aber stellte
man sich wohl weder als so hoch begnadet noch als in jene tiefsten Tiefen

! Mit Hinweisung auch auf Sat. Br.XI1 7.8, 7; XII[8.1,6 und RV X
15. 6; 17. 9, welche letzteren Stellen schon den Siiden als die Himmelsgegend
der Viter kennen.

? Dabei behilt er auch seine Auffassung von pravat bei, indem er auf
geine Untersuchung #iber diesen Begriff in der Festschrift fir Windisch 116 ff.
verweist: ,,Dies Wort, eigentlich ‘vorwirts fiihrende (Bahn)’ bedeutend, scheint
doch speziell mit der Vorstellung abschiissiger Bewegung assoziiert, da ja ab-
warts gehende Bahoen besonders leicht vorwiirts fiihren und insonderheit die
Vorwiirtsbewegung des Wassers an die Richtung abwirts gebunden ist.*
Weiter fiihrt er hier auch, und mit Recht, RV X 18. 1 an, wo der Tod auf-
gefordert wird, seinen Weg zu gehen, der vom devayana verschieden ist.
»Damit wird deutlich auf den pitryana hingewiesen, der zudem X 2, 7 aus-
driicklich erwiahnt ist.'* Somst wird kein neues Material herangezogen.

% Dagegen ist der Abschnitt fiber Yimas Reich und seine Lage im Avesta
als Parallele zu einem nicht himmlischen Yamareich im Veda ausgelassen
worden,
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hinabgestoBen vor.! In den Vorstellungen von ihrem Dasein iiberwog doch
der diistere Zug, der fir das natiirliche menschliche Haften am Leben vom
Bild des Todes schwer trennbar ist. Der Tod erschien eben wie er in den
jingeren Vedatexten so oft genannt wird, als das ‘Ubel’ (papman) schlechthin.

Die Anderung dieser Anschauungsweise kam nach Oldenberg von
den erhohten Forderungen der privilegierten Klassen nach Macht. Gliick
und Herrlichkeit der hingegangenen Viter sowie der eigenen Seele nach
ihrem Hinscheiden, wobei der Glaube an die Seligkeit der himmlischen
Gotter die Richtung zeigte, in der sich die Hoffnungen fiir die mensch-
liche Seele befriedigen lieBen. ,,Dazu kam, dab der Bestattungsritus des
Verbrennens neben dem des Begrabens zum Weg nach unten auch einen
Weg nach oben kennen gelehrt hatte.”

Stellungnahme der Forschung zur Auffassung Oldenbergs.

Dieser Auffassung Oldenbergs, so wie sie in der ersten Auflage
seiner Arbeit formuliert wurde, schlossen sich K. F. Johansson® und
Segerstedt® vorbehaltslos an, und auch La Terza kommt ihr (a. a. O.
1241f.) nahe.* Sonst hat sie wenig oder richtiger gar keinen Anklang
gefunden. Man hilt an der friiheren Auffassung fest, die durch einen
stillschweigenden Konsensus die alleinherrschende geworden zu sein
scheint, ohne sich durch seine Ausfiihrungen beeinflussen zu lassen oder
sie einer Entgegnung zu wiirdigen, was um so merkwiirdiger ist, als
Oldenberg schwerwiegende Griinde fiir seinen Standpunkt beigebracht hat.

1 ,Wozu dann offenbar noch andere Moglichkeiten kommen. So kdnnen
sich die Seelen im ‘irdischen Luftreich’ oder in den Dorfern aufhalten (RV
X 15. 2). Es kann ihnen begegnen, daB sie den Weg an die rechte Stelle im
Jenseits nicht finden. Ich weise hier noch auf das unten S. 555fF. iiber das
Gespensterdasein Gesagte hin.*

* Solfageln © Indien (Uppsala Universitets Arsskrift 1910), 174

* Sjalavandrings lirans ursprung (Le Monde oriental 1910), 471

4 Dabei scheint La Terza — wie vielleicht auch Oldenberg in der 1. Aufl.
seiner a. A. — kaum mit jenem Totenreichglauben als mit einer noch zur
vedischen Zeit lebendigen Anschauung zu rechnen. Nach diesem Glauben sei
das Reich Yamas und der Viter im Innern der Erde unter dem westlichen
Horizont gelegen gewesen. Zu dieser Auffassung kommt La Terza durch eine
Zusammenstellung der oben besprochenen Daten, nach denen der Wohnsitz
der Viiter in die Unterwelt verlegt worden zu sein scheint, mit gewissen Aus-
spriichen des vedischen Totenrituals (RV X 14.1; AV VI 28. 3; XVII 4 7;
4. 62), die die Jenseitsfahrt des Hingeschiedenen durch ein irdisches Gelinde
verlaufen zu lassen scheinen und zwar durch Schluchten und Pisee, die er als
das im Westen gelegene Grenzland zwischen dieser und jener Welt deutet,
und weiter auch mit dem avestischen Yima-Mythus, nach dem Yimas Paradies
in fernen (westlichen) irdischen Gegenden, nach gewissen Andeutungen vielleicht
auch zum Teil in der Untererde gelegen gewesen sei. Eine Bestiitigung dieser
Auffassung findet er in dem Wesen Yamas, den er mit der (untergehenden)
Sonne identifiziert. Wir werden auf diese Fragen zuriickkommen.
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Es diirfte sich schon aus dem oben Gesagten zur Geniige ergeben
haben, wiewohl befugt man ist, die hierher gehsrigen Fragen einer ein-
gehenden Priifung zu unterziehen. Welcher der hier erwihnten Stand-
punkte ist der richtige, der von Oldenberg oder der der frilher ange-
fiihrten Forscher? Ich hoffe diese Frage durch die folgende Dar-
stellung beantworten zu konnen, deren Zweck die Klarlegung
nicht nur dieser, sondern auch anderer Seiten des altindi-
schen Jenseitsglaubens ist.

Das Totenreich im Atharvaveda.

Wir erinnern uns, daf Oldenberg in den vedischen Texten gewisse
Spuren #lterer Vorstellungen iiber das kiinftige Leben zu finden glaubte,
nach denen der Wohnsitz der Viter nicht in den lichten Himmelsraum,
sondern vielmehr in einen dunklen unterirdischen Hades verlegt wurde,
und daB er als direkte Anspielungen auf diese Schattenwelt auch einige
Strophen aus dem Rigveda und dem Atharvaveda heranzog, in denen
der Tod als eine untere Erde, die von Sonne und Mond nicht beschienen
wird, als die ,unterste Finsternis* usw. bezeichnet wird. Es waren dies
RV X 152.4; AV V 30. 11; VIII 2. 15 und 24f; XVIII 3. 3. Er scheint
indessen den betreffenden Stellen nicht allzu viel Beweiskraft beimessen
zu wollen: ,Stinden sie fiir sich allein, kénnte man iiber ihre Tragweite
zweifelhaft sein. Erst wenn man auf andere AuBerungen dhnlicher Art
Riicksicht nehme, werde man dazu neigen, sie mit Anschauungen wie
den oben erwihnten in Verbindung zu bringen. Diese Worte Olden-
bergs zeigen deutlich, daB er den Wert der betreffenden Strophen,
wenigstens der Atharvavedastrophen, als Zeugnisse von einem Glauben,
der ,in Yamas Welt nicht eine Welt der Seligen im Himmel, sondern
eine unterirdische Schattenwelt sah“, nicht recht verstanden hat. Es
verhiilt sich némlich nicht so, daf sie — oder richtiger die einschligigen
Teile der Hymnen, zu denen sie gehéren (AV VIII1u.2u.V 30): denn
es handelt sich keineswegs nur um ein paar vereinzelte Strophen —
erst als Teile eines grofieren Komplexes von Vorstellungen Bedeutung
als Zeugnisse eines solchen Glaubens gewinnen, withrend sie von diesem
Zusammenhang losgerissen ihren Wert verlieren!, sondern sie sind viel-
mehr als die unmittelbarsten und lebendigsten Ausdriicke dieses Glau-
bens aufzufassen und bieten mithin auch einen festen Ausgangspunkt
fiir die Beurteilung anderer in diesen Zusammenhang gehorenden AuBe-
rungen dar. Die Richtigkeit dieser Behauptung wird sich aus einer

! Ich will hervorheben, daB Oldenberg in der zweiten Auflage seiner an-
gefiihrten Arbeit sogar den in der ersten Auflage angefiihrten Vers AV V 30.11
aus dem Zusammenhang ausgeschlossen hat.
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Ubersetzung und Erklirung der betreffenden Hymnen oder richtiger
derjenigen Abschnitte derselben, die hier in Frage kommen, ergeben.

AV VIII 1,

1. Dem Ender, dem Tod, Verehrung! Hier sollen deine prana's und apana's
(eig. ,,Aushauche und Einhauche“, scil. dein Odem) bleiben. Hier bleibe
dieser Mann mitsamt seinem Leben(shauch), in dem Reich der Somne, in
der Welt der Unsterblichkeit.

2. Bhaga hat ihn em porgebracht (ud-agrabhit), empor (ud) der stengelreiche
Soma, empor (ud) die godttlichen Maruts, empor (ud) Indra und Agni,
zum Wohlergehen.

3. Hier (sei) dein Leben(shauch), hier dein Odem, hier dein Leben, hier dein
Manas.! Mittels gottlicher Rede fiihren wir dich aus den Schlingen
der Nirrti® empor (ud-bharamas).

4. Steige empor von dort (uthkrama atah), o Mensch, stiirze nicht herab
(mavapatthah), mache dich von der Fessel des Todes los. Trenne dich
nicht von dieser Welt (asmal lokat), von dem Anblick der Sonne, des Feuers.

6. Emporgang (udyanam), o Mensch, nicht Hinuntergang (avayanam),
Leben und Tichtigkeit schenke ich dir . . .

7. Deine Seele (manas) darf nicht dorthin gehen?, mdge sie sich nicht ver-
irren (ma tiro bhiit). VergiB nicht die Lebenden, gehe nicht den Vitern
nach. Mogen dich alle Gotter hier behiiten.

8. Achte nicht auf die Hingegangenen, die einen in die Ferne (paravatam)
fihren. Steige aus der Finsternis empor (@ roha tamasah), komm
hierher, zum Licht, wir fassen deine Hinde.

9. Mogen nicht der Schwarze und der Scheckige, die beiden weghiitenden
Hunde Yamas, ausgesandt dich (ergreifen). Komm herwiirts, zdgere nicht,
stehe nicht dort mit abgewandtem Sinn (pararmanah).

10. Gehe nicht diesen Pfad entlang, er ist schrecklich, der, meine
ich, auf dem du nicht frither gegangen bist. Hier ist Finater-
nis, stiirze nicht (fama etat, ma prapatthah).*

17. Der Himmel hat dich emporgeholt (ud-agrabhit), empor (ud) die Erde,
empor Prajipati. Die Pflanzen, welche den Soma als ihren Kénig haben,
haben dich aus dem Tode emporgefihrt (mrtyor udapiparan).

! manas ist das bewuBte Prinzip, der Geist des Menschen.

* Todesgottin, deren Wohnsitz ausdriicklich in die Unterwelt verlegt wird.
Weiteres in einem spiteren Zusemmenhange. nirrti bedeutet eigentlich Auf-
16sung, Untergang.

3 manas ist nicht nur das bewuBte Selbst, der Geist im Menschen, es tritt
auch in der Rolle der entkorperten Seele auf, wie sich zur Evidenz beweisen
14Bt, s. meine oben angefiihrte Arbeit II 148ff. DaB es sich hier um die fliich-
tige Seele handelt, die aus dem Kérper entwichen ist, leuchtet ohne weiteres
ein, dariiber weiteres unten.

* pra-pat, entweder ,stlirzen"* oder ,forteilen, fortfliegen*, beide Bedeu-
tungen schon in der #ltesten Sprache. Der Zusammenhang scheint mir be-
stimmt fiir die erstere Bedeutung zu sprechen, vgl. ava pat in v. 4. Unter
der Finsternis, von der hier gesprochen wird, ist dann der finstere Abgrand
des Todes zu verstehen. Wie wir sehen werden, sind ,Finsternis“ und ,Tiefe,
Abgrund* stehende Bezeichnungen des Todesreiches.
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18.

19.
20.

21.

Hier sei dieser Mann, o Gotter, nicht soll er ins Jenseits (amutra)
gehen von hier. Wir filhren diesen mit Hilfe des tausendkriftigen (Heil-
mittels) aus dem Tode empor (mrtyor utparayamasr).

Ich habe dich aus dem Tode emporgebracht (ud apiparam) . ..

Ich habe dich ergriffen, ich habe dich gefunden, du bist zuriickgekehrt,
O du, der du im vollen Besitz deiner Glieder bist, dein ganzes Gesicht, dein
ganzes Leben habe ich dir wiedergefunden.

Dir ist der Tag gekommen (vyavat te), es ist hell geworden, die Finsternis
ist von dir gewichen. Wir entfernen von dir Tod, Nirrti, yaksma.

AV VIII 2.

1.

10.

1b.

23.

.. .Ich bringe deinen Lebenshauch (asu), dein Leben (@yus) zuriick. Gehe

nicht zum Dunkel, zur Finsternis! Du darfst nickt dem Untergang
anheimfallen.

. Komm herwirts zum Licht der Lebendigen, ich bringe dich hierher zu

hundertjihrigem Leben. Die Stricke des Todes, den Fluch, losend, gebe
ich dir ein noch lingeres Leben.

. Ich fiihre dich aus dem Dunkel heraus (parayam: tva rajasah), ich

habe dich aus dem Tode emporgebracht (ud-apiparam).

Wir schiitzen diesen Mann vor dem abwirts fiihrenden Weg des
Todes, dem dunklen, den niemand zu betreten wagt!, und machen
ihm das Brahman zum Panzer.

Heilvoll seien dir die Kriuter, ich habe dich von der unteren zur
oberen Erde emporgeholt (ut tvaharsam adharasya wuitaram prthivim
abhi).

Der Tod herrscht iiber die VierfiiBler, er herrscht iiber die Menschen, von
diesem Tode fiihre ich dich empor (udbharams), daram fiirchte nicht!

24f. Du bist unversehrt, du wirst nicht sterben. Du wirst nicht sterben, fiirchte

nicht! Sie sterben nicht da, sie gehen nicht in die unterste Fin-
gternis, alles lebt da, Rind, RoB, Mensch, Vieh, wo dieses Brahman?
vollzogen wird, eine Schutzwehr zum Leben.

AV V 30.

1.

... Hier eben sollst du bleiben, gehe nicht, folge nicht den hin-
geschiedenen (purvan: den alten, vormals lebenden) Viatern nach.
Deinen Lebenshauch binde ich fest.

. Bleibe hier, o Mensch, mitsamt deinem ganzen manas. Gebhe nicht den

beiden Boten Yamas nach. Gehe zu den Wohnsitzen der Lebenden.

. Du bist angerufen und sollet zuriickkehren, die aufwirts filhrende Bahn

des Weges (ud-ayanam pathah) kennend, den Aufsteig (arohanam), den
Aufgang (akramanam), den Weg aller Lebenden.

. Piirchte nicht, du sollst nicht sterben, ich mache dich zu einem, der langes

Leben erlangt . . .

! Eigentlich, mit direkter Hinwendung an den Tod: ,Was dein abwirts

fibrender, dunkler Weg ist, o Tod, den niemand zu betreten wagt (yat te
niyanam rajasam mrtyo anavadharsyam, ‘an den man sich nicht wagt’ ...)

vor dem“ usw.
* Etwa heiliges Wort, Zauberwort, Zauber.
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11. Hier soll dir die Sonne aufgehen. Steige aus der tiefen, schwarzen
Finsternis des Todes empor (udehi mrtyor gambhirat kysnaccit tama-
sas parz).

14. Vereinige ihn mit Odem, vereinige ihn mit Gesicht, o Agni, laB ihn sich
mit dem Korper, mit Kraft vereinigen. Du kennst die Unsterblichkeit. Er
soll nicht (fort)gehen, er darf nicht ein in der Erde Wohnender
werden.

15. Nicht soll dir dein Aushauch ausgehen, noch soll dein Einhauch stocken.

Die Sonne, der Oberherr, soll dich mit ihren Strahlen aus dem Tode
emporheben (ud-a-yacchatu).

Es diirfte wenige Abschnitte der vedischen Literatur geben, die uns
einen so lebendigen und anschaulichen Einblick in das altindische Glau-
bensleben wie die jetzt angefiihrten Beschworungshymnen gewihren.
Um so eigentiimlicher ist es, daB man ihre Bedeutung fiir das Verstind-
nis der vedischen Jenseitsvorstellungen vollstindig iibersehen zu haben
scheint — nur so laBt sich ndmlich die bisher herrschende Auffassung
in diesen Fragen erkliren — und man kann sich nicht des Verdachtes
erwehren, daf ihr wirklicher Sinn nicht erkannt worden ist. Denn
wir stehen doch hier vor einem Totenreichglauben, der an Realis-
mus und Anschaulichkeit kaum etwas zu wiinschen iibrig laf6t. Die
Situation ist ganz klar. Unter den Hinden des Beschworers liegt ein
Schwerkranker, dessen BewuBtsein schon geflohen ist — doch nicht
dieser selbst, sondern sein lebloser Kérper. Selbst hat er das Irdische
verlassen, ja, er befindet sich schon, wie einige Verse deutlich verstehen
lassen, in dem diisteren Reich des Todes oder wenigstens auf dem Wege
dorthin, und es gilt nun, durch kriftig wirkende Zauberspriiche ihn
wieder ins Leben zuriickzurufen. Dies ist der alles beherrschende Grund-
gedanke der betreffenden Hymnen, und hilt man nicht an diesem fest,
lauft man Gefahr, sie vollstindig miBzuverstehen: was die oben ange-
fiihrten Strophen enthalten, sind keine noch so malerischen und realisti-
schen Umschreibungen des Schreckens und der Unheimlichkeit des To-
des, sondern die wirklichen Erlebnisse des in Ohnmacht liegenden
Patienten, dem man in Gedanken auf seiner Fahrt ins Jenseits folgt.

So oder mit anderen Worten: als die Trennung der Seele vom Kér-
per, als ein buchstébliches AuBer-sich-sein des Kranken, faften nimlich
die priesterlichen Urheber und Handhaber jener Zauberformulare die
Ohnmacht auf, und sie bringen damit nur eine Anschauung zum Aus-
druck, die auch andere Kulturvélker auf friiheren Entwicklungsstadien
gekennzeichnet hat und die wohl keinem jetzt lebenden Naturvolk un-
bekannt sein diirfte. Nicht nur beim Tode, sondern auch in todesihn-
lichen Zustinden, in der Ohnmacht, der Trance, ja, sogar im Traume,
verliBt ja nach primitivem Glauben die Seele den Korper, und was sie
dabei erlebt, wird wie in den oben angefiihrten Texten ganz realistisch

Archiv fir Religionswissenschaft XXV 23
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aufgefaft.! BewuBtlosigkeit (oder Traum) ist mit anderen Worten die
zeitweilige, Tod die dauernde und unwiderrufliche Trennung von Kor-
per und Seele.

Wihrend der Korper unbeweglich und bewuBtlos daliegt, wandert
also der Besitzer seine eigenen Wege, auBerhalb desselben. Man pflegt
von dieser auflerkdrperlichen Existenzform des Menschen, wie wir es
oben getan haben, als von seiner Seele zu sprechen, und mit vollem
Rechte, da sie tatsichlich dem entspricht, was wir die entkérperte Seele
nennen. Nur mag man sich dadurch nicht, mit den meisten abendlin-
dischen Forschern, zu der falschen Annahme verleiten lassen, daB wir
es hier mit einer Seele in unserem Sinne zu tun haben sollten. Man
wird vielmehr, wenn man das vorhandene Material einer eingehenden
und unbefangenen Priifung unterzieht, die interessante Entdeckung
machen kénnen, daf die Naturvolker in diesem auBerkorperlichen Selbst
des Menschen ein im Verhidltnis zu der Seele oder den Seelen des
Korpers® ganz selbsténdiges Wesen sehen, das mit den letzteren in gar
keiner Verbindung steht.> Diese Frage interessiert uns indessen hier

1 Dies ergibt sich sebhr deutlich aus dem, was die Naturvolker iiber ihre
Traumerlebnisse zu berichten haben. Gewisse besonders begabte Personen —
Zauberer, Schamanen, Priesterinnen, Hexen — verstehen es bekanntlich, wenn
sie es so wiinschen, sich in Trance zu versetzen und darin lange Fahrten auBer-
halb des Kérpers zu machen. Im europiischen Volksglauben haben sich solche
Anschauungen bis tief in die Neuzeit hinein erhalten.

* Also denjenigen Seelen, die dem Korper Leben und BewuBtsein geben.
Wir konnen sie im Unterschied von dem unsichtbaren alter ego des Menschen, der
im Traum, in der BewuBtlosigkeit und im Tode als Triiger seiner Personlichkeit auf-
tritt,funktionelle Seelen nennen. Oft nimmt man nur eine einzige derartige Seele
an (dies scheint z. B. sehr gewohnlich unter den Negern Afrikas zu sein, vgl.
Ankermann, Totenkult und Seelenglaube bei afrikanischen Vélkern, Zeitschr.
f. Ethnol. 1918), die dann das Leben als solches, die Lebendigkeit des Orga-
nismus ganz allgemein und unbestimmt aufgefaBt, zum Ausdruck bringt. Sehr
gewohnlich ist indessen auch, daB man ein bewuBtes Prinzip, das als Ursprung
und Sitz der psychischen Vorginge aufgefaBt wird und also eigentlich nichts
anderes als die Widerspiegelung des IchbewuBtseins ist, und andererseits eine
Lebensseele im beschrinkteren Sinne unterscheidet.

3 Ich glaube dies in meinen friiher angefiihrten Untersuchungen iber die
primitive Seelenvorstellung gezeigt zu haben, in demen ich mehrere mit dem
primitiven Seelenglauben zusammenhingende Probleme von sachlichen und
psychologischen Gesichtspunkten aus zur Besprechung aufgenommen habe (vgl.
besonders I 96; 100f.; 133f.; 146; 172 und II 176ff) und auf die ich hier
verweise. Psychologisch erklirt sich diese scharfe Trennung von funktionellen
Seelen und entkorperter Seele aus ihrem heterogenen Ursprung und Wesen,
indem die ersteren auf die Lebensfunktionen des Organismus, die physischen
gowie die bewuBten, zuriickgehen, wihrend die letztere im Grunde nichts
anderes ist als der Mensch selbst und als solcher natiirlich mit den Lebens-
funktionen des K6rpers nichis zu tun hat: ihr Gebiet liegt eben auBerhalb, nicht
innerhalb des Kérpers, und sie wird deshalb eigentlich erst in dem Augenblick
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nicht. Wir brauchen nur daran festhalten, daf die Inder der vedischen
Zeit die Ohnmacht als die Trennung von Korper und Seele auffaften
und daff die Seele des Ohnmiichtigen dabei fiir ihre Vorstellung in jeder
Hinsicht mit diesem selbst identisch war: als ein unsichtbarer Schatten,
ein luftiges alter ego des leibhaften Menschen hat der Kranke den Kérper
verlassen und sich auf den Weg nach dem Lande der Toten begeben —
das ist die in den angefiihrten Beschworungen vorausgesetzte Situation.
Sie liegt noch anschaulicher in einigen Abschnitten des Jaiminiya-
brahmana (JBr) vor, die ich deshalb hier anfiihre.

Sie lauten in dem einfachen, knappen Stil des Textes folgender-
mafen: ,Mit diesem Sattra waren ehemals diejenigen beschiiftigt, die

aktuell, wo der Mensch seinen Korper verliBt und in eine geistige Existenz-
form eintritt, wihrend sie sich bei dem normalen, wachen, bewuBten und
titigen Menschen passiv und unbemerkt verhilt und sich weder an seiner
geistigen Tatigkeit noch an den Lebensvorgingen des Korpers beteiligt. Uber
die Grinde, warum diese Seele nicht mit dem beseelenden Prinzip in eins
verschmilzt, was doch von unserem Standpunkt aus zu erwarten wiire, vgl. ib.
I11471f.; 173f. DaB nun dieser tiefgehende Dualismus wirklich einer unter den
heutigen Naturvlkern fast ausnahmslos herrachenden Anschauung entspricht,
geht aus vielen Umstinden hervor, auf die ich mich hier nicht niher einlassen
kann. Vor allem kommt die Tatsache in Betracht, daB viele Stimme und ganze
Vilkerschaften, wie eine kritische Analyse des Belegmaterials erweist, nur
die oben besprochene Zweiteilung kennen (so die Negervilker Afrikas,
wie Ankermann in seiner oben angefiihrten, vortrefflichen Untersuchung iiber-
zeugend nachgewiesen hat: sie scheint hier fast ausnahmslose Regel zu sein;
weiter aber auch die Indianer Nordamerikas, die finnisch-ugrischen Stimme
Sibiriens und in gewissem Sinne die indonesischen Vélker, s. Verfassers Arbeit
I 177fF.; 198f.,, mit Hinweisungen, sowie mehrere einzelne Stimme aus ver-
schiedenen Teilen der Erde: wie man erwarten muB, bereitet das Material auf
Grund der Voreingenommenheit der abendlindischen Beobachter und Bericht-
erstatter groBe Schwierigkeiten), withrend man andererseits in den weniger ent-
wickelten Kulturen fast vollstindig vergebens nach sicheren Beispielen fiir
einen dem unsrigen analogen einheitlichen Seelenbegriff oder etwas ihm
Ahnelndes sucht. Dazu kommt aber der auBerordentlich wichtige, obgleich,
wie es scheint, gar nicht beobachtete Umstand, daB auch die einheitliche Seele
der Kulturvolker in einer #hnlichen dualistischen (bzw. pluralistischen) Auf-
fassungsweise wurzelt, aus der sie sich erst allmihlich entwickelt hat. So sehr
deutlich bei den Indern, den Germanen (fiir diese vgl. I 211fF., auch II 183f.)
und den Griechen, bei denen sie noch zu homerischer Zeit in ihrer ganzen
Schiife vorliegt. Man muB also schlieBen, daB diese Zweiteilung, fiir welche
sich so viele Beispiele bei den jetzt lebenden NaturvSlkern nachweisen lassen,
nicht nur die auf niedrigeren Kulturstufen weitaus gewdshnlichste, sondern
auch die urspriingliche Auffassungsweise darstellt, dies um so mehr als sie
mit der ganzen primitiven Denkart ohne Zweifel weit mehr im Einklang steht
als unser einheitlicher Seelenbegriff und sich iiberhaupt nicht als eine Ent-
wicklung aus dem letzteren erkliren l:iBt, der tbrigens eben die hoheren Kul-
turen kennzeichnet, wihrend dagegen die erstgemannte Vorstellungsweise sich
pur in den Frihkulturen nachweisen 148t.
23*
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den Sthura als ihren Grhapati! hatten. Da erhoben sich um sie die
Jigerinnen entweder der Trikartas oder der Salvas und besiegten sie.
Da téteten sie deren Grhapati. Sie (némlich die Genossen des Sthura)
safen da um ihren getSteten Grhapati, ihn beklagend, nieder. Der
Dhruvagopa sah ihn den ‘sichtbaren Weg’? entlang laufen: vom Aha-
vaniya (dem eigentlichen Opferaltar) aus betrat er aufwirts (gehend)
den Himmelsraum. Da sagte er: ‘Trauert nicht; der, den ihr hier be-
trauert, hat, vom Ahavaniya aus, aufwirts (gehend) den Himmelsraum
betreten’* (I 299). In II 161 desselben Textes héren wir, da einer der
Teilnehmer an einem Opfer von einer Ohnmacht iiberfallen wurde. ,,Bei
ihm setzten sie sich nieder mit dem Knaben, dem Sohne des Rji$van
(des in Ohmacht Gefallenen), Vrsasusma (erwigend): “Wenn jener stirbt,
werden wir mit diesem (d. h. dem Sohne) dieses (heilige Werk) zu Ende
fiihren.”* Indessen wird auch der Sohn von einer Ohnmacht {iberfallen
(tatama) ,und in dem Zustand der Ohnmacht ging er in die obere Welt“
(sa ha tantah param lokam jagama). Hier trifft er seinen Vater und
unterhilt sich mit ihm iber verschiedene Dinge; dem Vater ist ein
schoner Raum bereitet, und auch ihm selbst steht ein #hnlicher zur Ver-
fiigung. Der Vater bleibt im Himmel (ist also tot), der Sohn kehrt aber
zur Erde zuriick, fiihrt das Opfer gliicklich zu Ende und wird ein an-
gesehener Brahmane, wie ihm der Vater versprochen hatte.®

Wenn wir uns nun an die erste der hier angefiihrten Erzihlungen
halten, wie ist es eigentlich zu verstehen, wenn es heilit, dafi einer der
Teilnehmer am Opfer den getéteten Grhapati iiber den Opferplatz laufen
und vom Ahavaniya-Altar aus sich zum Himmel emporschwingen sieht?
Der Text sagt es selbst. Nicht an den leibhaften Sthura hat man hier
gedacht, um dessen toten Korper die Genossen ja noch trauernd herum-
sitzen, sondern an seinen schattenhaften, luftigen Doppelginger, seine
Seele, die offenbar nur von dem Dhruvagopa, vielleicht einem Hell-
sichtigen, geschaut wird.*

! Ein Battra (eig. ,Sitzung®) ist ein zwolftigiges oder zwolfmonatliches
Somaopfer, an dem nur Priester teilnahmen. Dabei entsprach der Grhapati,
der,,Hausherr", dem Yajamina oder nichtpriesterlichen ,,Upferer* (Opferpatron)
der gewohnlichen Opfer.

* ,Der sichtbare Weg* ist die Mittellinie des nach einem besonderen Plane
angelegten, mit verschiedenen Altiren, Gebiuden, Geriten usw. versehenen
Somaopferplatzes, s. die Skizze bei Caland-Henry L’Agnistoma, PL. IV (zwischen
den Seiten 266 und 257 des ersten Teiles).

3 Ich habe die angefiihrten Erzihlungen, wo sie wortlich zitiert sind, in
Calands Ubersetzung gegeben: Das Juiminiva-Brahmana in Auswahl (Texte u.
Ubersetzungen), Verh. d. K. Ak. van Wetenschappen, Amst., Atd. Letterk., N.R.
XIX 4, p. 200ff., 173 ff.

4 Ich babe die altindischen Vorstellungen iiber die Seele im Traum, in
BewuBtlosigkeit und beim Tode in meiner angefiihrten Untersuchung 1I 82ff.,
vgl. 20ff,, zur eingehenden Besprechung aufgenommen.
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Bewulitlosigkeit ist die zeitweilige, Tod die dauernde und unwider-
rufliche Trennung des Menschen vom Korper. Offenbar bleibt der Sthira
ebenso wie der Rjisvan im Himmel: er ist tot. Dagegen kehrt der Sohn
des letzteren, nachdem er wihrend der Ohnmacht in den Himmel ge-
gangen ist und dort den Vater getroffen hat, wieder zur Erde zuriick:
er bekommt sein BewuBtsein und damit sein Leben wieder. Auch in
den oben angefiihrten Atharvavedahymnen hat der Ohnmichtige seinen
Korper verlassen, und man sucht ihn durch Beschwérungen zuriickzu-
rufen. Dies ist der Ausgangspunkt, von dem aus die betreffenden Be-
schworungsformulare verfaBt sind und von dem aus sie folglich auch
verstanden werden miissen, und darin liegt das Entscheidende. Denn
wenn dem so ist, dann enthalten offenbar die oben wiedergegebenen
Strophen nicht nur bildliche, wenn auch noch so malerische Ausdriicke
und Umschreibungen des Todes, sondern vielmehr lauter Realitdten,
und zwar Realititen, iiber deren Sinn und Bedeutung fiir das Verstéindnis
des altindischen Jenseitsglaubens kein Zweifel bestehen kann.

Es handelt sich hier nicht mehr, wie in den oben angefiihrten Er-
zahlungen, um eine Fahrt der Seele durch den Luftraum zum ITimmel
empor und um die Wohnungen der Seligen im Himmel. Die Szenerie
ist eine ganz andere. Der Ohnmichtige hat sich in die tiefe, finstere
Wohnung des Todes verirrt, und er liuft Gefahr, den Weg hinauf zum
Lande des Lebens nicht wiederzufinden oder den Boden unter den
Fiissen zu verlieren und in den Abgrund hinunterzustiirzen. Daher jenes
pempor, das mit monotoner Einférmigkeit in fast jedem Verse wiederholt
wird: empor aus dieser finsteren Tiefe, empor zur Welt des Lebens,
des Lichtes, der Sonne soll die Beschworung und die Hilfe der Gotter
die Seele des in Todesschlaf Versunkenen bringen (VIII 1. 2, 3, 4, 6, 8,
17, 18, 19; VIII 2. 9, 15, 23; V 80. 11, 15). Der Weg, der dorthin
fiihrt, der ,schreckliche* (VIII 1. 10), der ,dunkle* (VIII 2. 10), ,den
niemand zu betreten wagt“ (ib.), der ,,Weg des Todes* (ib.), fiihrt ab-
wirts (VIII 1. 6; VIII 2. 10) zum Unterschied von dem emporsteigenden
Wege, der das Totenreich mit der Welt des Lebens verbindet, dem
nAufgang des Weges“, dem ,Aufstieg”, dem ,Weg aller Lebenden“
(VI_[I 1.6; V 30. 7), der steil in die Hohe steigt und den FuB des zum
Leben Emporstrebenden ausgleiten macht (VIII 1. 4,10; vgl. VIII 1. 6 und
V 30. 7) — immer derselbe Gedanke, nur in anderen Wendungen. Jene
Welt ist eine Welt des Dunkels, der Finsternis (VIII 1. 10; VIII 2. 25;
V 30. 11), ja, man spricht von ihr als von der Finsternis schlechthin
(VII 1. 8, 21; VIII 2. 1, 9), was also nicht bildlich verstanden werden
darf, ebensowenig wie wenn von der Welt des Lebens, der Unsterb-
lichkeit, des Lichts, der Sonne, der Welt, wo es Tag wird usw. (VIII 1.
1,21; V 8. 11, 15) die Rede ist.



358 Ernst Arbmann

Es lassen sich aus dem jetzt Angefiihrten wichtige und weitgehende
Schluffolgerungen ziehen. Nicht von einer Holle héren wir in den
zitierten Texten, nicht von einem Strafort fiir bgse und gottlose Menschen,
einschlieBlich den Dichtern besonders verhafiter Individuen, sondern
einfach von einem Schwerkranken, der in Ohnmacht gefallen und schon
ins Jenseits gegangen ist und der jetzt durch kréiftig wirkende Be-
schworungen wieder ins Leben gerufen werden soll. Schon die von den
Beschworungen vorausgesetzte Situation zeigt also unverkennbar, daf
es sich hier um das Totenreich, um eine allgemeine Behausung
der Hingeschiedenen, nicht um die Holle handelt?, und dies ergibt
sich ja auch so deutlich wie mdglich aus der Ausdrucksweise der oben
angefiihrten Strophen: der tiefe, finstere Ort, von dem gesprochen wird,
ist das unterirdische Schattenreich der Toten, die Welt des Todes, die
in allem als Gegensatz der des Lebens und der Sonne aufgefafit wird.
Darum trifft er dort mit den beiden Hunden Yamas, des Herrschers der
Toten, zusammen (VIII 1.9), darum wird er dorthin von Yamas zwei
oft erwihnten Boten, oder von den Geistern der Hingeschiedenen gefiihrt
(ib. v. 7£, V. 30. 1, 6), welche letzteren nach dem Glauben der vedischen
Inder wie vieler anderen Volker die Lebendigen, d. h. jhre Seelen, mit
sich zu locken suchen, um sie nach ihrer Welt zu fiihren.?

Wir miissen also fiir die Zeit, in der die fraglichen Atharvaveda-
hymnen zusammengestellt wurden, ohne Frage das Vorhandensein des
Glaubens an ein Totenreich annehmen, und zwar handelt es sich dabei
um keine halb verklungenen Reminiszensen #lterer Anschauungen, son-
dern um einen lebendigen und allgemein verbreiteten Glauben. Denn
die Beschwérungen, denen er zugrunde liegt — und sie sind, wie wir
sehen werden, keineswegs einzig in ihrer Art — spiegeln hier offenbar
nur das wider, was in den Kreisen, die sie in ihrer Heilpraxis gebraucht
haben, als selbstverstindliche Tatsache gegolten hat, oder mit anderen
Worten Anschauungen, die zu ihrer Zeit gang und gibe gewesen sein
miissen und die sie hier ebenso unbewuBt wie tren wiedergeben. So, und
nur so, d. h. wenn man von einem lebendigen und naiven Glauben aus-
geht, erkldrt sich auch der Realismus, der die Ausdrucksweise der be-
treffenden Hymnen durchgehends kennzeichnet.

Wie wir sehen, bieten uns die besprochenen Atharvavedahymnen einen
festen und ganz zuverlissigen Ausgangspunkt fiir die Beurteilung von
anderen in diesen Zusammenhang gehérenden Stellen der vedischen
Literatur, zu denen wir jetzt iibergehen. In diesem Punkte kénnen wir

! Man vergleiche die zahlreichen ethnologischen und anderweitigen Paral-
elen, in denen ein ohnmiichtiger oder in Trance versetzter Mensch sich ins
Totenreich begibt.

* Siehe Verfassers angefiihrte Arbeit II 26fF., 169f. mit Hinweisen.
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ohne Bedenken einen Schritt weiter als Oldenberg gehen, der ihnen
nur als Teilen eines groferen Zusammenhanges volle Beweiskraft bei-
messen zu wollen scheint. Zunichst wollen wir hier die fiir das Ver-
stindnis des vedischen Weltbildes so wichtige Vorstellung von den zwei

Wegen, dem der Gotter und dem der Viter, einer eingehenderen Be-
handlung unterziehen.

Die zwei Wege, der der Géotter und der der Viter.

Diese Vorstellung spielt eine wichtige Rolle in der Lehre der
ilteren Upanisaden vom Schicksal der Seele nach dem Tode sowie an
ein paar Stellen des Jaiminiya-Brahmana!, die diese Lehre schon in
einer ibrer typischen Ausgestaltungen vorbringen, hat aber hier so
wesentliche Verschiebungen erfahren, daf die urspriingliche Konzeption
fast bis zur Unkenntlichkeit verdunkelt worden ist. Vor allem ist dies
durch die Verschmelzung mit der jetzt dominierenden Seelenwanderungs-
lehre geschehen. Man kann sogar den Viterweg (pitryana) der Upani-
saden geradezu als den Weg definieren, auf dem die Seele, durch ver-
schiedene Etappen und nach verschiedenen Erlebnissen, iiber welche
die Meinungen etwas variierend sind, zur Erde zuriickkehrt, um dort
wiedergeboren zu werden, wihrend der Gotterweg (devayana) zur Un-
sterblichkeit ohne Riickkehr fiihrt, sei es daf diese noch in naiverer
Weise als eine selige Fortdauer in irgend einem Himmel oder auf der
Sonne, oder aber als ein Aufgehen in das unpersénliche Brahman mit
Aufgeben der personlichen Existenz gedacht wird.

Hauptsichlich in dieser spiten und nichts weniger als urspriing-
lichen Entwicklungsphase ist die vedische Zweiwegelehre ein Gegen-
stand des Interesses der abendlindischen Forscher geworden, wihrend
man den dlteren Formen derselben wenig Aufmerksamkeit gewidmet und
sie auch nicht richtig aufzufassen vermocht hat.? Nach Deussens Auf-
fassung (Gesch. d. Philosophie 1 2. 293) trat erst mit der Zeit ein Unter-
schied hervor zwischen dem Gotterwege und dem Viterwege (Hinweis
auf AV XV 12 usw.) und entsprechend zwischen der Gotterwelt als dem
Aufenthalte der Seligen und der Viterwelt als der Stitte der Ver-
geltung. Den Gotterweg falt er (ib.801) als ,,urspriinglich wohl den Weg,
auf welchem Agni die Opfergabe zu den Géttern fiihrt, oder diese zu

! Bs sind dies JB I 17f. und I 49f., vgl. Oertel in Journ. of the Am.
Or. Soc. Bd. 19, second Half, 111ff. u. Windisch Ber. d. Kin. Sichs. Ges. d. W.,
Bd. 59. 111ff. Die beiden Wege werden nicht ausdriicklich genannt. [ 17. 3
hat devayoni und manugyayoni, die gottliche und die menschliche Geburts-
stitte, die irdische und die himmlische Welt, vgl. unten.

 Eine Ausnahme bildet Oldenberg, s. oben.
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derselben herabsteigen, dann aber auch den Weg, auf welchem die ver-
storbenen Frommen zu den Gottern aufsteigen, um in ewiger Seligkeit
mit ihnen, an deren Stelle spiter das Brahman tritt, zu leben“. Uber
den Viiterweg #uBert er sich nicht ndher.

Etwas ausfiihrlicher beschiftigt sich Windisch mit dieser Frage.!
Nach ihm sind die Wege, auf denen die Verstorbenen nach den dem Be-
stattungsritual des Rigveda (X 14 bis 18) zugrunde liegenden Vorstel-
lungen ins Jenseits gehen, ,in einer spiteren Zeit mit ausgefiihrteren
Vorstellungen zu den zwei Wegen, dem pitryaga und dem devayana,
gestaltet worden, Beide Worter finden sich schon im Rigveda, ohne
noch in ganz demselben Gegensatze zu stehen, den sie spiter aus-
driicken. Die Gotterwege, von denen im Rigveda viel die Rede ist, defi-
niert nun Windisch dahin, dafl sie die Wege sind, auf denen die Gotter
selbst zum Opfer kommen und auf denen Agni die Opfergaben zu den
Gottern bringt.? Was den pifryana betrifft, gibt er zu, daR er an einer
Stelle (X 18. 1 verglichen mit X 2. 7) von dem Gotterweg getrennt
wird. ,Trotzdem liegt hier nicht der spitere Unterschied zwischen
devayana und pitryana vor, der uns in den alten Upanisaden entgegen-
tritt. Allerdings bezeichnet pifryana den Weg, den die Viter, und den
die Verstorbenen zu den Vitern gehen, aber devayana ist im Rigveda
zunichst nur der Weg der Gotter. Spiter tritt die alte Vorstellung,
daB die Gotter von den Menschen eingeladen zum Opfer herabkommen,
zuriick, und sind es die Menschen, die auf dem Gotterwege zu den
Gottern gehen® (59 f.). Was ist dann der pitryana? Man findet die
Antwort auf den Seiten 67, 68 und 69. Im Rigveda gebe es nur einen
von den Vitern und den Verstorbenen benutzten Weg, nimlich den
piftryana, auf dem die Guten in den Himmel zu Yama und den
Gdttern gehen. Also fithren nach Windisch sowohl der pitryana wie
der devayana zum Himmel, aber der erstgenannte ist der Weg der Viiter,
wihrend der letztere den Gottern allein vorbehalten ist. In den Upani-
saden dagegen ist der Gotterweg der Weg, auf dem die Erlssten in die
Himmelswelten kommen, wihrend der Viterweg zu den Vitern fiihrt.
Auf diesem gehen nach dem Tode die nicht Erlgsten, d. h. die nicht
Wissenden, die, mit ihren Interessen in der Welt bleibend, im Dorfe
Opfer und gute Werke vollbringen, zu den Vitern, um, wenn die Zeit
gekommen ist, zur Erde zuriickzukehren (63+£.).

! In ,,Buddhas Geburt und die Lehre von der Seelenwanderung®, Abk. d.
Kon. Sdchs. Ges. d. Wiss., Bd. 26, 571f.

? Beide Vorstellungsweisen, daB die Gotter selbst sich beim Opfer ein-
finden und da8 die Opfergabe ihnen durch das Feuer iiberbracht wird, finden
sich nédmlich noch im Rigveda.
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Diese Auffassung Windischs ist, was die Zeit vor den Upanisaden
betrifft, in wesentlichen Hinsichten ginzlich verfehlt.! Die Sache ver-
hilt sich vielmehr folgendermafen:

Der Gotterweg bezeichnet im Rigveda und die ganze vedische Periode
hindurch den Weg, der die Erde mit dem Himmel, der Welt der
Gotter, verbindet® Dies ist der Weg, auf dem die Gotter vom
Himmel zur Erde oder zuriick von der Erde in den Himmel kommen,
auf dem die seligen Hingeschiedenen, wenn sie gerufen werden, sich
beim Opfer einstellen und auf dem Agni den Gottern die Opfergabe
iiberbringt, aber auch der Weg der Verstorbenen, wenn sie das Zeit-
liche segnen, nimlich derjenigen Verstorbenen, die beim Tode in
den Himmel gehen, um dort zusammen mit den Gottern Seligkeit zu
genieflen — selbstverstﬁndlich, da ja schon im Rigveda die Vorstellung
herrschend ist, daB der auf dem Scheiterhaufen Verbrannte von Agni,
dem Psychopompen, in den Himmel gefiihrt wird.®? Der Gotterweg oder
die Gotterwege sind also schlechthin die Wege, auf denen man von der
Erde in den Himmel und vom Himmel zur Erde kommt, nichts anderes.*

Dagegen fiihrt der Weg der Viter in einer ganz anderen Richtung
und hat einen ganz anderen Endpunkt als der Gétterweg.® Er ist der
Weg, der diese Welt, die Welt der Lebenden, mit dem dunklen unter-
irdischen Schattenreich der Toten verbindet. Er ist somit finster und
fillt steil ab. Dies ist die urspriingliche Auffassung, die sich durch
die ganze vedische Periode lebendig erhilt. Je mehr man aber die
Blicke nach oben zu richten anfing und auf eine Seligkeit im Himmel
fiir sich und die Seinigen hoffen lernte, um so mehr gewshnte man sich
natiirlich auch daran, mit dem Weg der ,Viter® die Vorstellung eines
nach oben in den Himmel filhrenden Weges zu verbinden, der dann
mit dem Gotterweg vollstindig zusammenfiel. Aber diese Be-
deutung von pitryana ist weder die urspriingliche noch die in der ve-
dischen Zeit vorherrschende. Die Richtigkeit des Gesagten wird sich
aus den unten angefiihrten Beispielen ergeben.

! Es mub bervorgehoben werden, duB Windisch bei seinem Versuch, die
mit dem pitryana und dem devayana verbundenen Vorstellungen niher zu be-
stimmen, nur den Rigveda und die Upanisaden beriicksichtigt hat, dagegen
nicht die umfangreiche Literatur, die in die zwischenliegende Zeit fillt. Was
auch in seinen Ergebnissen zum Vorschein gekommen ist!

* Oder die Wege, die Himmel und Erde verbinden, wenn sie als mehrere
aufgefaBt werden.

3 In derselben Weise geht Agni dem Opfertier zum Himmel voran, und
dieses folgt ihm nach, Ast. Br. II 6.

4+ Daher wird dieser Weg auch ,,der in den Himmel fiihrende*, der ,,Himmels-
weg' (svargah panthah, svargasya panthah) genannt (Stellen unten).

® Nur so erklirt es sich ja iiberhaupt, daB er von dem Gotterweg unter-
schieden und ausdriicklich als ein anderer bezeichnet wird.
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Der Gotterweg.

Der vedische Mensch lebt noch vollstindig in der naiven Vorstellung
des Universums, die auch das Abendland durch Jahrtausende beherrscht
hat: unten die Erde, die Welt der Menschen, oben, jenseits des Firma-
ments, der Himmel, wo die Gotter und die seligen Hingeschiedenen
wohnen. Dorthin geht der Weg durch den zwischenliegenden Luftraum.
Agni, das Feuer, so dachte man sich die Sache, fiihrt den ihm anver-
trauten Toten, ganz wie die Opfergabe oder das Opfertier, in den
Himmel, weshalb auch die Feuerbestattung einem Opfer gleichgestellt
wird. Vorstellungen dieser Art trifft man vor allem in dem Bestattungs-
ritual des Rigveda, des Atharvaveda und anderer vedischen Texte.!

Der Realismus der hier beriihrten Anschauungsweise tritt an mehreren
Stellen stark hervor. Agni ist ein Vogel, und man wird auf seinen
starken Fligeln zum Himmel gefiihrt (VS XVIII 51f.). Als Reitpferde
tragen die drei Opferfeuer® den Opferer in die himmlische Welt (A V
XVII 4.10). Wenn er den Scheiterhaufen bestiegen hat, steht er im
Begriff, zum Himmel hinaufzufliegen (divam utpatisyan), ib. v. 14. Auf
dem Wege dahin wehen ihm frische, wohlduftende Winde, und kiihlt ihn
Regen ab, den Geist, die Glieder, die Haut, das Fleisch, das Gebein er-
frischend — er ist ja im Feuer verbrannt worden.?

Ebenso realistisch wird die Reise zum Himmel auch da gedacht, wo
sie nicht durch das Feuer geht. Den Veranstaltern sowie den Voll-
ziehern des Opfers nach dem Tode Seligkeit im Himmel zuzusichern,
war das letzte und héochste Ziel des brahmanischen Opferdienstes und
der brahmanischen Opferkunst. Dies macht sich sehr stark in der
Brahmanazeit geltend, wo es sich nicht mehr um ein Opfer im gewohn-
lichen und eigentlichen Sinne, sondern vielmehr um eine rein magische
Prozedur handelt, die ganz mechanisch und ohne die Vermittlung der
Gotter verschiedene Wirkungen auslost. Ein Universalmittel, das allen
Bediirfnissen Rechnung trigt, rettet das Opfer, wenn es nur richtig ge-
handhabt wird, den Opferherrn und seine Priester vom Tode und schenkt
ihnen Unsterblichkeit, indem es sie buchstiblich von der Erde in die

1 Belege bei Macdonell Vedic Mythology 165. Vgl. auBer den dort ange-
fiihrten Stellen AV VI 120. 1; XVIII 3. 71; 4. 1; 10 (vgl. oben im Texte); XI11. 4; 36
und wahrscheinlich 30; VS XVIII 51f.; 54; TBr II 4. 2, 6; weiter Caland Die
altindischen Toten- und Bestattungsgebriuche 24; 62; 90; weiter 12; 63 und be-
sonders 174f (der Tote ein Opfer).

* Der Scheiterhaufen wurde inmitten der drei Opferfeuer errichtet und
durch diese entziindet.

® AV XVIII 2. 21f. und das Ritual der Baudhayaniyas, angefiihrt bei Caland,
a. a. 0.24; vgl. AV XII 2. 29, wo die Wege zum Himmel als winderfiillt be-
zeichnet werden.
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himmlischen Regionen versetzt.! Es ist ein Fahrzeug, ein Schiff (nau),
in dem man zur Himmelswelt reist (SatBr II 3. 3, 15£; IV 2. 5, 10;
AitBr 1 13; IV 13; VI 6; VI 21). Die Vorstellungsweise ist so reali-
stisch wie moglich. Ich verweise auf die bei Lévi zu findenden Bei-
spiele? und fiihre hier nur, der Anschaulichkeit halber, ein paar typische
Fille an.

Durch die diurohana, ,schweres Hinaufsteigen®, genannte Rezitations-
weise versetzt man den Opferherrn in den Himmel. Man rezitiert zuerst
in Padas (Viertelstrophen) — d. h. indem man eine Pause nach jedem Pada
macht —: dadurch erreicht er (der Opferer) diese irdische Welt. Sodann
in Halbstrophen: dadurch erreicht er den Luftraum. Dann macht man
eine Pause am dritten Pada: dadurch gelangt er ins Jenseits (d. h. in
die obere Welt). Schlieflich rezitiert man die Strophe in einem fort,
ohne Pause: dadurch faBt er festen Fub in der Sonne. Jetzt muf man
den Opferer wieder zur Erde bringen, sonst wiirde er nicht mehr lange
Zeit zu leben {ibrig haben.®> Dies geschieht so, daB man dieselbe Strophe
sozusagen in umgekehrter Ordnung rezitiert: zuerst macht man eine
Pause nach dem dritten P:ida, sodann nach dem zweiten usw. Dadurch
steigt der Opferer wieder abwirts: ,wie einer, der einen Zweig in die
Hand nimmt (und sich mit ihm stiitzt), so faBt er festen Ful in jener
(oberen) Welt“ und setzt die Wanderung durch den Luftraum zur Erde
fort.* ,,Wie man ‘vermittels Aufstiegen’ (@kramanaih: in Etappen, allméh-
lich) in einen Baum hinaufsteigt, so heifit es JBr II 419 (Caland a. a. O.
2191.,228), gehen (die Verrichter eines Sattra) aufsteigend zum Himmel.*
Oft hort man, daB die Gotter einst mit Hilfe des Opfers den Weg zum
Himmel fanden, wihrend sie zu hindern suchten, daf die Menschen oder

! Man findet zahlreiche Beispiele bei Sylvain Lévi La doctrine du sacri-
fice dans les Brahmanas (Ecole des hautes Etudes, Bibliothéque, Sciences reli-
gieuses, 11. vol., 1898), 87fF.; 66f. ; 84f.; 144.

 Man vergleiche auch die oben aus dem JBr angezogene Erzihlung von
der Himmelfahrt des Sthira.

3 Er wiirde den Verstand oder das Leben verlieren, sagen 7S und TBr
(VII 3. 10, 2f. bzw. I 8. 8,5) mit bezug auf dhnliche Riten.

4 Ait Br IV 21; Kaugitaki-Br. (KBr) XXV 7. Es galt somit fiir die Priester,
ihre Opferherren im Himmel zu etablieren, aber in solcher Weise, daB sie nicht
ibr Leben hier auf Erden in Gefahr setaten. Das Heruntersteigen des Opferers
vom Himmel darf also nicht auf die Verhiltnisse nach dem Tode bezogen
werden, wie es Boyer in seinem bekannten Aufsatze Sur l'origine de la doc-
trine du samsara, Journ. Asiatique, Serie 9, Bd. 18 (1901), 465f. tut, wenn er
hier wie in den S. 362 A.1 angefiihrten Beispielen eine Stiitze fiir seine Ansicht
findet, daB die himmlische Seligkeit nach vedischer Anschauung zwar von aus-
gedehnter aber doch temporirer Dauer sei, indem der Mensch — wie nach
der spiteren Seelenwanderungslehre — infolge eines unabinderlichen Verhiing-
nisses einmal wieder zur Erde zuriickkehren miisse.
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die Rsis hinter ihnen her folgten. Dies geschah nach dem eben beriihrten
Textabschnitt des JBr (Caland ib. 221, 225) dadurch, daB sie ihnen die
daB Opfer zerstorenden Unholde (raksamsi) aufdringten, nach Sat Br
16. 2, 1 dagegen dadurch, daB sie das Opfer seiner Kraft beraubten
und die Spuren desselben verwischten (dhnlich 7S VI 8. 4,7; VI 5. 3,1;
Ait Br VI 1; Maitrayani-Samh. (MS) III 9. 4). Den Rsis gelang es aber,
den Platz zu finden, von dem aus die Gotter den Himmel erreichten:
dort erschien ihnen auch das Opfer, dessen Spuren sie zu verwischen
gesucht hatten, und so gelang es auch ihnen, den Weg zum Himmel
zu finden (SatBr I 6. 2, 1£f.).

Dab nun diese Himmelfahrt nach einer geliufigen Vorstellung einen
Weg entlang verlief und daB dieser Weg kein anderer als der Gotter-
oder Himmelsweg war, steht auller Zweifel und ist leicht nachzu-
weisen. In dem Bestattungshymnus AV XVIII 4 wird der Verstorbene
in v. 2 aufgefordert, ,die Wege der Gotter” entlang zu gehen, die-
jenigen Wege, ,auf denen die, welche geopfert haben, in den Himmel
gehen“. In der folgenden Strophe wird von diesem Wege im Singular
als ,dem Weg der Gerechtigkeit“ (riasya panthah) gesprochen, auf
welchem die Angiras (ein mythisches Priestergeschlecht) und die Gerech-
ten gehen. Der Tote soll bei seiner Jenseitsfahrt diesen Weg gerade ent-
lang blicken (anu pasya sadlw). In der ebenfalls dem Bestattungsritual
angehorenden Strophe AV XVIII 3. 4 wendet man sich an die Anusta-
rani! mit der Bitte, den Hingeschiedenen auf dem Weg der Gotter
(devanam panthak) zu begleiten und ihn zum Himmel, der Welt der
Lebenden (jivaloka), hinaufsteigen zu lassen. Diesen Weg entlang ge-
leitet auch Agni, der Psychopomp par préférence, den Toten nach den
‘Wohnungen der Seligen. ,Agni“, heilit es 7Br II 4. 2, 6, ,hat den
himmlischen Faden ausgespannt. Du, Agni, bist unser Faden und unsere
Briicke, du bist der Gétterweg?, durch dich wollen wir zur hochsten
Himmelshshe hinaufsteigen und uns dort in festlichem Umgang mit den
Gottern freuen. Es heifit von diesem Gotterweg in AV XVIII 4. 14,
daB er ,dem Gerechten vom Himmel her entgegenstrahlt, voller Licht,
der G6tterweg, der himmlische®, wenn dieser vom Scheiterhaufen aus
die Reise ins Jenseits antritt.

Die Beispiele lassen sich vervielfiltigen. In V.S XVIII 60 wendet
man sich mit folgenden Worten an die Gotter: ,Erkennt ihn (den
Opferer), o Gotter, auf dem hdochsten Gewdlbe; wenn er auf den
Gotterwegen naht, macht ihm (den Lohn dessen), was er geopfert

! Eine Kuh oder Ziege, die bei der Kremation geschlachtet wurde und
mit deren Gliedern die Glieder des Toten der Reihe nach bedeckt wurden.
? In VS XVIII 54 wird er einfach ,der Pfad“ genannt.



Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben 365

und gespendet hat, offenbar.“! ,Zusammen sollt ihr wandern in dieser
Welt", heifit es AV XII 3. 3 mit Anspielung auf ein Ehepaar, ,zusammen
auf dem Gstterweg, zusammen in den Dominen des Yama® (d. h. im
kiinftigen Leben, im Himmel). Auf dem Gotterweg kommt man laut
JBr 11 276—278 (Caland a.a.0.1944f.) zum Himmel. Ebenso ib. I 297
(Caland ib. 200£.): es wird hier ein am rechten Ufer des heiligen Flusses
Sarasvati zu vollziehendes Opfer ersrtert, das ganz und gar darauf hin-
zielt, die Opferer in den Himmel zu fiihren und sie vor Hinabsturz zu
schiitzen. Auch JBrII 419—426 (Caland 219f.) wird von diesem Gotter-
weg, dem ,geradeaus zum Himmel fiihrenden Weg®, wie er auch genannt
wird, gesprochen. Auf diesem, heit es, gelangten einst die Gotter in
den Himmel. Daher streben auch die Menschen danach, ihn zu erreichen,
was sich nach der Meinung der Opfertechniker auch durch gewisse Riten
erzielen lifit, vgl. Tandya-Maha-Br. X 2. 5.2

Die Gotterwege sind also die Wege, die Erde und Himmel mit-
einander verbinden — AV III 15. 2 spricht von ,den vielen Gotter-
wegen, die zwischen dem Himmel und der Erde gehen“® — und die
somit allen Verkehr zwischen den beiden Welten vermitteln. Auch der
Rigveda kennt sie gut. Auf diesen Wegen kommen die Gotter zum
Opfer her (I 183. 6; III 58. 5; IV 37. 1; V 43. 6) und kehren, nachdem
sie sich gesiittigt und berauscht haben, auf denselben Wegen zum Himmel
zuriick (VII 38. 8).* Auf denselben Wegen bringt auch Agni das Opfer
zu den Gottern, darum kennt er sie (I 72. 7; X 51. 5; X 98. 11). Der
Singer, heifit es VII 76. 2, erblickt sie beim Anbruch des Tages. Dab
nun auch die Hingeschiedenen auf diesen Wegen das Ziel ihrer Hoff-

! Derselbe Spruch wird verwendet bei einem gewissen Moment des Soma-
opfers, s. Caland-Henry a. a. 0. 394 (der rezitierte Textabschnitt ist hier dem
TBr 111 7. 18, 4 entnommen).

* An denselben Weg hat man dann natiirlich auch 4V XVIII 1. 61 ge-
dacht, wenn es heiBt, daB die Angiras einst von der Erde zum Himmel ,einen
Weg entlang® (patha) hinaufstiegen, und an den nimlichen Gotterweg eben-
falls, wenn ib. XIl 2. 29 gesagt wird, daB die hingeschiedenen Rsis auf ,auf-
wirts fiihrenden, fernen, windumsiiuselten Pfaden wanderten®, wihrend sie ,,dem
Tod den Weg versperrten®, so daB er nicht nachfolgen konnte (dasselbe ge-
schieht auch, mit Rezitierung dieser Strophe, symbolisch bei einer gewissen
Gelegenheit im Bestattungeritual, wie wir spiter sehen werden).

3 Auch 7S V 7. 2,38 kennt sie — es sind nach diesem Texte ihrer vier —
ndie Gotterwege, die sich zwischen Himmel und Erde erstrecken. Diese Vor-
stellungsweise steckt wohl auch hinter dem Ausdruck ,,das Zusammentreffen,
die Begegnung der Wege" (samgamanam pathinam), der mitunter vom Himmel
gebraucht wird (4V IX 6. 19; TBr 111 7. 13, 3).

*+ Ebenso, natirlich, die seligen Hingeschiedenen, die bei den Gdttern im
Himmel wohnen: ,Mdgen sie kommen, unsere Viter, die durch Feuer verbrannt
worden sind, zu diesem Opfer auf den Wegen der Gotter, sich an der Manen-
speise ergdtzend", sagt VS XIX 58.
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nungen, die Welt der Gétter und der Seligen, erreichten, braucht nicht
erst bewiesen zu werden. Es ist ginzlich unannehmbar, daf die Rigveda-
singer, deren Vorstellungen iiber die G§tterwege sonst mit denen der
spiteren vedischen Verfasser vollstindig zusammenfallen, in diesem ein-
zigen Punkte eine andere Auffassung gehabt hitten.! Dies ist in der
Tat auch nicht der Fall gewesen. Es heifit ja, dah Agni, wenn er den
Himmlischen das Opfer iiberbringt, die Gétterwege wandert, mit denen er
wohl vertraut ist. Dieselben Wege entlang muB er dann auch — wie
in den iibrigen vedischen Texten — die Hingeschiedenen nach ihrem
Bestimmungsort geleitet haben, denn Agni ist schon hier der Seelen-
fiihrer vor anderen, und der auf den Scheiterhaufen gelegte Tote wird
ja sogar einem Opfer gleichgestellt.? So hiren wir auch, daB der Singer
beim Tode durch die Gnade der Gotter den ,Weg der Gerechtig-
keit* (pantha rtasya), den ,2Himmelspfad“ (srutir divah), betreten zu
diirfen hofft. In RV I 46.11f. richtet man némlich folgende Bitte an die
beiden Asvin: ,,Der Weg der Gerechtigkeit, um gliicklich ans andere
Ufer (ins Jenseits: param) zu gelangen, der Pfad des Himmels ist sicht-
bar geworden: der Singer erwartet gerade diese Gunst der Asvin, die
im Somarausche hindurchhelfen (d. h. retten).“ DaB es sich hier um Er-
rettung vom Tode handelt, ist nicht zu bezweifeln. In v. 6 desselben
Hymnus heifit es: ,Die lichtreiche Kraft, die uns iiber die Finsternis
hinwegbringt, die gewihret uns, Advin.“ Wie wir weiter sehen werden,
ist ,,Finsternis“ im Rigveda wie im AV ein Ausdruck fiir den Tod und
mehr als dies: das Totenreich zum Unterschied von der lichten Welt
des Himmels. So braucht man auch nicht dariiber im Zweifel zu sein,
welche Wege gemeint sind, wenn man RV I 162. 21 folgende Worte
an das beim Aévamedha (RoBopfer) geschlachtete Pferd richtet: ,,Nicht
stirbst du, noch erleidest du Schaden, zu den G&ttern wirst du gehen,
auf leicht fahrbaren Wegen*“S, oder wenn es im Bestattungsritual,
RV X 17. 4f., vom Pusan heifit: ,Pusan schiitze dich (den Toten) von
vorne (d. h. indem er dir vorangeht) auf dem Wege®% er wird uns
filhren auf einem ganz gefahrlosen Pfad.“ Denn Pusan ,kennt alle Re-
gionen, er kennt die beiden Welten (Himmel und Erde) und wandert
kundig hin und zuriick (ib. v. 5f.) — offenbar auf denselben Wegen auf
denen die anderen Gotter gehen. Diesen Weg, ,den Weg der Unsterb-
lichkeit* (amrtasya pantham) gingen auch die Rbhus nach RV IV 35. 3

1 Vgl. Windisch oben S. 361.

* X 16. 1—5: Agni, heiBit es in v. 1, soll ihn ,gar machen*, und der Tode
ist ,,ibm geopfert* (@hutah), v. 5, vgl. oben 8. 362.

% Agni geht dem Opfertier voran und geleitet es zu den Gottern, Ast. Br.
II 6, vgl. oben S. 361, 3.

¢ Vielleicht dem ,fernen* oder ,langen“ Wege: pra-pathe.
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zur Versammlung der Gotter und erlangten dadurch Unsterblichkeit (RV
IV 33. 21f.; 36. 4).! Der Gotterweg ist ja in der nachrigvedischen Vor-
stellung, wie wir uns erinnern, der zur Unsterblichkeit filhrende Weg.
Es verhalt sich nicht anders im Rigveda.?

Der Viterweg als Aquivalent des Gotterweges.

Wie wir gesehen haben, gehen die zur Unsterblichkeit Bestimmten
beim Tode auf dem Gotterweg — dem ,,Weg der Unsterblichkeit®
(RV IV 35. 3), dem ,Weg derer, die geopfert haben“ (AV XVIII 4. 2),
dem ,,Weg der Gerechtigkeit“ (ib. XVIII 4.3; R V146.11{.) — zum Himmel.
Zu diesen Gliicklichen rechnete man natiirlich vor allem seine eigenen
hingegangenen ,Viter*. So kann es nicht Wunder nehmen, daff der
Géotterweg auch der ,Weg der Viter* (pitryana) wurde.

Diese Identitit wird durch ein paar Stellen des Atharvaveda auber
jeden Zweifel gesetat. , Auf Wegen, welche die Viter wandern (pitryanaih)
lasse ich euch zusammen hinaufsteigen, heiBt es in dem Bestattungs-
hymnus AV XVIII 4, v. 1, mit bezug auf die drei Opferfeuer des eben Ver-
storbenen — , der Opferfithrer (Agni) hat, ausgesandt, die Opfer (zu den
Gottern) gefiihrt: setzet ihr jetzt im Verein den Opferer in die Welt der
Gerechten“. Dab diese ,,Wege der Vater“ nichts anderes als die Gétter-
wege sind, leuchtet ohne weiteres ein und ergibt sich mit Unzweideutig-
keit aus der folgenden Strophe, denn hier wird der Tote aufgefordert,
die G 6tter wege zu wandern, auf welchen die Opferer in die Himmels-
welt gehen. Wenn moglich noch ausdriicklicher wird in AV XI 1
zweimal (v. 28 und 31) von ,,einem Weg zu den Viitern, der zum Himmel
filhrt (pantham pitrsu yak svargak) gesprochen, den der sich Miihende,

1 Dies geschah ihrer Kunstfertigkeit wegen.

* Ganz naive Vorstellungen von einem von der Erde zum Himmel fithrenden
Weg oder einer Bahn, auf dem die scheidende Seele in die hoheren Regionen
kommt, trifft man auch in den Upanisaden. Er bildet die Fortsetzung der Ader, die
vom Herzen, dem Wohnsitz der Seele, nach dem Haupte geht — oder gehen,
wenn es ihrer mehrere sind — und der Seele als Weg dient (dienen), wenn
sie den Korper durch den Schadel verlaft: Chand. Up. VIII 6. 1ff.; Brhadar.
Up. 1V 4. 8f.; Taitt. Up. I 6; Maitr. Up. VI 21). Er wird an einigen Stellen
mit einem Sonnenstrahl oder mit den Sonnenstrahlen identifiziert (Chand. Up.
VII 6. 1f.; Maistr. Up. VI 30; sie verbinden nach der ersteren Stelle beide
Welten wie eine Landstrafe zwei Dorfer). Nach Brhadar. Up. V 10 tut sich
die Luft fir die scheidende Seele soweit wie ein Wagenrad auf, die Sonne,
zu welcher sie sodann kommt, soweit wie die Offoung einer Trommel, der
Mond soweit wie die einer Pauke: durch diese Offuung kommt die Seele in
die Welt, die weder Hitze noch Kilte kennt. Ebenso realistisch dachte man
sich den Gotterweg — der wohl im Grunde mit dem jetztgenannten identisch
sein muB — und den Viterweg, obgleich die Vorstellungen sich hier nicht
unwesentlich verschoben haben, vgl. oben 8. 859 und Weiteres unten S. 368.
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der Kochende, der Pressende“ — d. h. der Fromme — nach v. 30 be-
treten soll, um das héchste Firmament zu erreichen. In v. 36 dagegen
spricht man von den Gétterwegen: ,,O Agni, 6ffne die Wege der Gotter!:
auf diesen wohl bereiteten (Wegen) wollen wir dem Opfer nachgehen,
das auf dem Firmament steht.“ Offenbar liegt an beiden Stellen der-
selbe Gedanke in verschiedenen Wendungen vor.

Der Viiterweg als von dem Gotterweg verschieden: der Weg des Todes.

Wenn es also ohne weiteres feststeht, daf Viterweg und Gotterweg
fiir die vedische Auffassung in vielen Fillen dieselbe Sache ausdriicken,
so steht es ebenso fest, daB wir es hier weder mit der urspriinglichen
noch mit der in vedischer Zeit wirklich vorherrschenden Anschauung
zu tun haben. Sondern in weiten Kreisen mufi der Viterweg vielmehr
etwas ganz anderes bezeichnet haben. Dies ist ja schon dadurch ange-
deutet, daB er an mehreren Stellen der vedischen Texte vom Gétter-
weg ausdriicklich unterschieden wird. Das ist der Fall AV VIII 10. 191,
XV 12. 5 und 9 und ebenso AV XII 2. 10, wo man das duBerst unreine
und gefihrliche Leichenfeuer, Agni kravyad, den »Fleischfresser”, auf den
nWegen der Viter“ wegsendet, mit der ausdriicklichen Aufforderung,
,nicht auf den Wegen der Gotter* (d. h. natiirlich als Opferfeuer, bei den
mit den Gottern verbundenen Riten) zuriickzukehren. Desgleichen auch
Sat. Br. XII 8. 1, 21. Ich zitiere: ,,Es gibt zwei Wege, so sagt man, ,,den
der Gotter und den der Viter. Auf diesen beiden wandert alles, was hier
lebt . . . auf diesen fiihrt er (indem er mit VS XIX 47 [= RV X 88.15]*
opfert) die Viter zur Himmelswelt.“ Die letzten Worte schlieBen sich
vielleicht an den Ausdruck der VS: , Auf diesen Wegen wandert alles
zwischen Himmel und Erde* an oder driicken den natiirlichen
Wunsch aus, den Vitern ein besseres Los im Jenseits zu bereiten.?
Wie kénnte dieser Viterweg, wenn er wirklich zur Himmelswelt fiihrte,

! Eigentlich: ,bereite, mache in Ordnung!* — dies tut ja Agni. Mit einem
ibnlichen Ausdruck — ,mache die Wege der Gotter leicht zu gehen!* — fordern
ihn in RV X 51. b die Gotter oder irgend einer der Gotter (Varuna) zum Opfer-
dienst auf.

* Diese etwas dunkle Stelle, auf welche wir spiter zuriickkommen miissen,
lautet wortlich: ,,Von zwei Wegen der Viter habe ich gehort, dem der Géotter
und dem der Sterblichen; auf diesen beiden wandert alles Lebende (was sich)
zwischen Himmel und Erde (befindet).* DaB auch dieser Ausdruck sich auf
den Gotter- und Viterweg bezieht, wie das Sat. Br., die Brhadar. Up. (IV 2. 2)
und die indischen Kommentatoren wollen, braucht nicht in Zweifel gezogen
zu werden.

3 Jede Handlung, jedes Moment des Opfers hat nach der Auslegung der
Theologie seine bestimmte Wirkung.
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so ausdriicklich vom Gotterweg geschieden werden?! Nun wissen wir ja
zudem, daB es in der Tat keinen besonderen zum Himmel fiihrenden
Viterweg fiir die vedische Vorstellung gab, da die Hingeschiedenen auf
dem Gotterweg in die Himmelswelt kamen. Sondern er muB eine
ganz andere Richtung gehabt haben. Dariiber geben uns andere Text-
stellen nihere Auskunft.

! Dies ist ja der Fall auch in den Upanisaden — und darin spiegelt sich
der alte Glaube ab — obgleich die Vorstellungen sich hier, wie wir sahen,
stark verschoben haben. Der Viterweg fithrt nach den beiden Hauptstellen
Chand. Up. V 10. 1ff. (vgl. 8. 2) und Brhadar. Up. VI 2. 15ff. (vgl. VI 2. 2)
durch den Rauch des Opferfeuers, ferner durch die Nacht, die dunkle Monats-
hilfte, das dunkle Halbjahr (d. h. diejenige Hilfte des Jahres, in der die Sonne
sinkt) und die Welt der Viter (nach Chand. Up. auch durch den Ather) nach
dem _Monde und von dem Monde, wo die Seelen eine Zeit verweilen, durch
den Ather, den Wind (nach Chand. Up. auch durch den Rauch), den Nebel
(die Wolken) und den Regen zur Erde zuriick. Dagegen fiihrt der Gotterweg
nach der Chand. Up. durch die Flamme des Opferfeuers, durch den Tag, durch
die helle Monatshilfte, das helle Halbjahr, das Jahr, die Sonne und den Blitz
zu Brahman. Ktwas anders die Brhap. Up.: aus dem Halbjahr in die Welt der
Gétter, von dort in die Sonne, weiter in ,,das Blitzartige* und aus dem Blitz-
artigen in die Brahmanwelten. Mit den zitierten Texten stimmt Prasna Up. I 9
im groBen Ganzen uberein, nur scheint der Gétterweg hier in der Somne zu
enden. Nach Kausitaki Up. I 21f. gehen alle Menschen zuerst zum Monde. Dort
werden die Seelen gesondert, indem einige zur Erde in der schon beschriebenen
Weise zurlickkehren, wihrend die Erlosten auf dem Gotterweg durch stets hohere
Regionen in die Welt des Brahman gelangen. Zur Kaus. Up. vergleiche man
auch die oben 8. 359 erwihnten Abschnitte des JBr. Auch an anderen Stellen
der Upanisaden als den eben genannten wird der Gotterweg als zum Brahman
und zur ewigen Erlosung, ohne Riickkehr zur Erde, fiihrend erwihnt (Chand. Up.
1V 15; Mundaka Up. 111 1. 6; in Chand. Up. IV 15 und Maity. Up. VI 30 heiBt
er der Brahmanweg. Die Vorstellung, daB der Mond der Aufenthalt der Seelen
ist, rilhrt aus altem Volksglauben her, ich verweise auf Segerstedts oben S. 349
angefiihrten Aufsatz S. 60ff. — Noch in den beiden (nachvedischen) Epen leben
die Vorstellungen vom Gétter- und Viterweg weiter. Im Mahabharata (MBh)
XII 18. 80 werden sie beide mit denselben Ausdriicken wie im Satr. Br. und der
Brhadar. Up. (vgl. oben 8. 368, 2) genannt. Der Gotterweg (devayana ; devalokasya
margah: ,der zur Gotterwelt fihrende Weg*; dizyo devapathah; , der himmlische
Gotterweg*) verbindet wie zu vedischer Zeit Erde und Himmel miteinander. Er
geht nach Norden, iiber das Himalayamassiv hinweg (Hopkins Epic Myth. 569).
Nach diesen Gegenden verlegte man nimlich die Welt der Gotter. Nach M Bh
III 114. 1ff. kann man diesen zum Himmel fiihrenden Weg der Gotter (devayano
panthah) vom ndrdlichen Ufer des heiligen Flusses Vaitarani in Kalinga (Ma-
hanadi in Cullock, Madras Presidency) aus sehen, wenn man unter Rezitierung
eines gewissen Textes Waschungen vollzieht, vgl. RV VIL 76. 2, oben 8. 365. Der
Viterweg, hier mit der ,,Stidbahn'‘ der Sonne (der Winterzeit) identifiziert, geht
nach Siiden (schon im Veda die Gegend des Todes) oder zum Monde. Er wird
von denen gegangen, die Frommigkeit in der alten Weise, durch Opfer und
verdienstliche Handlungen, gepflegt haben. Die, welche ein asketisch-medita-
tives Leben gefiihrt haben, gehen den nérdlichen Weg (Hopkins ib. 35). Das
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‘Wie wir uns erinnern, hat in den Beschwérungshymnen AV VIII 1,
VIII 2 und V 30 der Sterbende, dessen Bewufitsein schon geflohen ist,
sich auf einen finsteren, steil abfallenden Weg verirrt, der in das Toten-
reich fiihrt, iiber dessen Lage und allgemeinen Charakter wir nicht im
Zweifel gelassen werden. Nicht um einen himmlischen Wohnsitz der
Seligen handelt es sich hier, sondern vielmehr um dessen geraden
Gegensatz, einen schattenhaften, unterirdischen Hades, und der Weg
dahin geht somit auch nicht nach oben durch lichte, luftige Riume,
sondern nach unten durch tief gelegene, dunkle Gegenden. Dieser Weg
war es, nicht der Himmelsweg, der seit alters unter dem Namen pitryana,
Weg der Viter, ging, obgleich diese Benennung spiter aus Griinden,
die schon beriihrt worden sind, auch fiir den Himmelsweg in Anspruch
genommen wurde.

Die Richtigkeit der hier vorgeschlagenen Deutung des Viterwegs
scheint mir dank den frither besprochenen Atharvavedahymnen so evi-
dent, daB sie eigentlich keines weiteren Beweises bedarf. Denn die
Verfasser dieser Hymnen gehen ja offenbar von dem aus, was nach ihrer
Meinung bei jedem Todesfall oder jeder mit Ohnmacht verbundenen
Krankheit eintrifft. Und was dies ist, dariiber braucht man, wie wir sahen,
nicht in UngewiBlheit zu schweben. Wenn die Seele des Sterbenden den
Koérper verlassen hat, schligt sie den ,Weg des Todes* ein, den
nschrecklichen, den kein Lebender gewandert ist und den niemand (frei-
willig) zu wandern wagt®, denselben, den alle Toten vor ihr gegangen
sind — eben dies kommt in der Benennung ,,Weg der Viter“ oder
die ,alten® Pfade, wie sie RV X 14. 7 und anderweit! heifien, zum Aus-
druck. Auf denselben nach dem Totenreich fiihrenden Wegen nahen

sind dieselben Vorstellungen wie in den Upanisaden. Wenn Suka nach MBh
XII 331—3883, durch die Kraft des Yoga erlost, zur Welt des Brahmans fihrt,
schwingt er sich vom Gipfel des Kailasa, einem mythischen, als Wohnsitz ge-
wisser Gotter gedachten Berg im Norden (im Himilaya), hinauf, fihrt schnell
wie der Gedanke und glinzend wie Feuer, erschaut von den Sterblichen, durch
den Luftraum, betritt den ,,weiten Weg* und kommt zur Welt Brahmans, von
der es keine Riickkehr zum Kreislauf der Seelenwanderung gibt. MBhA I 93. 15
gehen einige fiirstliche Frommen einen ,staublosen, zum Wohnsitz der Gotter
filhrenden Weg* und fahren diesen entlang auf goldenen Wagen gen Himmel.
Im Grunde ist dieser Weg der Erlosten mit dem der Gotter identisch. So ver-
hilt es sich ja noch in den Upanisaden. Doch ist es zu beachten, daB man
in spiterer Zeit einen ausdriicklichen Unterschied zwischen den alten Gotter-
himmeln, die jetzt definitiv in den Samsira eingeriickt werden, und der iiber
alle anderen erhabenen Brahmanwelt macht, die auBerhalb des Kreislaufs von
Geburt und Tod gelegen ist. Man muB wohl dann auch einen Unterschied
zwischen den zu diesen verschiedenen Welten filhrenden Wegen gemacht haben.

! B. Bloomfield A Vedic Concordance, s. v. prehi prehi pathibhih purvyebhih
(ngeh hin, geh hin die alten Pfade entlang!“ . .. ,auf denen unsere Viiter vor
alters gegangen sind“, setzt die Strophe fort).
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Jja offenbar auch laut denselben Hymnen (AV VIII 1. 7—8; V 30.1)
die ,,Viter“ (pifarak), die Geister der Toten, um den Sterbenden nach
ihrem Reiche abzuholen (vgl. oben S. 3571.). Sie sind die alten Viterwege.

Ergibt sich also die Identitat des Viterweges mit dem Weg des
Todes ohne weiteres schon aus dem Glauben an ein allgemeines, in der
Unterwelt gelegenes Totenreich zur vedischen Zeit, und an einen dahin-
fiihrenden Weg, so fehlt es andererseits keineswegs an Daten, die diese
Identitat direkter bezeugen. Ein solches ist die Anrufung der Viter in
AV XVIII 4. 62f.: ) Kommt, ihr Viter, auf den tiefen Pfaden der
Viter (gambhwraik pathibhih pitryanaik), uns Leben(sdauer) und Nach-
kommen verleihend .. . .. Geht hin, ihr Viter auf den tiefen Pfaden
und kehrt nach einem Monat wieder nach unserem Haus zuriick, um
Opferspeise (lzzwis) zu essen.“! Wer konnte bezweifeln, dafl wir es hier
mit demselben Wege zu tun haben, auf dem der Sterbende zum Hades
geht? und wer wollte diese Wege im Ernst mit den Gotterwegen in
Verbindung setzen, auf denen die Viter laut einer anderen Einladungs-
formel® zum Opfer kommen, ,,vom wogenden himmlischen Wasser her*,
wie es in der Schule der Bandhiyanias heift?*

DaB es sich hier wirklich um einen Weg handelt, der nach einem
diisteren unterirdischen Hades fiihrt, kann man noch deutlicher aus
AV XII 2 ersehen. Der Zweck dieses Beschworungshymnus ist, das
Haus und seine Bewohner nach einem Todesfall von den gefihrlichen
Folgen der Konfrontierung mit dem Tode und verschiedenen Vertretern
des Todes zu befreien und den letzteren Gesundheit, Gliick und langes
Leben zuzusichern.” Eine Hauptrolle spielt dabei das #uBerst unreine
Leichenfeuer. Es ist der Tod (v. 9), es plagt, unterdriickt die Leute,
unterdriickt das Leben (v. 15f); wenn es nicht weggeschatft wird,
bringt es iiber die Hinterbliebenen Verderben (v. 35ff.); es ging in den
eben Verstorbenen ein, und dieser folgte ihm nach, d. h. er starb (v. 43)
usw. Daher mull man es entfernen. Es wird dahin verwiinscht, wohin
es gehort. Interessant und fiir die hier erorterte Frage von der groften
Bedeutung sind nun die Ausdriicke, die dabei zur Anwendung kommen.
‘—‘D—ie)se' Formeln haben ihren Platz vor allem im Manenopfer, bei der Ein-
ladung und Entlassung der Viter. Sie finden sich auch in anderen Texten als
dem AV.

Steht auf, ibr Viter, geht hin, Helden, schreitet den uralten Pfad des
Yama entlang,“ sagt man in den Schulen des schwarzen Yajurveda beim Ent-
lassen der Viter im ,KloBeviiteropfer (pindapitryajiia) des Srautazeremoniells
(Caland Altind. Ahnencult, 11). Der Weg des Toten aber in AV VII[ 1 usw.
ist eben Yamas Weg, vgl. AV VIII 1. 9; V 30. 6, oben S. 857.

3 7S XIX 58, oben 8. 365, 4. 4 Caland a. a. O. 25, oben S. 352f.

5 Es ist dies die sogenannte Sithnungszeremonie ($@niikarman; santi: , Be-
ruhigen, Stillen, Aufhdrenmachen'), vgl. Caland Altind. Toten- und Bestattungs-
gebriuche 113f.

24*
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v. 1: ,Besteige das Rohr! Hier ist nicht dein Platz, das Blei ist
dein Anteil, komm!! Zusammen mit dem yaksma, der in dem Vieh ist
und dem yaksma, der in den Menschen ist, mit diesem zusammen gehe
weg (oder ,gehe ins Jenseits“: parehi), abwirts (adharan)!“

Damit vergleiche man v. 8: ,Ich sende das fleischfressende Feuer
weit weg. Zu den Untertanen Yamas soll es gehen, die Verun-
reinigung (ripra) mit sich nehmend. Hier soll der andere (Agni), der
Jatavedas, ein Gott, den Gottern kundig Opfer bringen®,

v. 10: ,Das fleischfressende Feuer, das titige, preisenswerte, sende
ich weg, die Wege der Viter entlang (pathibhik pitryanaik). Du
darfst nicht auf den Wegen der Gotter (devayanaih) zuriickkehren.
Dort (also im Reich der Toten) sollst du iiber die Viter herrschen,

und v. 21: ,,Geh weg, Tod, ins Jenseits, auf dem Wege, der dir ge-
hort, ein anderer als der Gotterweg. Ich spreche zu dir, der du Gesicht
und Gehor hast: laB diese vielen Helden hier bleiben!

In AV IL 12. 7 wiinscht man seinen Feind an ,,Yamas Sitz* (yamasya
sadanam) hin, wozu Oldenberg bemerkt: ,,Offenbar verbindet man mit
Yamas Welt nicht mit unab#nderlicher Festigkeit die Vorstellung von
Licht und Seligkeit.“ Die Beobachtung ist vollsténdig richtig. Nicht zu
den Wohnungen der Seligen wiinscht man seinen Feind hin, weit eher
aber seinen nichsten Freund. ,,Yamas Sitz“ muf hier vielmehr das
diistere Reich des Todes bezeichnen, wo Yama iiber seine Untertanen
herrscht, und die ganze Beschworung den Wunsch ausdriicken, daf§ der
Feind dem Tod anheimfalle. Aber diese Argumentation lifit sich auch
in bezug auf das Leichenfeuer in den eben zitierten AV-Strophen an-
wenden. Dafl man das unreine und befleckende, mit dem Tod und
seiner Unheimlichkeit unauflgslich verbundene Leichenfeuer in den
Himmel hingesandt haben sollte, der als eine Welt des Lebens, des
Lichtes und der Seligkeit gedacht wurde, ist nichts weniger als ein
grotesker Gedanke — und man verbietet ihm ja auch ausdriicklich, die
Wege der Gotter zu betreten. Nur wenn der Wohnsitz Yamas und der
Viter in den betreffenden Strophen ein Totenreich im eigentlichsten
Sinne ist, das seinen Charakter dem Tode und den mit dem Tode ver-
bundenen Vorstellungen entlehnt hat, werden sie iiberhaupt begreiflich.
Man verweist ihn dorthin, wohin er gehort? Dagegen hat er nichts
unter den Lebenden zu tun, sobald er dem Verstorbenen ins Jenseits
verholfen hat.

1 Man unterdriickt das Feuer durch Schilf, und verwendet auch Blei, um
seine Gefihrlichkeit zu neutralisieren.

2 Vgl. dazu auch AV VI 29. 3, wo man den Wunsch ausspricht, daB der
Bote der Todes-(Unterwelts-)gottin Nirrti (ein omindser Vogel) ,kraftlos in
Yamas Haus gesehen werde.
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Unter der Welt Yamas und der Viter in AV XII 2 hat man also
ein Totenreich verstanden. Dies bestitigt sich vollauf durch die Aus-
drucksweise in v. 1. und 10. Der Weg der Viter, ein anderer als der
der Gétter und offenbar mit dem des Todes identisch (v. 21) geht ab-
wirts — zur Unterwelt.

An diesen Weg hat man gedacht auch in AV XVIII 2. 56 (Toten-
ritual), wenn man (nach dem Kaugika-Satra, 80. 34)die beiden Zugochsen,
die den Verstorbenen nach dem Verbrennungsplatz fiihren sollen, mit
folgenden Worten dem Wagen vorspannt (vgl. Caland a. a. O. 20):

»ich spanne dir diese beiden Zugtiere zur letzten Reise (asunitaya)!
an, mit diesen ziehe zum Sitz des Yama und den Versammlungen (der
Viter) herab (ava-gacchatat).

Whitney? macht ein Problem aus dem ava, ,hinunter“: ,dva, in d,
is so strange that we can only regard it as a corruption for dpi® which
TA. reads in the corresponding verse“ (in VI 1. 1) — offenbar, weil er
die dem Vers zugrunde liegende Vorstellungsweise nicht verstanden hat.
Die Fahrt mit dem Toten nach dem Verbrennungsplatz wird nimlich
hier als Beginn der Reise des Verstorbenen in das Land des
Todes gedacht, eine Vorstellungsweise, der man oft im Bestattungs-
ritual und dem Totenkultus, sowie iiberhaupt bei Gelegenheiten, wo
man mit dem Tode in Beriihrung gekommen ist, begegnet und die auch
in symbolischen Handlungen zum Ausdruck gekommen ist.* Aber diese
Reise geht, wie wir gesehen haben, abwirts.

! Das Taidttirtiya- Aranyake hat die bessere Lesart asunithaya. Uber asunitha
= asuniti: ,Seelengeleit bzw, ,der, dem das Seelengeleit obliegt“, s. meine
Untersuchung Altind. Seelenglaube 29—55, wo das Wort sowie die Sache be-
handelt sind.

* Atharvaveda-Samhita, transl., Harvard Oriental Ser. Vol. 7—8, zum
Hymnus.

% api-gacchatat: ,gehe zu (dem Sitz des Yama und den Versammlungen
der Viiter) hin.*

¢ Jch verweise nur auf einige diesbeziigliche Handlungen und Aussagen.
So wird im Hinblick auf das Manenopfer im Sautramaniritus sowie im Maha-
pitryajiia die Riickkehr von der Stelle, an der dieses Opfer vor sich gegangen
ist, vom Sat. Br. (XII 8. 1,18f.; II 6. 1, 39) sowie vom Kaugsttaki-Br. (V 7) aus-
driicklich als eine Wanderung von der Welt des Todes zu der des Lebens
zuriick erklart. Und idhnlich legt derselbe Text (II 6. 1, 15) auch den Gebrauch
aus, beim Bestreuen des Stidaltars im letztgenannten Ritus denselben dreimal
in beiden Richtungen zu umwandeln: durch die erste Umwandlung gehe man
zu den Vatern und kehre durch die zweite wieder zu seiner eigenen Welt
zuriick. Wenn man im Agnicayana der Unterweltsgottin) Nirrti im Siidwesten
geopfert hat und zum Opferplatze zuriickkehrt, so ist dies laut TS V 2. 4, 2ff.
eine Wanderung von der Welt Nirrtis zu der der Gotter. — Ein &hn-
licher Symbolismus, nur von einem noch konkreteren und durchsichtigeren
Charakter, begegnet uns auch in gewissen an die Bestattung angeschlossenen
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Weitere Stellen in den vedischen Texten (auBer dem Rigveda), die ein
unterirdisches Totenreich kennen.

Die angefiihrten Stellen sind nicht die einzigen, welche andeuten,
daB das Reich Yamas und der Viter nach vedischer Auffassung nicht in
der Héhe, sondern vielmehr in der Unterwelt zu suchen ist und daf es
als eine finstere und freudlose Welt gedacht wurde, vor der man als
vor dem Tode selbst zuriickschrak und wohin man Feinde und Bése-
wichte wiinschte. ,Indra“, sagt das Kausitaki-Brahmana (XVI8) im Hin-

Riten. So liBt es sich nicht bezweifeln, daB das Uberschreiten von wasser-
gefiillten, fluBdhnlichen Gruben bei der Riickkehr vom Verbrennungsplatze
nach der Bestattung bzw. in einer fihnlichen Situation bei der Siihnungszere-
monie am Ende der Trauerzeit (s. Caland a. a. 0. 73, 121) — im letzteren Falle
besteigt man zudem ein drei FuB langes Schifflein — ein Uberschreiten der
Gewisser symbolisieren soll, die die Welt des Lebens von der des Tode~ trennt,
den Weg zwischen beiden versperrend. Denn die Vorstellung von solchen Ge-
wissern war den Indern ebensowohl bekannt wie vielen anderen Volkern der
Erde. So legt man bei der Beisetzung der Gebeine u. a. den Halm eines Rohr-
gchilfes in das Grab, mit der Aufforderung an den Toten, dieses Schilf als
Kahn zu besteigen und mit Hilfe desselben ,hiniiberzugelangen, hiniiberzu-
getzen' (ib. 163). Unter dem Namen Vaitarani kennen die Inder seit #ltester
Zeit und noch heute einen solchen FluB, den alle Sterblichen auf der letzten
Reise iiberaschreiten miissen. Der Name sowie die Vorstellung ist schon in der
altesten buddhistischen und jainistischen Literatur belegt. Man hoffte, fiber
dieses Wasser auf einem Kahne oder dadurch, daB man eine Kuh (im Todes-
augenblick: so sterben immer noch viele Hindus) an dem Schweife fafite —
das letzte wohl im AnschluB an die immer noch gebriuchliche Sitte, einen
Strom zu iliberschwimmen, indem man sich an dem Schweife einer Kuh fest-
hiilt — hintiberkommen zu konnen (vgl. Scherman Visionslit. 1151L., auch 8, 48f.,
61f.; Hopkins Epic Myth. 110f.; Caland a. a. O. 8; Dubois-Beauchamp Hindu
Manners, Customs, and Ceremontes 489). Bei derselben Stihnungszeremonie ge-
schieht der Aufbruch und die Heimfabrt der Teilnehmer in der Weise, da
sie sich gegenseitig aufassen und, die #ltesten voran, in einer langen Reihe in
Bewegung setzen, indem der Vorderste einen rotlichen Stier beriihrt. Dabei
wischt der zuletzt Kommende mittelst eines Baumastes alle Spuren aus, was
bei den Saunakins mit dem oben S. 865, 2 zitierten Vers 4 ¥ XII 2. 29 (Caland 1191.)
geschieht: man hat also jetzt den Weg des Lebens betreten und hindert den
Tod, auf demselben nachzufolgen. Dies geschieht auch durch das Hinlegen
eines Steines, eines ,Berges*, der die Lebenden von dem Tode scheidet (ib. 122;
dhnliche Riten muB man schon zur rigvedischen Zeit gekannt haben, wie sich
aus den Strophen RV X 18. L —4 ersehen 1iBt). Zur Beleuchtung des Ideen-
kreises, der allen jenen Handlungen zugrunde liegt, fiihre ich hier zuletzt den
Spruch an, mit dem nach den Madhyandinas das Abspannen der Zugochsen
geschieht, mit denen man eine rituelle Pfligung vollzogen hat (nimlich die
Pligung der Erde an dem Platze, wo die Gebeine des Toten beigesetzt werden
sollen): ,,Geht, abgespannt, ihr Stiere, zu den Goéttern, wir haben die
Grenze jenes Dunkels iiberschritten, das Licht erreichten wir,
zum Himmel gelangten wir* (ib. 148),
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blick auf die Rezitation eines gewissen Sastra (einer Reihe von Strophen)
im Somaopfer, ,ist die Welt der Gotter (devaloka), Yama die Welt der
Viiter (pitrioka): so steigt er fiirwahr von der Welt der Viter zu der
der Gotter empor.“!

Die Hymnen AV VII 53 und IX 2 sind in dieser Hinsicht fast eben-
so belehrend wie die friiher besprochenen (VIII 1 und 2; V 80). AV VIL 53
bezweckt — davon zeugt jeder Vers — eine Person vor dem Tode zu
schiitzen und ihr Gesundheit und langes Leben zuzusichern. Er beginnt
mit folgender Strophe:

»Als du, o Brhaspati, uns von dem Jenseitsdasein (amuirabhiuyat) des
Yama, dem Fluch (abhisasteh)?, erlsstest, da dringten die beiden Asvin,
o Agni, die Arzte der Gotter, den Tod mit Macht von uns zuriick®, und
endet mit der folgenden:

nvon der Finsternis heraus zum hochsten Gewdlbe emporsteigend,
sind wir zu dem Gotte unter den Gottern, der Sonne, dem hdchsten
Lichte, gegangen.”

Die letzte Strophe nur bildlich aufzufassen, verbietet nicht nur der
Inhalt der ersten (vgl. die FuBnote), sondern alles, was wir bisher iiber
die vedischen Jenseitsvorstellungen kennen gelernt haben. Was man
hier vor Augen hat, ist ein wirkliches Emporsteigen von unterirdischer
Finsternis zu den lichten Héhen der Himmelswelt. Das ergibt sich auch
daraus, daB die Strophe, wo sie in der Praxis zur Verwendung kommt,
bei gewissen Gelegenheiten mit einem symbolischen Aufsteigen ver-
bunden wird (s. Whitneys Anm.).

Handelte es sich in dem eben besprochenen Hymnus darum, einen
Menschen vor dem Tode zu schiitzen, so sucht man in 4V IX 2 seinem
Widersacher, oder seinen Widersachern, durch Verhexung alles Bose zu-
zufiigen und iibergibt sie sogar dem Tode, wie in mehreren Versen (4, 5,
10, 14, 16, 17) ausdriicklich zu lesen ist. Daf der Tod dabei nicht nur
als der Verlust des Lebens, sondern als etwas weit Positiveres und folg-
lich auch weit Fiirchterlicheres gedacht wird, ergibt sich unzweideutig aus
gewissen stets wiederkehrenden Wendungen. ,LaB meine Widersacher

1 gbhy-ut-kramati (ebenso Kaus. Br. V7, oben 8. 378,4): die gegebene Uber-
setzung ist wenigstens die wahrscheinlichste — wenn es auch moglich wire,
in ud nur die Bewegung aus (der Viterwelt) hinaus ausgedriickt zu seben —
besonders wenn man die zahlreichen Parallelen vergleicht, in denen die Fahrt
nach der Gotterwelt als ein Aufsteigen gedacht wird.

2 o heifien die ,Fesseln des Todes in AV VIII 2, 2, vgl. oben, wenn
nicht hier von einer wirklichen Verwiinschung (die den Tod hervorgerufen hat)
die Rede ist. Eine Parallele bietet der Ausdruck papman, ,das Bise“ (schlecht-
bin), der in den Brahmanas (auch in den Upanisaden) sehr oft vom Tode ver-
wendet wird. Man beachte aber, daB dieses ,Bose“, dieser ,Fluch“, ein Da-
sein ist und nicht nur das Aufhoren des Lebens!
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abwirts fallen (nicaih padaya)“, bittet man den Gott Kama (v. 1).
»Stiirze sie in die tiefsten Finsternisse (adhama lamamsi)! (v. 4).
,Kama, Indra und Agni, laBt sie, im Verein, fallen, abwirts, und wenn
sie in die tiefsten Finsternisse gestiirzt sind, brenne, Agni, ihre
Wohnsitze! (v. 9). ,,Schlage (= tdte: jahi), Kama, meine Widersacher,
laB sie in blinde (d. b. undurchdringliche) Finsternisse (andha ta-
manmsi) fallen” (v. 10). ,Abwarts (adhardsicak) sollen sie flieBen, wie ein
Kahn, der sich von seiner Vertiuung losgerissen hat; es gibt fiir sie
keine Riickkehr mehr“ (v. 12). Dieselben Ausdriicke (,,stiirze sie, in die
tiefste Finsternis®, vgl. die gleichwertige Wendung: ,treibe sie fort, weit
von dieser Welt weg®) kehren in noch drei Versen wieder (15, 17, 18).}

Hoffentlich bedarf es keines weiteren Beweises dafiir, daf die tief
gelegene, ,blinde* Finsternis, in welche nach den unermiidlich wieder-
holten Beschworungen des eben angefiihrten Hymnus die Widersacher
herabstiirzen sollen, nichts anderes ist als der unterirdische Wohnsitz
der Toten, der uns schon in so vielen anderen Beispielen begegnet ist,
derselbe, nach dem man auch laut einer frither angefiihrten AV-Stelle
seinen Feind hinwiinscht.? Allerdings wiirde man vielleicht, wenn man
sich der hergebrachten Auffassung des vedischen Jenseitsglaubens an-
schlésse, dahin neigen, in dieser ,tiefen, undurchdringlichen Finsternis*
nicht das Totenreich, von dem man nichts zu wissen scheint, sondern die
Holle zu sehen?® (vgl. oben S. 342f.). Aber nichts deutet an, da man hier

1 Vgl. auch AV XII 8. 49: ,Liebes wollen wir denen tun, die uns lieb
sind, wer immer uns haBt aber, der soll zur Finsternis gehen¢, und die
dunkle, von den Texten auf die mit dem Toten (auf dem Scheiterhaufen) ge-
opferte Anustarani-Kuh bezogene Strophe AV XVIII 8. 3: ,Ich sah die Jugend-
liche, wie sie gefiihrt wurde, die lebendige, wie sie fiir die Toten herumgefihrt
wurde; als sie (schon) von blinder Finsternis umgeben war, fiihrte ich sie
von Osten (?) weg.“ DaB die blinde Finsternis hier den Tod bezeichnet, diirfte
nicht bezweifelt werden konnen.

® Ebenso iiberldBt in T'Br III 11. 8. 1 Vajaéravasa, von Zorn ergriffen,
seinen Sohn Naciketas dem Tode mit den Worten: ,Gehe zur Wohnung des
Todes hin“ (parehi mrtyor grhanm). Dorthin gelangt, muB Naciketas drei Tage
und Nichte ohne zu essen in seinem Haus verweilen, weil der Tod verreist ist.
Der Tod muB ihm deswegen die Erfiilllung dreier Wiinsche zugestehen, denn
einen Brahmanen darf man nicht unbewirtet lassen. Dabei entspinnt sich ein
Gespriich, das das bekannte Thema der Kathaka-Upanisad bildet. Aus diesem
Texte kann man sehen, daB der Tod kein anderer als der Gott Yama ist. Wir
haben hier noch ein Beispiel dafiir, daB es fiir den vedischen Inder ein Jen-
seits gab, das weder mit Himmel noch Hélle zusammenfiel, sondern in uralter
Weise als die diistere Wohnung des Todes gedacht wurde.

3 Keiner der mir zugiinglichen Ubersetzer und Ausleger (Whitney und
Lanman a. a. O.; Bloomfield SBE. XLII 220ff.; 691ff.; Ludwig Der Rigveda
111 619f.; Muir a. a. 0. V 403ff) hat etwas iiber die hier besprochenen Aus-
driicke mitzuteilen, ebensowenig wie iiber die synonymen Wendungen in AV
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an eine Hélle gedacht hat. Dagegen spricht alles, nicht am wenigsten
die Angaben des Hymnus selbst, dafiir, dafl es sich schlechthin um den
Tod handelt. Den Feind soll alles Ubel treffen: Krankheit, Kinderlosig-
keit, Verlust von Haus und Eigentum und schlieflich auch das Schlimmste
von allem, der Tod, der hier nicht nur das Verlorengehen des Lebens,
sondern etwas noch Schlimmeres bedeutet. So aufgefaBt bekommt der
Hymnus einen ganz plausiblen Sinn.

Wenn ,die Finsternis, die tiefe, blinde Finsternis“ usw. als Bezeich-
nung des Todes an den eben angefiihrten und anderen Stellen sich nur
auf den Tod als solchen und in grofiter Allgemeinheit bezoge, dann
konnte man vielleicht den Ausdruck, wie in den modernen Sprachen,
nur als eine Metapher auffassen. LiBt es sich dagegen nachweisen, daf
er auch etwas dariiber hinaus bezeichnet, dab er sich mit anderen Worten
vielmehr auf das bezieht, was jenseits der Grenzscheide zwischen
Leben und Tod liegt, dann muB er einen weit reelleren und konkreteren
Sinn gehabt haben. Dann muB man unter diesen und #hnlichen Aus-
driicken ein jenseitiges Los verstanden haben. Denn das, was den
Menschen jenseits des Grabes erwartete, war ja nach vedischer Anschau-
ung keineswegs nur ,die Finsternis des Todes“, sondern ebenso sehr
»das Licht des Lebens“ — n#mlich fiir alle die, welche beim Tode zum
Himmel gingen. Ein solcher Fall, wo zudem angedeutet wird, daf die
»Finsternis* nur eine Moglichkeit bezeichnet, neben der es auch andere
gibt, liegt in dem folgenden alten Brahmana vor, das in mehreren der
Ritualtexte zitiert wird, die sich mit Tod und Bestattung befassen
(Caland, Die altindischen Toten- und Bestattungsgebriuche, 90): ,Aus
der Finsternis gelangt derjenige mit dem Ahitagni (= demjenigen,
der die drei sakralen Feuer halt: hier ist der ilteste Sohn gemeint,
der beim Todesfalle an die Stelle des Vaters getreten ist und die
Verbrennung seines Korpers besorgt) zur Finsternis, den man mit
einem anderen als den drei Feuern verbrennt.* Was wire wohl diese
Finsternis, zu der der schon Verstorbene gehen muB, wenn er nicht
mit den drei heiligen Feuern verbrannt wird, anderes als der ewige
Tod, dem derjenige anheimfillt, dessen Kérper beim Tode einem pro-
fanen Feuer iibergeben wird? Denn die Verbrennung durch die drei
heiligen Feuer ist ja eben der Weg, auf dem ein gliubiger Ahitagni zum
Himmel kommt, wird daher auch als ein Sakrament aufgefaBt, durch
welches der Mensch zum ewigen Leben geweiht wird.! Hier an die

VII1 und 2 und V 30. Mehrere Forscher beziehen sie indes auf die Hdlle
(weiteres in einem spiteren Zusammenhang). ]

! Vgl. oben S. 362ff. 367 und die S. 362f. angefiihrten Beispiele. Uber den
Sinn und Zweck der Kremation siehe besonders Caland a. a. 0. 174f. Das sekun-
dire Baudhayanasutra erklirt sie fiir ein Sakrament (samskara). Es gebe deren
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Hélle zu denken, wire ganz verfehlt. Zwar kennen die Brahmanatheo-
logen auch eine Holle, aber nicht vor der Holle fiirchtet man sich, wenn
man sich durch alle Mittel — vertiefte Einsicht in die Mysterien des
Opfers und seine richtige Handhabung — die himmlische Seligkeit zu
sichern sucht, sondern vor dem Tode, dem schlechthin ,,Bosen® (papman),
wie man jhn in diesen Kreisen nennt. Die Uberwindung des Todes, nicht
der Holle, die nur das Los der schlechten und frevelhaften Menschen ist,
ist der Zweck des Opfers und der Opferwissenschaft.

Eigentlich braucht die Frage, ob die ,(tiefe, blinde) Finsternis“ des
Todes in reellem oder nur in iibertragenem Sinne zu verstehen ist, kaum
im Ernst erértert zu werden. Denn die Bestimmung ,tief* (die ,tiefste*):
adhama, wie der Ausdruck lautet), die dieser Finsternis beigelegt wird,
hat einen rein lokalen, nicht einen qualitativen Sinn. Sie bedeutet die
»tief gelegene®, nicht die ,dicke, undurchdringliche®, und gibt also deut-
lich an, daff es sich um die Finsternis der Unterwelt handelt.! Wir
erinnern uns auch, da der Viterweg noch in den Upanisaden durch
finstere Regionen verlduft und im Monde, dem Trabant der Nacht, endet.

‘Wenn daher an einer vereinzelten Stelle, nimlich AV IX 5. 1 und 3,
von dem Wege zum Himmel gesagt wird, daB er durch ,Finsternis¥,
durch ,,groBe Finsternisse“ geht — die Worte sind an einen Opferbock
gerichtet: ,gehe, die groBen Finsternisse (famamsi mahanti) durchdringend,
zum dritten Firmamente“; auch in mehreren anderen Versen wird er
aufgefordert, sich zur Welt der Gerechten, zum dritten Firmamente usw.
zu begeben (1, 4—6, 8—9, 16, 17) — dann stehen wir entweder vor
einer Kontamination der beiden Vorstellungen vom Viter- und Gotter-
weg oder aber, was wohl wahrscheinlicher ist, vor der Auffassung, daB
das Opfertier zuerst durch die Regionen des Todes wandelt, um sodann
den Gotterweg entlang zum Himmel zu gehen. Denn der Himmelsweg
ist, wie sich von selbst versteht, ein heller Weg, er geht durch Licht
zum Licht, er wird in AV XVIII 4. 14 lichtumstrahlt genannt usw.?

zwei: das fir den Geborenen und das fiir den Verstorbenen; durch das erstere
gewinne man diese Welt, durch das letztere jene Welt. Durch die Spende
(das Opfer) des fehlerlosen Kérpers, die dem Agni am genehmsten ist, sagt das
Vaikhanasasiutra, erreicht man die Himmelswelt. Sein Unterlassen kommt da-
her dem Mord eines gelehrten Brahmanen gleich. Nach dem Todessakrament,
sagt das Apastambadharmasastra, wird durch die heilige Uberlieferung ein un-
endlicher Lohn, durch das Wort svarga (Himmel) angedeutet, verheiSen.

1 Die Viater diirfen die Sonne nicht schauen. ,Wenn die Sonne (beim Opfer
an die Toten) noch am Himmel steht, soll man Verhiillungen machen“ lautet
eine Vorschrift des Manava-Srautasitra (vgl. Hillebrandt Rituallitteratur, 95, 118;
Caland Altind. Totenkult 179f.).

. 3 Vgl. auch den oben S. 374 A. angefiihrten Spruch. Die beiden Begriffe
pLicht* und ,Himmel(swelt)¢ sind, wie wir sehen werden, unauflgslich mitein-
ander verbunden und fast synonym.
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Andererseits ist es unzweifelhaft, daf die Finsternis in dem betreffenden
AV-Gedicht wirklich die Finsternis des Totenreichs bezeichnet. Denn
der dort erwihnte Opferbock stift, wenn er (zusammen mit fiinf Reis-
gerichten) ,in dieser Welt von einem Gldubigen gespendet wird“, ,die
Finsternisse (von dem Opferer) weit weg” (v. 7, 11), d. h. er rettet ihn
(nicht) vom (kérperlichen, wohl aber vom jenseitigen) Tode und ver-
hilft ihm zum Himmel, wie es in einer Menge von Versen heifit (10, 12,
14, 16, 18, 26); dies ist eben der Zweck des betreffenden Opfers.

Von den oben beriihrten Anschauungen, und zum Teil nur von sol-
chen Anschauungen aus, erkliren sich nun gewisse Vorstellungen iiber
die Viterwelt und ihr Verhiltnis zur Gotterwelt, iiber Yama, den Herr-
scher der Hingeschiedenen usw., die, wenn die Viterwelt wirklich mit
den Wohnungen der Seligen im Himmel identisch wire, ziemlich unbe-
greiflich erscheinen miiten. Dahin gehort die Tatsache, daB Viterwelt
und Gétterwelt, wie auch Oldenberg hervorgehoben hat (vgl. oben S.348),
oft ausdriicklich voneinander getrennt werden und sogar nach verschie-
denen Himmelsrichtungen verlegt werden (die Gotterwelt liegt im Norden,
deren Tor im Nordosten, die Viterwelt im Siiden, deren Tor im Siid-
osten).! Weiter der Umstand, daB, wo im Ritual eine Grube vorkommt,
diese als ,,Sitz der Viter, ,die Welt, wo die Viter sitzen“ benannt wird
(Oldenberg, oben) und #hnliches.? Schlielich gehort in diesen Zusammen-

1 Sat. Br. XI17.8,7; XIII8.1, 5 (vgl. V16.2,4); Kaus. Br. V7 und XVI 8 (oben
8.373,4); J. Br.1164(Caland 54£.); Maitr.Up.V136. Vgl.auch die in Verbindung mit
der Leichenverbrennung vorgenommene Divination: wird der Scheiterhaufen zu-
erst durch das Ahavaniyafeuer angeziindet, dann kommt der Tote in die Gotter-
welt; ist es dagegen dae Siidfeuer, dessen Flammen zuerst den Toten erreichen,
dann geht er in die Viterwelt; und wenn schlieflich das Garhapatyafeuer ihn
guerst berihrt, dann erreicht er die Welt der Menschen. Weiter Tandya-
Maha-Br. I 8. 10, 1: ,Das Opfer ging zu den Vitern, die Gotter forderten es
wieder zuriick*, usw. Auch wenn es Sat. Br. XII 8. 1, 21 (oben S. 368) heiBt,
daB der Opferer die (verstorbenen) Viter durch einen gewissen Spruch zur
Himmelswelt fiihrt, oder ib. II 6. 1, 3, daB er sie durch den Mahapindapitryajis
»2z0 einer besseren Welt hinauffiihrt* (upa-ud-nayati), so ist ja damit so
deutlich wie moglich ausgesagt, daB man sich die Welt der Viter oft als eine
andere und niedrigere Welt als die der Gétter dachte. DaB sie daneben mit-
unter auch als mit der Gotterwelt identisch aufgefaBt worden sein diirfte
(AV XVIII 4. 64; XII 3. 3, oben S. 365), ist ganz natiirlich, vgl. das Verhiiltnis
zwischen Viiterweg und Gf)'tterwqg,

* 7513 6,1; VI 8. 4, 2; Sat. Br. INT 6.1, 13; I 7.1,6; V2. 1,7 In
derselben Weise wird das Grab, in dem die Gebeine des Toten beigesetzt werden,
»,Yamas Sitz¢, ,,Yamas Wohnort'* genannt (Caland a. a. O. 1561, 168). Wenn man
das Innere des Grabes mit Grisern bestreut, sagt man: ,Diese Opferstreu bringen
wir den Vitern, den Gottern streuen wir spiter, wenn wir leben“ (ib. 162). Hier-
her ist es auch zu stellen, wenn der untere, in die Erde vergrabene Teil des Opfer-
pfostens (beim Tieropfer) als den Vitern gehorig betrachtet wird (Sat. Br. 111 7. 1,7,
vgl. IIT 6. 1, 14; III 7. 1, 25); wenn die Spitze der Griiser als in Beziehung zu
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hang auch der im Totenkult beobachtete Gebrauch, die Opfergaben in
Gruben in die Erde zu legen (Oldenberg). Aus Beispielen, die in meiner
Abhandlung Rudra, Fuinote p. 73ff., zusammengebracht sind, kann man
sehen, daB diese Form der Ubermittlung der Gaben an die Toten sowie
an die chthonischen Gottheiten iiberhaupt sich auch in spiteren Zeiten
und bis auf den heutigen Tag beibehalten hat und daB sie in vielen
Fillen auf lebendiger Anschauung fuit. Vielleicht ist es mir gelungen,
durch die vorliegende Untersuchung iiberzeugende Beweise fiir das Vor-
handensein einer solchen lebendigen Glaubensunterlage des Totenopfers
zu vedischer Zeit vorzubringen.

Yama als Todesgott und Herrscher der Unterwelt in den spiteren
Samhitas (Atharvaveda und Yajurveda), in den Brahmanas und den
Upanisaden.

Hatten die Menschen der vedischen Zeit so lebendige Vorstellungen von
dem Wohnsitz der Viter als einem diisteren, unterirdischen Schattenreich,
dann miissen sie auch einen anderen Yama gekannt haben als den
milden Herrscher im Paradies der Seligen, einen finsteren, schrecken-
erregenden Gott Yama, der ebensowenig mit dem Himmel und dem Leben
dort zu tun hatte wie der Tod und die Welt der Toten. Und in der Tat
tritt uns Yama an mehreren Stellen der vedischen Literatur auch in dieser
Gestalt, diister und unheimlich wie der Tod selbst, entgegen. Er ist
der Herrscher der Unterwelt, und seine Domiine ist eine Wohnung
des Schreckens (vgl. oben S. 351ff.; 3711f.; 3741,; 376,2; 379,1). Als
Konig der Unterwelt herrscht er auch iiber die Erde, wie der Windgott
iiber den Luftraum und die Sonne iiber den Himmel (7S 1114.5;V 2. 3,1;
Par, Grh.-Sutral 5). Aber seine Tatigkeit ist nicht auf das Totenreich be-
schrinkt. Erist es, der dem Leben der Menschen eine Grenze setzt und auf
dessen GeheiB sie sich in das dunkle Land jenseits des Grabes begeben: er

den Gdttern, die Mitte als in Beziehung zu den Menschen und der Wurzelteil
als in Beziehung zu den Vitern stehend aufgefat werden (ib. Il 4. 2 17); wenn
das, was Wurzeln hat, den Vitern zugeschrieben wird (ib. XIII 8. 1, 15); wenn
die zu tief gegrabene Vedi (,Altar*) ,die Viter zur Gottheit bekommt* (7S II
6. 4, 2); wenn die Viiter ,unter den Wurzeln der Kriuter kriechen (Sat. Br.
XIII 8. 1, 20); wenn sie mit der Erde identifiziert werden (Caland-Henry
a. a. 0. 6). Zu beachten ist, daB es sich in allen den angefiihrten Fillen um
die Vater (Plur) oder Yama, nicht um einen einzelnen Toten handelt. Was
hier zum Ausdruck kommt, ist also nicht die Vorstellung vom Grableben des
Toten, von dem Grabe als seinem Haus usw., sondern die Auffassung, daB der
Wohnsitz der Toten unter der Erde gelegen ist. Derselbe Gedunke
kommt offenbar auch in der AV XVIII 3. 49 (bei der Beisetzung der Gebeine
oder dem Begribnis) ausgesprochenen Bitte zum Ausdruck, daB die Erde den
Toten auf dem Wege ins Jenseits beschiitze. Vgl. auch das Totenopfer (oben
‘m Texte).
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kommt, selbst oder durch seine Boten, und holt sie, wenn ihre Stunde da ist,
nach seinem Reiche ab (AV V 30.6;12; VIIT2.11; 8.11; XVII12.27: an
der letzteren Stelle wird der Tod sein Bote genannt). Gespensterhafte und
omingse Tiere, deren Erscheinen als ein Vorzeichen des Todes gedeutet
wird, sind seine Boten: das ,blutbeschmierte Raubtier mit blutigem
Maul“ und der Geier, der bei den Leichen haust, sind nach Taitt. Aran-
yaka IV 28 seine und Bhavas® Boten; Eule und Taube, beides omindse
Vigel, sind von ihm und der Todesgéttin Nirrti ausgesandt (47 VI29. 3);
die Krihe, seit alters das Seelentier par préférence in Indien, bekommt
nach dem Vi$vanathapaddhati (angefiihrt von Caland, Toten- und Best.-
Gebr., 78) am zehnten Tage nach der Bestattung ein Opfer — vermut-
lich ist sie der Verstorbene selbst — wobei sie unter anderem yamadita,
Yama-Bote, angeredet wird, ja, sie heiBt sogar Yama schlechthin.? Wie
er die Menschen nach seinem Reiche wegschleppt (s. gleich unten), S0
bittet man ihn in dem Beschwérungshymnus AV VI 84 (v. 3), denjenigen,
der schon vom Tode umarmt worden ist, zuriickzugehen. Er ist ,der Tod*
(mrtyu) schlechthin (4V V 30.12; VI 28.3; 63. 2; 84.3; 93.1; MSII5.6;
JBr128, Caland, 131.), der ,schlimmes Sterben bringende, der Verderber*
(4V V193.1).3 Die Vorstellungen von ihm sind von einem ebenso krassen
wie fiirchterlichen Realismus geprigt. Wie man JBr I 332 (Caland, 125¢£.)
und Kath. Up. ITI 11 und 15 von dem ,Rachen (@sya, mukha) des Todes*
spricht, in den man seinen Feind schleudert oder aus dem ein Mensch
befreit wird, so wirft man in Zaitt. Ar.IV 37 und Apastamba-Srauta-
Statra XV 19. 7 den Widersacher in ,,Yamas Rachen®. Und mit einer
dhnlichen und ebenso realistischen Wendung heit es JBr 1 28 (Caland 13)
von Yama: ,Dieser Yama ist der Tod, der ,Fresser® (atsyan, eig. ,der
fressen wird“), wie man ihn nennt.“

Ich schlieBe diese Belegsammlung iiber Yama als Todesgott mit einem
Passus ab, der, wie ich hoffe, trotz seiner Kiirze alle Zweifel in bezug
auf die Echtheit des Bildes von ihm beseitigen wird, das wir mit Hilfe
zerstreuter Notizen und auf Grundlage der allgemeinen Vorstellungen
vom Totenreich zur vedischen Zeit hervorzurufen gesucht haben. Die
betreffende Stelle (7S IIT 3. 8, 3), auf welche ich schon in meiner Ab-
handlung Rudra, 306, aufmerksam machte, lautet wie folgt: ,, Yama ist
Agni, Yami ist diese (Erde). Indem der Opferer den Altar (die Vedi)
mit Krautern bestreut, macht er sich zum Schuldner Yamas. Wenn er
nun ohne (die Streu) zu verbremnen, sich (vom Opferplatze) entfernte,

! — Rudra-Siva.

® In einem von Stenzler in seiner Ausgabe des As$valadyana-Grhya-Sitra
Abh. d. Deutsch. Morgenl. Gesellsch. III, Krit. Anm. 47, aufgenommenen Spruch.

8 Er tritt in V.S 39. 13 mit ,dem Ender, dem Tod“ und AV VI 29. 3,
32. 2f. und MS II 5. 6 mit Nirrti, der Unterweltsgottin, zusammen auf.
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so wiirden sie (d. h. die Diener Yamas) ihn, am Halse gefesselt (griva-
baddham), in jene andere Welt (amusmiml loke: formell ebenso denkbar,
aber nicht wahrscheinlich, in jener anderen Welt) schleppen (neni-
yeran). Indem er mit den Worten: ,Die Schuld, die ich nicht zuriick-
bezahlt habe‘ usw. (das Gras) verbrennt, findet er Yama, wihrend er
noch lebt', mit dem ab, was er zu fordern hat, und geht so schuldlos
zum Himmel.*

Der Gott, der uns hier entgegentritt, hat offenbar mit dem Yama
wenig gemeinsam, den wir in den Rigvedagesingen als den Konig der
Seligen im Paradiese kennen lernten. Er ist vielmehr mit dem inferna-
lischen, abstofenden, alle Ziige primitiver Brutalitit verratenden Todes-
gott Yama identisch, dessen Gestalt uns aus der spiteren Literatur so-
wie aus dem heutigen Volksglauben so wohl bekannt ist. Dafi auch die
vedische Vorstellung diesen Gott kannte, das scheint man bisher all-
zusehr iibersehen zu haben?, ebenso wie die Tatsache, daB der nach-
vedische Totenreichglauben iiberhaupt nur eine Erbschaft aus der vedi-
schen Periode ist. DaB wir in dem oben zitierten Passus wirklich den
nachvedischen Gott Yama vor uns haben, ist unverkennbar. Denn ganz
so wie hier hat auch dieser seine Schergen, die die Menschen mit Fes-
seln, vor allem in Form von Schlingen® binden und sie nach dem Lande

1 tha san, yhier (auf Erden, im Leben) seiend.

? Dariiber Niheres in einem anderen Zusammenhang.

8 Die Fessel oder Schlinge gehort nach indischem Glauben seit #ltester
Zeit zur Bewaffnung Yamas und anderer Todesgottheiten. Der &lteste Literatur-
beleg, der diesen mit Schlinge bewaffueten Yama in einer konkreten Situation
auftreten 1aBt, ist die schone Savitri-Episode des MBh. Hier naht er, fiirchter-
lich anzusehen, eine Schlinge in der Hand, um die Seele (purusa) des Satyavant,
des jungen Gatten Savitris, zu holen, zieht sie mit einem Ruck aus dem Kérper,
fesselt sie und geht von dannen nach Siiden, dem Lande des Todes (Sav. V 61f.).
Ganz in derselben Weise benehmen sich auch die beiden Boten Yamas im
Pretakalpa des Garuda-Purana I 30ff. (s. Abeggs Ubers., 1921, p. 87£). Die be-
treffende Vorstellungsweise ist heute noch lebendig. Uber die Schlinge als
‘Waffe Yamas und anderer Todesgottheiten in den beiden Epen, s. Hopkins Ep.
Muyth. 111, 112, 113, 114, 116. Kala (ein fiirchterlicher, mit Siva identifizierter
Todesgott) legt sie um den Hals derer, die sterben miissen. Im RV X 97. 16
und 4V VI 96. 2 wird von der Fessel (padbisa) Yamas gesprochen, von der man
sich durch Beschwidrungen zu befreien sucht und ebenso AV. VII 112. 2 und
VI 7. 28. Nirrti ist als Todesgéttin mit Schlingen versehen, mit denen sie
die Menschen fesselt (A7 1 31, 2; VIII 1.3, oben S.351; VS XII65; TSV 2.4, 3;
VII 656. 3; 84. 2; 88. 7). Sie sind aus Eisen (ib. VI 84. 3; nach v. 4 sind ihre
Opfer an einen eisernen Pfosten gebunden). Auch Varuna hat Schlingen, sie
bedeuten Krankheit und Tod (RV' I 24. 15; 25. 21; VI 74. 4; VII 65. 3; 84. 2;
I1X 73.4; X 85. 24; AV IV 16. 6; VI 96.2; XVIII 4.69; TS12.5,1; 3.19, 1ff;
Il 6. 6, 1; 11. 1). In denselben Kreis von Vorstellungen gehort es schlieBlich
auch, wenn von den ,Schlingen oder Fesseln des Todes® gesprochen wird
(AV 1L 6.5; VIII 1. 4; 2. 2; Kath. Up. I 1.18; IV 2; Adt, Br. III 14): hier kann
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mitschleppen, wo der Tod herrscht. Und ganz so wie hier ist dieser Yama
kein anderer als der Tod selbst, der allgewaltige, schonungslose Herr-
scher, dessen Ruf die Menschen unerbittlich gehorchen miissen, mdgen
sie sich noch so sehr dagegen striuben.! Man hat nimlich zu beachten,
daB es sich hier um den Todesgott Yama handelt, nicht um den gleich-
namigen Herrscher der Holle, der ebenfalls dem nachvedischen Glauben
wohl bekannt ist und der sich von dem ersteren nicht unterscheiden
laBt, da dieser in seiner Person beide Amter vereinigt. Denn asau lokah
(Nom. von asmiml loke), ein sehr gewohnlicher Ausdruck in der vedischen
Literatur, besonders in den Brahmanas, ist wortlich ,jene andere Welt,
das Jenseits“, und bedeutet auch nichts anderes als dies, also nicht die
Holle. Hier ist offenbar das Jenseits als die Welt des Todes, in der
Yama gebietet, gedacht: wer nicht Yama in der erwihnten Weise zu-
friedenzustellen versteht, der gerit in seine Gewalt, d. h. er fillt dem
Tod und seinen Michten anheim; wer dagegen seine Rechnung bei ihm
begleicht, der geht, wenn er das Zeitliche segnet, nach der Welt, wo es
keinen Tod gibt, d. h. in den Himmel. Denn iiber diese Welt erstreckt
sich nicht die Macht Yamas.? ,Im Himmel ist nicht Yama® heifit es
in der Kathaka-Upanisad. ,In der Welt des Himmels gibt es keine
Furcht, dort bist nicht du, nicht macht das Alter besorgt; beiden,
dem Hunger und dem Durste, entriickt, frei von Leid, freut man sich in

es sich sehr wohl um eine Metapher handeln, aber diese fuBt auf einer durch-
aus konkreten Vorstellung. Die Vorstellungsweise kann sehr wohl altes indo-
iranisches Erbgut sein, da auch die iranische Uberlieferung mit Schlingen
bewaffnete Todesdimonen kennt, die die Seelen zu fesseln und in die Hélle
zu schleppen suchen (Pavry The zoroastrian Doctrine of a future Life, New York
1926, p. 15, 63, 84), findet sich aber auch bei anderen Vélkern.

1 Hillebrandt fihrt in der Einleitung zu seiner Ubersetzung der Kathaka-
Upanisad in Rel. Stimmen der Vilker 1 (1923) 116 zwei Liedchen aus dem Drama
Mudraraksasa an, die in dieser Hinsicht sehr klirend sind. Sie sind in den
Mund eines Yama-Verehrers gelegt: ,Verehret die FiiBe Yamas! Was wollt ihr
mit anderen Gottern tun? Er nimmt das zitternde Leben denen, die anderen
Gottern zugetan sind. ,Der Mensch empfingt sein Leben auch von eiuem
Unfreundlichen, wenn man ihn mit Liebe umfaBt. Durch Yama, der alle Welt
sterben 1aBt, leben wir.“ So hat auch der Verfasser der oben angefiihrten Stelle
der TS gedacht, wenn er auch kein Yama-Verehrer im eigentlichen Sinne
gewesen ist.

3 Dazu ist die interessante Tatsache zu vergleichen, daB der ,Wiedertod“
(punarmrtyu) — die Wiederholung des Todes im Jenseits, ein Gedanke, der in
der Brihmanazeit tiefe Wurzeln geschlagen hat (er findet sich auch in der
Brhar. Up.) — laut den Braihmapas eben in jenem asaw lokak, dem dunklen
Lande jenseits des Grabes, vor sich geht, das aleo in eminentem Grade vom
Tode beherrscht wird, wihrend die Himmelswelt (svargaloka = devaloka, Welt
der Gotter) eine Welt der Unsterblichkeit ist, die man folglich mit allen Mitteln
zu erreichen strebt (s. Boyer a. a. O. 475f., wo man Belege findet).
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der Himmelswelt . . . Unsterblich sind die dort im Himmel weilen“, sagt
Naciketas in dem beriihmten Dialoge mit Yama ib. I 12f. Man hiite sich,
jene Worte — ,,dort bist nicht du“ — nur bildlich etwa in dem Sinne
von: ,dort hat der Tod keine Macht mehr* zu verstehen. Auch dies
und eben dies will natiirlich Naciketas sagen, nur fafit er den Tod ganz
sinnlich-konkret als eine persdnliche Realitdt auf. Yama ist nicht im
Himmel, er herrscht im Totenreich' — sowie auch, obgleich in anderem
Sinne in dieser verginglichen Welt — und vermag denen nichts anzu-
haben, die den Weg zum Himmel gefunden haben. Denn der Himmel
liegt auBlerhalb seiner Machtsphére. Naciketas spricht in dem erwihnten
Dialoge drei Wiinsche aus, deren Erfiillung Yama ihm gewihren muf
(vgl. oben S. 876,2). Der erste liuft darauf hinaus, daf Yama ihn ent-
lasse (ib. I110), d. h. daB er das Leben zuriickbekomme, und daB der
Vater, durch dessen Fluch er dem Tode anheimfiel, ihm nicht mehr
ziirnen soll. Der zweite, der uns hier ausschlieBlich interessiert, ist eine
Aufforderung an Yama, ihm das (Opfer-)Feuer? zu lehren, das zum
Himmel fiihrt, durch das man ,die Schlingen des Todes von sich weg-
stoBend und frei von Leiden sich in der Welt des Himmels freut“ (I 18).
Also auch hier ist der Tod, wie wir sehen, nicht nur der korperliche,
sondern ebensosehr der jenseitige Tod, jenes diistere Dasein in einer
anderen Welt, das dem Tode selbst gleichkommt und von dem man nur
durch die Erhohung zum Himmel errettet werden kann.

Das meinten also die Inder der vedischen oder wenigstens der nach-
rigvedischen Zeit — wir sehen vorliufig wie bisher von den Hymnen-
dichtern des Rigveda ab — mit Tod und Unsterblichkeit: der Tod eine
freudelose Fortdauer in einem dunklen, grauenvollen Hades, die Un-
sterblichkeit eine endlose Seligkeit in der Welt des Himmels, wo es
weder Leiden noch Tod gibt. Sollten die Rigvedasinger iiber diese
Dinge anders gedacht haben? Dafi sie den Himmel und seine Freuden
wohl kannten, haben wir gesehen (vgl. oben S. 339ff.). In diese lichten
Welten beim Tode zu kommen, war das Ziel ihrer Sehnsucht und ihrer
Hoffnungen, davon zeugen zahlreiche Stellen der Hymnen. Aber der
Himmel stand nicht allen offen. Nur den rechtschaffenen, braven, from-
men Menschen, die zudem die Priester beschiitzten und ihnen reichliches
Opferhonorar schenkten, stellte man dieses gliickliche Los in Aussicht.

1 8o ist es offenbar zu verstehen, wenn Yama an mehreren Stellen (TS
III 4. 8; V 2. 38, 1; Paraskara-Grhya-S. 1 5. 10) als Herrscher der Erde er-
scheint, wihrend Vayn, der Windgott, Herrscher der Luft, und Sirya, die
Sonne, Herrscherin des Himmels ist.

* Es handelt sich um eine besondere Feueranlegung, der man diese Wir-
kung zuschrieb und fiir welche die Upanisadenverfasser in dieser Weise Pro-
paganda treiben,
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Ja, man kann sich, wie Oldenberg, La Terza und Konow (vgl. oben S. 343 1.
bzw. S. 349), mit Fug fragen, ob es nicht im Grunde nur wenigen Hoch-
gestellten vorbehalten war — der arischen Gesellschaft, wenn nicht
geradezu nur einer sozial und finanziell besonders begiinstigten Elite
dieser Volksschicht. Denn zweifelsohne hatte sich das vedische Zere-
moniell, das ein besonderer Gegenstand des Interesses der priesterlichen
Singer war, schon zu dieser Zeit derartig entwickelt und war dessen Be-
folgung mit so grofien Kostenaufwinden verkniipft, daBl es iiberhaupt nur
wenigen mdglich war, es zur Norm fiir ihre Frommigkeit zu machen —
jenen Gonnern und Beschiitzern der Priester, die ihren religitsen
Eifer durch fleifiges Opfern und reichliche Opferhonorare an den Tag
legten und fiir welche auch das Bestattungsritual des Rigveda zusammen-
gestellt worden ist (vgl. Oldenberg, oben S. 348).

Wenn es sich also so verhalten hat, wenn die Seligkeit ein Privi-
legium einiger Begnadeter war, wohin gingen dann die, denen der Himmel
nicht offen stand? Oder mit einer anderen Formulierung derselben Frage:
wenn die Unsterblichkeit mit der Erreichung der Himmelswelt identisch
war, wie wurde dann der Tod gedacht? Wohl nicht als eine Héllenstrafe?
Man entzieht sich nicht der Schwierigkeit durch die Annahme, daB die,
welche nach der Meinung der Priester auf Seligkeit nach dem Tode rechnen
konnten, kaum eine so kleine Minoritat ausgemacht hétten, wie wir es oben
wahrscheinlich zu machen gesucht haben. Denn auch wenn es sich so ver-
halten hat, so muf man sich dennoch fragen, ob wirklich alle diejenigen,
denen der Himmel verschlossen war, dazu verurteilt gewesen sind, in die
Holle zu gehen? Man muf offenbar eine solche Moglichkeit als undenkbar
abweisen, um so mehr, als ein so konsequenter, scharf durchgefiihrter
Dualismus auf dem Gebiete des Jenseitsglaubens sonst zur vedischen Zeit
und in Indien iiberhaupt kein Gegenstiick hat — er hitte doch irgend-
welche Spuren hinterlassen miissen — und iiberhaupt kaum auf friiheren
Kulturstufen vorkommen diirfte. Behdlt man dies im Auge und ver-
gegenwirtigt man sich, was die Priester — dieselbe streng traditions-
gebundene Priesterzunft wie im Rigveda — zur Zeit der Entstehung
des Atharvaveda, des Yajurveda und der Brahmanas iiber den Zustand
derer dachten, die den Weg zum Himmel nicht gefunden hatten, so wird
man vor die fast unabweisbare Schluifolgerung gestellt, dafh auch die
Rigvedasanger sich den Tod in derselben sinnlich-konkreten Weise als
eine wirkliche Fortdauer der Verstorbenen in einem diisteren, unter-
irdischen Hades vorstellten, von der nur die befreit waren, denen es ge-
lungen war, sich schon zu Lebzeiten den Zutritt zum Himmel und damit
auch ewiges Leben zu sichern. Ich mochte glauben, daB die meisten
religionsgeschichtlich orientierten Leser dieser Untersuchung dahin nei-
gen werden, sich dieser Annahme ziemlich vorbehaltlos anzuschliefen,
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und zwar aus dem Grunde, weil die Vorstellung eines Totenreiches
zweifelsohne einen in jeder Hinsicht primitiveren Glauben als die eines
himmlischen Paradieses reprisentiert. Denn wihrend die letztere sich
ganz gut als eine Entwicklung aus der erstgenannten verstehen lifit,
scheint es ganz unmoglich, diese aus jener genetisch zu erkliren. Somit
muf auch der Hadesglaube der spidteren vedischen Texte als ein —
immer noch durchaus lebendiges — Uberbleibsel aus weit dlteren Zeiten
aufgefaBt werden.

Die Beweisfiihrung ist unleugbar bestechend, und doch leidet sie
an einer kleinen Schwiche, die der Aufmerksamkeit eines Indologen
sicherlich nicht entgehen wird. Die nachrigvedische Zeit hat in
Glauben und Kult viel Primitives aufzuweisen, die keineswegs nur den
breiten Schichten angehort, sondern auch bei den Urhebern der vedi-
schen Literatur zu finden ist, und das dennoch nicht ohne weiteres
den rigvedischen Kreisen zugeschrieben werden darf, und zwar ein-
fach aus dem Grunde, weil es nicht notwendig arischen Ursprungs
zu sein braucht. Man muB ja nimlich immer mit einer Beeinflussung
der arischen Einwanderer seitens der autochthonen Bevilkerung Indiens
rechnen, mit der sie in eine stets intimere Beriihrung kamen, um all-
mihlich mit ihr vollsténdig zu verschmelzen, und zwar kénnte man ge-
neigt sein, Spuren eines solchen Einflusses vor allem da zu finden, wo
es sich um volkstiimlich-primitive Anschauungen und Gebriuche handelt,
die dem Rigveda unbekannt zu sein scheinen. Diese Schwierigkeit fillt
indessen im vorliegenden Falle vollstindig weg. Wir wissen ja nidmlich,
daB auch andere indogermanische V5lker — man braucht nur an die
Griechen und die Germanen zu denken — mit der Vorstellung eines
Totenreiches wohl vertraut gewesen sind, und man hat dann keinen
begriindeten AnlaB zu der Annahme, dah diese Vorstellung, die doch eine
so hervortretende Rolle schon bei den Verfassern der #ltesten nach-
rigvedischen Texte spielt, den in Indien einwandernden Ariern unbekannt
gewesen wire und erst spiter, durch die Beriihrung mit der einheimi-
schen Bevdlkerung des Landes, in ihren Glauben Eingang gefunden hitte.

Alle Umstiinde sprechen also dafiir, daB auch die Dichter des Rig-
veda ein Totenreich gekannt haben, und dies ganz unabhingig davon,
ob der Rigveda selbst uns etwas dariiber mitzuteilen hat oder nicht.
Der Rigveda ist vor allem eine Sammlung von Opferhymnen, und seine
Verfasser sind Priester, deren Interesse sehr einseitig auf das Ritual und
seine Gotter eingerichtet ist und deren geistige Welt keineswegs mit
der der rigvedischen Zeit iiberhaupt zusammenfillt. Er gibt uns somit
unter allen Umstiéinden ein sehr unvollstindiges und einseitiges Bild des
Glaubenslebens dieser Zeit, ja, sogar desjenigen der Hymnendichter
selbst. Wir konnen ja tibrigens kaum erwarten, daf diese sich eingehen-
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der mit einem so tristen Gegenstand wie dem Totenreich befaSt haben
sollten, um so weniger als sie fiir sich und ihre hochgestellten Beschiitzer
feste Hoffnungen auf himmlische Seligkeit nach dem Tode hatten, Hoff-
nungen, die sie auch in dem Todesritual des Rigveda zum Ausdruck
kommen lassen. Vielleicht ist es auch nicht ganz unberechtigt, auf die
wohlbekannte Tatsache hinzuweisen, dab die rigvedischen Dichter un-
verbesserliche Lebensbejaher waren, deren Gedanken wohl nicht allzu
oft und nicht allzu gern um den Tod und das Jenseits gekreist haben.!
Auch dieses Problem verliert indessen wesentlich an Bedeutung,
wenn wir von dem aus, was wir schon iiber den nachrigvedischen
Jenseitsglauben haben feststellen konnen, die rigvedischen Hymnen auf
die namlichen Vorstellungen hin einer Priifung unterziehen. Es stellt
sich da heraus, daB auch sie mit der Vorstellung eines Totenreiches
wohl vertraut waren, wenn sie auch in diesen Dingen vielleicht mit
der Sprache nicht ganz so offen herausriicken wie die Verfasser oder
Bearbeiter der Beschworungsformulare des Atharvaveda. Ich hoffe, die
Richtigkeit dieser Behauptung im zweiten Teil dieser Arbeit zeigen zu
konnen. (SchluB folgt.)

! Nie merkt man, daB ihre Hoffnungen auf Seligkeit im Himmel ihre
Schiitzung des irdischen Daseins und seiner Werte irgendwie beeintrichtigt
haben. Auch ist das Leben fiir sie nicht das jenseitige Leben, sondern das
Lieben auf Erden, ein Leben ,von hundert Jahren“, wie der Ausdruck lautet,
mit allen erdenklichen irdischen Giitern und Freuden, Gesundheit und Ge-
deilken, Ruhm, Kindern und Bemhtum gesegnet, wie sie uns bis zum Ubez-
drusse horen la.ssen

25*

n;muu’*
\\3 5&““‘/



Abwehrbrauch 197

Achilleus 254fF.

Ahnenkult 40. 113. 156.
171 1. 175f, 188

Aion 225ff.

Alkmene 251ff.

Altes Testament 295ff.
Animismus 39. 130ff. 150.
152. 172

Avvadea 224

Aristoteles 227 ff.
Atharvaveda 292 ff. 3501ff.

"Abpa 224

Baal-Schem 322f.
BarfiiBigkeit 198f.

Bart wachsen lassen,
Trauerritus 67f.
Beschneidung 137f. 144.
171. 173. 177, 179f.
Blutopfer 9ff. 15f.
221ff. 26f. 33f. 49
Boser Blick 195f.

18.

Brahmanas 288f 293.
3801,
Brot im Liebeszauber

332fF.

Charon 79ff.
Chassidismus 319 ff, 325 fF,
Couvade 154

Danae 2161
Demeter 53f.
Jdsdregos Feds 226 1T
Dreiviterkreis 64f.
Dhigana 287
Diomedes 237f.

Ehegesetze fiir Priester
202

Elemente, fiinf 226 ff.
Elysium 245ff.

Register.

Eselskopfiger Gott 265 ff.
Eselskult 2651F.
evocatio 206 ff.

Fisch-Phallos 334f,
Fischzauber 3331F.
Fetischismus 40. 50
Feuerkult 128

Gemma Augustea 1ff.
Goldener Regen 2161
Golem 324

Gott, hochster 178
Gottesdienst, jiidischer
3271F.

Griaberkultus 52 ff.

Haarscheren 203f.
Heilzauber 153f.

Helena 255. 262

Helios 235fF.

Hermetik 231 ff,

Heroen 246 ff.

Hethiter 206 ff.

Himmel im Veda 339ff.
Himmelfahrt 250f.
Himmelsreise 862 f.
Hinduismus 287

Hélle und Héllenstrafen
1691,

— im Veda? 342ff. 358
Homer 65 ff.

Hundeopfer 163f. 176

Janus-Aion 225fF,

lao 2711t 280
Jenseitsvorstellungen, ve-
dische 339ff.
Indonesien 1301

Inka 36T,

Inseln der Seligen 245fF.
Judentum 195ff. 2181
295 fF.

Kabbalah 312f.

Kadmos u. Harmonia
248 fT.

Keuschheit, kultische 42

Kleiderwechsel 199f.

Knotenzauber 198

Kolakreten 213 ff. 338

Kol Nidré 328

®6Avfe 52fF. T4f.

Kopfjagerei 138. 148. 157.
162. 168. 188

Kosmogonie 141

Kraft, magische 135

Ksra.nkheit als Strafe 31f.
b

Kronos 269f. 281

Kuh, heilige 294

Leichenmahl 611
Leuke 2523
Liebeszauber 332ff.
Liturgie, christl. u. Juden-
tum 296fF.

Logos 232ff. 284
loricata 2

Maggid 322f.

poxages 247

woncpioc 585, 62

Mewnon 257

Menelaos 2581

Menschenopfer 44. 47f.
95. 101. 103. 119. 155.
158

Menstrualblut 335f.

Mileh 98. 122

Mischna 304f.

Mond 141f. 178. 187. 191
Mondgott 38

Mongolen 83 ff.

Moses 278ff.

Neid der Gotter 194 ff,
Neujahr 129



Neuplatonismus 209 ff.

2391F.

6110710[17); 266,1

Opfer 43 ff. 62 ff. 81f. 981f.
128

Orang-hidop 5ff. 271

Ostereier 338

Persische Religion u. Ju-
dentum 300f.

Peru, Religion, altperua-
nische 361f.

Philon 301f.
Prianimismus 133 ff.
Proteus 258ff.

Puranas 296
Pythagoreisches Symbo.
lon 204

Rabbi 309 ff.

Rechts und links 195, 204
Reinigung des Heiligtums
201f.

Rigveda 283ff. 28sff.
3391f.

rite de passage 203f.
Rohren ins Grab 75f.
Rote Farbe 183. 185
Rudra 284. 286

Sabaoth 268 ff.
Samaveda 289f.
Samhitas 380ff.

Saturn 269f.
Schamanismus 183
Schlagen, rituell 167
Schlange 336

Schlinge des Todesgottes
382,

Schwarz und wei
Trauerfarbe 68
Schwur beim Schwerte
837f.

Secle, den Korper ver-
lassend 353f.
Seelenglaube 130 ff. 139f.
142f. 150f. 170. 175fF
1801, 188. 354 f.

als

Register

Seelensamstage 73
Seelenwanderung 143
Semang 5ff,

Seth 267ff, 275f. 282
Sexuelles 332f.
Siva 286

Sohar 316
Soldateneid 337f.
Sonne 187. 191.
287f.
Sonnengott 38f. 41f. 46f.
Speiseverbote 140. 147.
170. 173. 190. 192. 200
Steinhaufen 41
Sternschnuppen 216f.
Stierkampf 171f.

Stoa 2281T.

Strafe vom Strafbaren
gewiihlt 206

Stinde 11. 13. 15fF. 82f.
149

234 ff.

Tabu 147fF. 172.

Titowierung 144. 148f
1551, 164. 173.179.190.

Talion 205f. [192

Talmud 305 ff.

Tanzen, barfuB 198f.

Telesmata 281

Theurgie, neuplatonische
209 ft,

Tod und Unsterblichkeit
im Veda 339ff.

Tosephta 308f.

Totemismus 137f.
146 ft.

Totenbriuche b2ff. 164f.
162. 168f 173. 180ff
203f.

Totenfeste, antike 71ff.

Totenhochzeit 291

Totenklage 40f,

Totenreich im Veda 350 fT.
374fF.

Tschingis-Chan 83ff.

Typhon 2671

144.

Upanisads 293f. 3691,

3801

vA4028Y

389

Urkundenfélschung in
hellenist. jidischer Zeit
298f.

Veda 283ff. 339ff.
Vratya 2851

Weg der Gotter 359fF
3621f.

— der Viter 35691 3671
— des Todes 368ff.
Wege, zwei 35691
WeiBe Farbe 108. 183

Yajurveda 290ff. 380ff
Yama 339ff. 379f.
Yima 347f.
Yogapraxis 286

Zaddik 319f.

Zahlen, allgemeines 70 ff.
— 2: vgl. Wege

— 33 46.48.60. 701T. 94.
98f. 101. 104. 147. 156.
158f. 161. 192f 206.
335f.

— 42 136f.
166 f.

— b3 115.118.126f. 136,
187. 226f. 229

— 73 110. 1151 132.140.
142. 145. 147, 150. 155,
157. 206, 267ff. 276

— 9: 70ff. 96. 98. 109f.
112, 118. 143. 1560. 187
— 12: 151

— 40: 55,5. 70f. 201. 336
— 500: 106. 117

— 700 (7000, 70000):
122. 206. 242

— 1000: 242
Zahnmutilation 151. 1567.
162. 164. 171. 173. 176.
179. 192

Zehngebote 220 1F.
Zruvan 241f.

| Zwei Wege, 8. Weg.

142, 1560.







