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ARCHIV FUR RELIGIONSWISSENSCHAFT

I. ABHANDLUNGEN

DIE ROMISCHE KAISERAPOTHEOSE
VON ELIAS BICKERMANN IN BERLIN

DAS PROBLEM

,Die Romer erweisen jedem Inhaber des Kaiseramtes, wenn er nicht
gerade tyrannisch oder tadelnswert gewesen war, géttliche Ehren nach
dem Tode; sie, die es nicht einmal ertragen, jene schon vorher bei Leb-
zeiten Konige zu nennen.”

Mit diesen Worten formuliert Appian (B. C. 2, 148, 618) treffend
die grundlegende Aporie des Kaiserkultus in der romischen Staats-
religion: simpler Magistrat solange er lebt, wird der Prinzeps nach
dem Tode zum Gotte erhoben. Ein offenbar politisch bestimmter und
bedingter Kult huldigt also dem machtlosen Schatten, verehrt aber
nicht den Lebenden in seiner Machtfiille. Die Aporie besteht somit
eigentlich aus zwei Problemen, einem negativen und einem positiven.
Warum wehrte sich die rémische Staatsreligion, wihrend alle anderen
der damaligen Welt darin wetteiferten, den jeweiligen Kaiser zu divini-
sieren? Warum vergdtterte sie trotzdem bereitwilligst nicht nur den
Monarchen selbst, sondern auch manche seiner Verwandten, sobald sie
dahingegangen waren?!

1. CONSECRATIO

Die Kaiservergdtterung in Rom erfolgte jeweils durch einen beson-
deren, offiziell ,,Consecratio” genannten? Akt. Der Begritf, der an sich
die rechts- und ritualmiBige Einreihung einer profanen Person oder
Sache in die Kategorie des Heiligen bezeichnet® erwarb schon in cicero-
nischer Zeit die Bedeutung , Kulteinsetzung“.* In der romischen Staats-

! Das Material iiber den rdmischen Kaiserkult ist noch heute am besten
bei E. Beurlier Le culte smpérial (1891) zu finden. Im allgemeinen vgl. den
(oberflichlichen) Artikel der RE (IV. Suppl.-Band).

* Zuerst bezeugt im Jahre 42: Rostowzeff Tesserae urbis Romae (1903) 99
consecratio Aug(u)stae. ob consecrationem divae Augustae in Arvalakten unter
Claudius (CIL VI 2032). Unter Caesar und Augustus scheint der Terminus
noch nicht im Gebrauche zu sein. Vgl. Dessau 1LS 72; Fasti Amit. und Ant.
zum 17. Sept. (CIL I p. 329), die beide wohl um das Jahr 20 (CIL I p. 207)
redigiert sind.

3 Wissowa RE IV 896. 4 Vgl. TRLL s. v.

Archiv fiir Religionswissenschaft XX VII 1



2 Elias Bickermann

religion war aber der Senat von Rechts wegen fiir die Kulteinfiihrungen
zustindig. Ihm oblag also auch die Kaiserkonsekration, d. h. die Auf-
nahme des Betreffenden durch einen Beschlufl in den Kreis von Staats-
gottern Roms.! Divo Augusto honores caelestes a senatu decreti lautet der
entsprechende Vermerk im Festkalender.? Der Divinisierte galt seitdem,
wie jede andere neuaufgenommene Gottheit, als richtiges Gotteswesen.
Er erhielt einen neuen, den altromischen, wie Diva Angerona, Diva
Rumina, nachgebildeten Gottesnamen3: Divus Claudius, Divus Pertinax
Pater usw., ihm wurde nach iiblichem Ritual gedient, Tier- und un-
blutiges Opfer dargebracht® von ihm Vorzeichen eingeholt®, Wunder er-
wartet.” Seine Priester standen nur den drei grofen Flamines im Range
nach. Er erschien mit einem Wort als ,unsterblicher Gott*.?

Der romische Senat erfand aber eine Gottheit bei seinen Kultein-
filhrungen ebensowenig wie die romische Kurie einen Heiligen, wenn
sie ihn in einem umsténdlichen Rechtsverfahren kanonisiert. In beiden
Fillen wird vielmehr die an sich bestehende, nun aber geoffenbarte
Macht legalisiert. Zempestates populi romani ritibus consecrati sunt, sagt
einmal Cicero (de nat. deor. 3, 51). Das geschah erst im Jahre 259, ob-
wohl die Romer die Seestiirme auch vorher kannten, als die iibermensch-
liche Macht sich eindringlich gezeigt hatte: te quoque, Tempestas, meritam

! Mommsen Staatsrecht I 886, III 1049. * Fasti Amiternini (CIL I p. 244).

8 Lactant. div. inst. 1, 21, 22: solent mortuis consecratis nomina immutare.
Es ist bemerkenswert, daB die munizipalen und provinzialen Kulte demgegen-
iiber sowohl nach dem Tode (z. B. CIL XIII 1036) wie bei Lebzeiten des
Kaisers seinen Namen als gottlichen verwenden; z. B. Feriale Cumanum
(Dessau 108): supplicatio Augusto; Dessau 6481: flamen Ti. Caesaris Augusti.
Viel seltener ist das vor- oder nachgesetzte deus (Tarracona: Eckhel I 57;
cives Romani qui Thynissis megotiantur (A. Ep. 1912, 61)). Vgl in Pompeji
M. Holconio Celert Augusti sacerdoti und demselben sacerdoti divi Augusti (Dessau
6362 und 6362a).

* Zur Bedeutung und Geschichte des Begriffes divus s. auBer dem Artikel
in ThLL Schwering Indogerm. Forsch. 1914/16, 1. 20ff. DaB das Wort gerade
in caesarischer Zeit keineswegs den Hinweis auf Halbgottlichkeit oder dgl.
enthielt, zeigen Varro und Ateius bei Serv. den. 5, 45.

® Prudent. ad Symmach. 1 247f.: Augusti coluit, vitulo placavit et agno.
Caligula Augustus einen Stier opfernd H. Cohen Monnaies, Caligula, 9 = H. Mat-
tingly and E. Sydenham Roman imperial coinage 1 (1928), Taf. 7, 116. Mart.
IX 1 dum voce supplex dumgque ture placabit matrona divae dulceluliae numen.
Tertull. ad nat. 1 10: regibus quidem etiam sacerdotia adscripta sunt sacrique
apparatus, et tensae et currus et solisternia et lectisternia, laetitiae et ludy. Im
allgemeinen vgl. iiber den Dienst der divi Wissowa Religion und Kultus der
Romer (1912) 3431f.

¢ Prudentius 1. c. responsa poposcit. V. M. Aurelii 18, 7.

” Buet. Aug. 6.

® So in der offiziellen Eidesformel (Dessau ILS 190): Iuppiter Optimus
Maximus ac divus Augustus ceteri(que) ommes di immortales.



Die rémische Kaiserapotheose 3

delubra fatemur, cum paene est Corsis obruta classis aquis (Ovid, Fasti 6,
193). Da derartige bestimmte Veranlassungen auch bei den Deifikationen
kaiserlicher Tugenden stets vorlagen — so erhielt die Fecunditas einen
Tempel, weil Poppaea gliicklich entbunden war u. dgl.! —, miissen wir
annehmen, dab irgendwelcher spezifische AnlaB auch bei der Cae-
sarenvergstterung sakralrechtlich erforderlich war.

Diese Ursache konnte weder im Leben noch im Tode des Kaisers
liegen. Denn die Quellen betonen, dah die Konsekration stets postum
und die Vergttterung bei Lebzeiten religios unzulissig war: maledictum
est ante apotheosin deum Cacsarem numcupare? Als ein Schmeichler nach
Aufdeckung der pisonischen Verschwérung beantragt hatte, Nero tam-
quam mortale fastigium egresso et venerationem hominum mertto zu divini-
sieren, lehnte das der Kaiser, der sich sonst so gern in seiner Géottlich-
keit sonnte3, als boses Vorzeichen seines Ausganges ab. Nam deum
honor principi non ante habetur, quam agere inter homines desierit (Tacit.
Ann. 15, 74).

Der Prinzeps mufite also seine Gottlichkeit in Rom mit dem Tode
erkaufen. Das Seltsame, das darin liegt, wurde von vielen betont. Die
Christen héhnten: invitis hic denique nomen adscribitur. Optant in homine
perseverare, fieri se deos metuunt, etsi tam senes nolunt. Caracalla stimmt
bereitwilligst dem Vorschlag, den auf seine Anstiftung ermordeten
Bruder zu konsekrieren zu: sit divus, dum non sit vivus. Und Vespasian,
Freund des Positivisten Plinius, iibertrifit alle Spotter mit seinem
knappen Sterbewort: vae, puto deus fio.*

Aber auch die Sterbestunde fiihrt den Caesar an sich noch nicht in
selige Gefilde. Denn weder jeder Kaiser, im Unterschiede von so vielen
primitiven, aber auch von den spartanischen® Koénigen, noch nur der
Kaiser kam in den Himmel: schon Vespasian durfte seine als Privat-
person verstorbene Tochter® nachtriglich divinisieren.

Da die Kaiservergstterung also weder bei Lebzeiten noch von selbst
mit dem Ableben eintrat, muB der AnlaB zur Konsekration der Cae-

! Vgl. Wissowa Religion 328.

". Tertull. Apol. 34. Cod. Fuld. liest die Stelle: male traditum ante apo-
thf:’osm. deum Caesarem nuncupare sci(tyo te tsto nomine male velle et male abo-
nmmary, ut vivente adhuc imperatore deum appeles quod momen lli mortuo acce-
dit. VgI: zur Stelle zaletzt G. Thornell Studia Tertullianea. IV 132f. (Ups. 1926).

* Dio Cass. 61, 20.

* Minuc. Felix Octav. 21; V. Getae 2 (daB Geta tatsichlich gar nicht ver-
gottert und die Anekdote einfach erfunden wurde,“tut nichts zur Sache); Suet.
Vesp. 33. 5 Xen. Resp. Laced. 15, 9.

¢ Flavia Domitilla, vgl. Stein in RE VI 2732. Den Hinweis, daB die Kon-
sekration schon von Vespasian (und nicht erst von Domitian) durchgefiibrt
wurde, verdanke ich H. Dessaun.

1‘



4 Elias Bickermann

saren noch spiter entstanden sein. Der Tod schliefit in der Tat keines-
wegs das korperliche irdische Leben ganz ab, nicht das biologische
Faktum, sondern der soziale Akt: die Bestattung trennt den Dahin-
gegangenen von den Verbliebenen.! Es wird nun ausdriicklich ver-
sichert, daB die Konsekration stets erst nach dem Begribnis erfolgte?2,
und von Dio und Herodian bezeugt® daB die Bestattung gegebenen-
falls die Zeremonie der Apotheose enthielt. Die Untersuchung des
romischen Kaiserkultus hat somit bei diesem ritus consecrationis* ein-
zusetzen.

2. RITUS CONSECRATIONIS

Jeder gewdhnliche Mensch wird nur einmal begraben, wie er nur
einmal stirbt. Der in der Antoninenzeit konsekrierte rémische Kaiser
wurde aber zweimal auf dem Scheiterhaufen verbrannt, und zwar ein-
mal in corpore, dann in effigie.

Der Augenzeuge Dio Cassius bezeugt diese seltsame Tatsache fiir
Pertinax, der Zeitgenosse Herodian sowohl als allgemeine Regel wie
speziell fiir Septimius Severus, die ,Historia Augusta® sowohl fiir diese
beiden als fiir Caracalla.® Da aber in allen genannten Fiilen bekannt-
lich aufergewdhnliche Todesumstinde als Grund dafiir angesehen wer-
den konnten, ist es willkommen, daB die doppelte Bestattung auch

1 Belege dafiir sind wohl nicht erforderlich. Vgl. im allgemeinen Scheuer
Z. 4. Savigny-Stiftung, german. Abt. 1915 und 1916 und als ein hiibsches Bei-
spiel dazu G. Legrain Annales du Service des antiqu. de U Egypte 1916, 167.

2 V. Marci 18, 8: M. Aurelius wurde angeblich vergottert, priusquam funus
conderetur . . . quod nunquam antea factum fuerat neque postea. Alle sonstigen
Nachrichten bestiitigen die hier erwihnte allgemeine Regel. Z. B. Tac. Ann.
13, 2: censorium funus et mox consecratio (Claudii). Drusilla starb am 11. Juni
38 (Fasti Ostiens. Not. Scavi 1917, 180), konsekriert im September (CIL VI 2028 ¢).
Tertull. Apol. 10: quos ante paucos dies luctu publico humatos mortuos sini
confesst, in deos consecrent.

3 Dio T4, 5, 5: xal 6 pdv Ieerivaé ofrag fdavericdn. Herod. 4, 2, 11: xal
8k éueivov petd tdv lowmdy Fedv Fononsverar.

4 Amm. Marc. 23, 6, 4; vom ersten persischen Konig Arsaces: astris. ..
ritus sut comsecratione permixtus est omnium primus.

5 Dio Cass. 74, 2; Herod. 4, 2, 1: ¥%og yde ot ‘Pouclots ... vd uiv yde
cibpc Tob Televricavrog molvrslel wndsiy nareddmrovery dvdedmav véuem-
xn000 OF mlacduevor elnbve . . . mooriPéuory usw. V. Severi 7, 8: funus deinde
censorium Pertinacis imagine duxit ewmque tnter divos sacravit. V. Severi 24,
1—2: die Urne mit Severus' Asche wurde aus Eboracum nach Rom gebracht
(vgl. V. Severi 19, 4: ipse a senatu agentibus liberis qui ei funus amplissi-
mum exhibuerunt inter deos est relatus). Fir Caracalla seine Vita 9, 1: publico
funere elatus est. Vgl. 9, 12; V. Macrini 5, 2; Dio 78, 9, 1: die Leiche wurde
schon in Syrien verbrannt, die Reste wurden ,im geheimen“ im Mausoleum
beigesetzt, und die Konsekration erfolgte erst nachtriglich.
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fir den im tiefsten Frieden, in der Nihe von Rom verschiedenen Kaiser
Antoninus Pius beglaubigt wird. M. Aurelius und L. Verus verfuhren
namlich nach dessen Tode folgenderweise: Hadriani autem sepulcro cor-
pus patris intulerunt magnifico exequiarum officio. Moz ustitio secuto publice
quoque funeris expeditus est ordo. Et laudavere uterque pro rostris patrem,
flaminemque ei . . . et sodales . . , creavere.

Vier Begriffe, vier nacheinander folgende Handlungen nennt der
Biograph: exequiae, tustitium, funus und (durch die Priestereinsetzung
ausgedriickt) consecratio. Exequiae und funus sind Synonyme fiir den
Trauerzug, und zwar ist das funus publicum das auf offentlichen Be-
schluf amtlich ausgefiihrte Leichenbegingnis. Iustitium ist endlich der
iibliche Terminus fiir die Landestrauer.?

Vergegenwirtigen wir uns nun den Gang der Handlung. Die Leiche
des Kaisers wird zwar prunkhaft, aber nicht von amtswegen verbrannt
und die Uberreste im Mausoleum beigesetzt. Im allgemeinen pflegt die
offentliche Trauer in diesem Augenblicke zu schlieBen, sie wird ver-
hiingt, ez ea die qua cius decessus nuntialus esset usque ad eam diem gqua
ossa relata atque condita iustaque eius manibus perfecta essent®* Bei der
Bestattung des Antoninus Pius wird aber alles dem iiblichen Brauch
entgegen ausgefiihrt. Das iustitium beginnt hier erst nach der Beerdigung,
und der staatliche Leichenzug setzte sich in Bewegung, als die Leichen-
reste schon im Grabmal ruhten!; Und zwar gilt dieses funus publicum,
wie wir aus Dios und Herodians”Berichten von den spiiteren Konsekra-
tionen erfahren, der dem Verstorbenen nachgebildeten Wachspuppe.

Jene beiden sich einander erginzenden Berichte zeigen, daf das
Bestattungszeremonial in diesem Falle in allen Einzelheiten einem iib-

! V. M. Aurelii 7, 10—11. An die Filschung ist hier nicht zu denken, weil
1. im vierten Jahrhundert der Kaiser beerdigt wurde, so daB der Redakteur
der ,Historia Augusta® aus eigenem das Zeremoniell zu erfinden nicht imstande
gewesen wire; 2. der Terminus funus kommt nur bis auf die Biographien Cara-
callas und Macrinus’ vor und bezeichnet stets das 6ffentliche Leichenbegingnis;
der 'F‘é.lscher unterschied selbst nicht, wie die durch die Apostrophierung Dio-
kletians als Einschub erwiesene Stelle V. Getae 7 zeigt (funus Getae . . . in-
latus maiorum sepulero hoc est Severi, vgl. dazu O. Hirschfeld KI. Schr. 467),
das funus der Puppe von der Leichenbestattung. Jos. Schwendemann Der
historische Wert der Vita Marci (1923) 133f. betrachtet die Stelle ohne Beweis
als kontaminiert, die Nachricht der Vita findet aber durch die Miinzen ihre
volle Bestitigung, s. unten § 4.

* Mommsen RStR 1264, I1I 1180. Vollmer de funere publico, Jhb. f. cl.
Phil. Suppl. 19 (1893).
* Dessau ILS 140,20 ff. (fiir C. Caesar) mit Anm. 1: CIL IX 5290: Romae

tustitium indictum est donec ossa esus in mausolewm inferentur. Andere Beispiele
Vollmer a. a. O. 330, 4.
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lichen funus publicum entsprach.! Bis auf Ausbriiche des Schmerzes,

Weheklagen u. dgl. — mdvreg dua dlopuodusda xal mdvreg emidargi-
capev erzihlt der Teilnehmer Dio —, werden dabei auch die rituellen

Handlungen der Bestattung ausgefiihrt. Das alles gilt aber nur dem
Scheinbilde des schon Begrabenen. Dieses Scheinbild wird also als
wirklicher Menschenkérper angesehen und behandelt.

Der Augenzeuge Dio erzihlt, daB ein Sklave mit seinem Wedel
Fliegen vom Gesicht der Wachspuppe des Pertinax abwehrte.? Septi-
mius Severus gab ihr dann auf dem Scheiterhaufen den Abschiedskusf.
Herodian fiigt sogar hinzu, daf die Puppe des Septimius Severus sieben
Tage vordem im Palaste als Kranker behandelt wurde, mit Arzte-
besuchen, Gesundheitsbulletins und Todesfeststellung.’

An Deutlichkeit lassen all diese Nachrichten nichts zu wiinschen
iibrig. Das Wachsbild, dem Toten ,in allem dhnlich“4, mit seinen
Kleidern umhiillt5, auf seinem Paradebett liegend — das ist der Kaiser
selbst, dessen Leben durch diese oder vielleicht noch weitere magische
Handlungen in die Wachspuppe iibergefiihrt ist. Die Parallelen fiir der-
artigen Bildzauber sind zahlreich und in der ganzen Welt zu treffen.®
Hier geniige nur ein italisches Beispiel vom Jahre 136. Ein Viertel-
jahrhundert vor der Bestattung der Puppe des Antoninus Pius schreibt die
»Lex collegii cultorum Dianae et Antinoi“ vor”: quisquis ex hoc collegio
servus defunctus fuerit el corpus eius a domino iniguo scpulturae datum
non . . . fuerit . . ., ei funus imaginarium fiet. Die Satzung gebraucht dabei

! Um Raum zu sparen, verzichte ich auf entsprechende Ausfiihrung. Es
geniigt, Dios und Herodians Nachrichten mit Vollmer 337ff. oder H. Bliimner
Romische Privotaltertimer (1911) 491ff. zu vergleichen, die auch fiir das Zere-
monial sonstige Belege anfiihren.

¢ Dio 74, 4, 3. Er deutet das als Zeichen, daB die Puppe den Schlafenden
darstellte. Vielmehr ist es cadaver ventilare (Cod. Iust. 7, 6, 5). Vgl. Blimner
a. a. 0. 496, 8.

8 Herod. 4,2, 5ff. Da er auBerdem berichtet, daB die Senatoren im Trauer-
gewand um das Paradebett des ,Kranken“ saBen, wiirde daraus folgen, daB
das sustittum im 3. Jahrhundert friiher als im Falle des Antoninus Pius ver-
hingt war. Es kann aber auch sein, da8 Herodian Einzelheiten einfach ver-
mengt und entstellt, was die Glaubwiirdigkeit seines Berichtes im allgemeinen
keineswegs vermindert. Die zeitgendssischen Nachrichten vom preuBischen
Bestattungszeremonial des 18. Jahrhunderts sind ebenso undurchsichtig und
widersprechend. Vgl. unten den Exkursus.

4 Herod. 4, 2, 2: sindve mdyre dpoiay v¢ Tevelevndre.

® Dio 74,4, 3: oxevj} émimxio.

6 J. G. Frazer Spirits of the corn 1l 94ff. E. S. Hartland in Hastings Ene,
of Relig. IV 428. Seler Ges. Abhandl. II 679. B. Schmidt ARW 1926, 304. Die
Bestattung des Scheinbildes anstatt und neben der Leiche, um die Dimonen
zu téuschen (J. G. Frazer 981F.), steht auf einem anderen Blatte.

? Dessau ILS 7212 c. II 4
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denselben Ausdruck funus imaginarium, welchen die ,,Historia Augusta®,
um die von Dio gesehene Bestattung des Pertinax-Wachsbildes zu be-
zeichnen, verwendet.!

Nach der ,lex collegii“ wie in allen sonstigen Parallelen dient aber
das Bild, um den fehlenden Korper zu vertreten; im Kaiserzeremoniell
tritt es dagegen neben ihn, verdoppelt die Leiche und ersetzt sie
nicht. Zwei weitere Umstiinde sind dabei fiir unsere Untersuchung maB-
gebend: einerseits galt die offentliche Bestattung, das funus publicum,
der Wachspuppe und nicht der Leiche, anderseits hing die Konsekration
eben mit der Puppenverbrennung zusammen. Das bezeugen nicht nur
Dio und Herodian?, sondern auch der einzige Ritus, den die zweite Be-
stattung vom iiblichen fumus publicum voraus hatte: ein Adler flog vom
Scheiterhaufen empor. Das Bild des Adlers ist aber das iibliche Sinn-
zeichen der Konsekration auf den Miinzen des zweiten Jahrhunderts.
Herodian sagt, der Adler sollte dabei, ,wie die Romer glauben,* die
Seele des Kaisers gen Himmel tragen, das konnte aber ebensogut oder
noch besser bei der Verbrennung der Leiche stattfinden. Es ist viel-
mehr klar, daB die Verdoppelung nur dann irgendeinen Sinn hatte, wenn
der Kaiser erst bei der zweiten Bestattung und zwar auf eine neue
Weise von den Menschen schied,] Da aber alle Riten und Handlungen
(vom Adlerflug abgesehen) auch bei der Wiederholung mit dem iiblichen
Ritual identisch sind, so kann der Unterschied nur im Objekt der Zere-
monien liegen. Es miifte also gerade die Wachspuppe und nicht der
Korper vertilgt werden. In diesem Falle besteht aber die Differenz vom
ritualistischen Standpunkte aus darin, daf das Wachsbild im Feuer vollig
zerschmilzt, so daB hier keine sterblichen Uberreste verbleiben. Sakral-
rechtlich ausgedriickt: nach der Leichenverbrennung war das ossilegium
pflichtméBig, nach der Puppenvertilgung fiel es aus.

Die doppelte Verbrennung ist literarisch fiir die Jahre 161, 193,
211 und 217 bezeugt. Sonst werden in den Schriftquellen nur noch
die Trauerfeierlichkeiten fiir Augustus beschrieben.® Sie wurden aber
fiir Claudius genau nachgeahmt, und wenn wir Suetons Bemerkung iiber
Cl'audius: funeratus est sollemni principum pompe wortlich nehmen diirfen,
bhetfen sie iiberhaupt fiir die spitere Zeit maBgebend. In diesem Zere-
m.omel.l fehlt aber der Brauch der doppelten Bestattung. Funus publicum
gilt hier vielmehr fiir die Leiche selbst.? Das Wachsbild erscheint

' V. Pertinacis 15, 1: funus imaginarium et et censorium ductum est; vgl.
Serv. Aen. 6, 325: imaginaria sepultura. * Dio 74, 2; Herod. 4, 2.

* Dio 56, 31, 34, 42. Suet. Aug. 100. Tac. Ann. 1, 10.

* Vgl. auch Fasti Ostienses (Not. Scavi 1917, 180) vom Jahre 37, die alle
Etappen der Bestattung des Tiberius aufzihlen: IIII K(alendas) Apr. corpus in
urbe(m) perlatum per mili(tes) 111 Non(as) Apr. f(une)re p(ublico) elatus) e(st).
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auch hier, es wird auf der Bahre getragen, innerhalb welcher der Kor-
per ruht, wie man es sonst in Rom und anderswo machte, um der Ver-
wesung vorzubeugen.! Verbrannt wurde natiirlich nur der Korper. Dio

erwihnt in seiner Beschreibung von Augustus Bestattung auch den
Adlerflug.?

Ein solches offentliches Leichenbegiingnis wurde jedenfalls nicht
nur den Konsekrierten zuteil. Agrippa und Tiberius wurden genau nach
demselben Zeremoniell wie Augustus bestattet® erreichten aber die
Géottlichkeit nicht* Die Deifikation des Augustus oder des Claudius
konnte also nicht durch die Art ihrer Bestattung begriindet sein. Viel-
mehr tritt im ersten Jahrhundert ein anderer seltsamer Ritus zwischen
der Verbrennung und Konsekration ein, der fiir Augustus, Drusilla und
Claudius direkt iiberliefert ist®: ein Zeuge schwur mit eigenen Augen,

1 Tac. Ann. 8, 6: illa veterum instituta: propositam toro effigiem. Vgl. im
allgemeinen Benndorf Antike Gesichtsmasken, Denkschr. Wien. Ak. 28 (1878)
65f. E. H. Swift Amer. J. Archeol. 1923, 291 ff. Bei Augustus’ Bestattung folgten
im Zuge noch zwei seiner Statuen, darunter eine goldene (Dio 56,34, 1). Beim
Leichenbegiingnis Cisars wurde auf dem Grab seine Wachsfigur aufgestellt
und an ihr 23 DolchstoBe nachgebildet (Appian BC 2, 147). Vgl. wie bei den
Obsequien des Herzogs von Guise sein Wachsbild dreifach aufgestellt wurde
(Schlosser Jhb. Kaiserl. Kunstsamml. 29, 196).

2 Die bildlichen Darstellungen der Apotheose aus der friiheren Kaiserzeit
scheinen aber den Adler in dieser Bedeutung nicht zu kennen. Vgl insbeson-
dere den Pariser Kameo vom Jahre 17 (Bernoulli Rom. Ikonographiell 1, Taf. 30):
Marcellus schwebt auf einem FliigelroB, das vatikanische Relief um das Jahr 13
(Mies Arth. Strong Apotheosis and Afier life 1915, Taf. 7), wo Cisar in Quadriga
auffihrt und der Adler nur zur Raumfiillung dient. Vielmehr figuriert der
Adler damals eher als Machtsymbol (Gemma Augustea, bei Bernoulli II 1,
Taf. 29; Wiener Bronze bei A. Schlachter Der Globus (1927) Taf. 1, 14). Das
erste sicher datierbare Denkmal der Kaiserapotheose, wo der Adler figuriert,
ist das Relief des Titusbogens (S. Reinach Repertoire de reliefs I 276, 1). Die
zeitliche Ansetzung der Kameen von Nancy, Trier, Berlin und der sogenannten
des Germanicus (A. Furtwingler Aniike Gemmen 1II 324 und 327) bleibt leider
unsicher. Ich glaube deswegen auch nicht, daB der Adler auf dem Globus, der
auf einem spiteren As des Tiberius (Bret. Mus. Cat. I p. CXXXII), also viele
Jahre nach der Konsekration des Augustus, erscheint (Coh. Aug. 247; BMC.
T. 26, 5; M. Bernhart Handb. d. Miinzkunde T. 51, 1. Obv.: Divus Augustus
Pater. Kopf des Augustus im Strahlenkranz r.), die Himmelfahrt des Augustus
oder dgl. symbolisieren soll. Er wird vielmehr auch hier wie unter den Fla-
viern (vgl. Mattingly-Sydenham II Index s. v. Eagle) oder wie die Victoria auf
anderen Stiicken derselben Reihe (Cohen 242) schlechterdings die Macht ver-
ginnbildlichen.

3 Dio 54, 28, 5; 68, 25, 5.

4 Der seltsame Gedanke von H. Mattingly Boman coins (1928) 149, daB
die Miinze des Lentulus vom Jahre 12 (BMC 1124 T. 4, 14) a sort of unoffi-
cial consecration of Agrippa darstelle, verdient keine Widerlegung.

5 Dio 56, 46, 2. Sueton Aug. 100: nec defuit vir praetorius, qui Se effigiem
cremati euntem tn coelum vidisse iuraret. Dio 59, 11, 4: Livius Geminus hat
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den Flug des Verbrannten vom Scheiterhaufen gen Himmel beobachtet
zu haben. Und das war nicht ein zufilliger Einfall der Schmeichelei,
sondern fester Ususl: xaf vo ydg todg dmodvienoviag mag Opiv o UTORQC-
10005, 0Vg &el dmodavarifecdar dEloTvieg ol duvdvie Tk meodyoves Ew-
eaxévar &y g mugig dwegybuevov &g ToV 0deavdy oV xaranaévia Kelouges

3. DIE HIMMELFAHRT

Als Tustin der Mirtyrer auf diese Weise Antoninus Pius die Auf-
erstehung und Himmelfahrt Christi verdeutlichen wollte, war der von
ihm genannte Brauch schon tot: Sueton, sein &dlterer Zeitgenosse und
ebenso Dio Cassius ein Jahrhundert spiter erwihnen den Ritus nur als
eine Kuriositit der versunkenen Zeit.? Wie verhilt sich also dieser alte
Brauch zum neuen der Puppenverbrennung? Liegt hier eine nur dufier-
liche Verinderung oder vielmehr wesenhafte Umgestaltung des Ritus
oder gar des Sinnes der kaiserlichen Apotheose vor? Die Schriftquellen
versagen, erst das Bildmaterial, d. h. vor allem die Konsekrationsmiinzen®
ermdglichen die Frage zu beantworten.

Diese Prigungen zerfallen nach ihren Typen in zwei Gruppen.
Eine, die iltere, die mit dem ,sidus Iulium“ beginnt, bringt Symbole
und Bilder der schon erfolgten Deifikation: Tempel, Altar, Kultbild
des neuen Divus mit entsprechender Legende versehen. So etwa das
Bronzemedaillon fiir Pertinax?: Obv, Divus Pertinaz Pater, sein Brust-
bild im Paludamentum r. Rev. Aefernitas. Sein Gottesbild auf einer von
vier Elephanten gezogener Thensa. Die andere Gruppe stellt dagegen
gerade die Auffahrt zur ,Aeternitas”, das Werden der neuen Gottheit
dar: den Scheiterhaufen, den Adler usw. Und dieser Sinn der Symbole
wird durch die Aufschrift Consecratio betont.

Zum ersten Male erscheinen Prigungen dieser Gruppe im Jahre 119
bei der Apotheose von Hadrians Schwiegermutter Matidia.> Eine Miinzen-

beschworen, von Drusilla % zz tdv odoavdy adeiy dvofaivoveay xal zoig Fsols
ovyywoutvny fopaxnévar. Senec. Apocol. 1 und dazu O. Weinreich Senecas Apoco-
locyntosis (1923) 27.

' Vgl Tustin. Apol. T 21, 3. Weinreich ARW 1915, 36ff.

* Vgl. oben die vorletzte Anmerkung.

* Vgl. Eckhel Doctrina mummorwm VI 465. M. Bernhart Mitteil. d-
gg;tzgmswt. Ges. XXXIII 152 ff. M. Bernhart Handb. 2 Minzkunde d. Kaiserzeit

4 F.. Gueechi I medaglioni romani Taf. 91, 10.

8 Dle.Legende consecratio und das Adlerbild erscheinen auch auf den
Konsekrationsmiinzen der Traiansschwester Marciana, die zwischen den Jahren
112—114 vergdttert wurde. Da noch Traians Konsekrationsmiinzen vom J. 117
weder das Bild noch das Wort kennen, miissen wir zwei Gruppen Marciana-
Prigungen unterscheiden, wogegen, wie ich mich an Originalen im Berliner
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reihe brachte damals (mit geringen Abweichungen) folgenden Stempel.!
Obv. Diva Augusta Matidia. Brustbild mit Diadem r. Rs. Consecratio.
Adler auf dem Szepter. Wenn der Adler, der sich, wie wir uns erinnern,
aus dem Gipfel des Scheiterhaufens emporschwang, hier mit der Conse-
cratio in Verbindung gebracht wird, so zeigt es, daB der friihere Brauch,
zwischen beiden Vorgingen noch den schworenden Zeugen einzuschieben,
unbekannt ist und dann das Schwergewicht der Apotheose jetzt auf der
Verbrennung liegt.

Der Terminus Consecratio kommt hier auf den Miinzen zum ersten
Male vor, gleichzeitig veriindert sich sein Sinn in amtlicher Sprache.
Die Arvalakten®? verzeichnen unter dem 238. Dezember 119: gespendet
in consecrationem Matidiae Aug. unguenti pondo II und turis pondo L.
Die Konsekration als Rechtsakt bedarf aber weder des Balsams, noch
des Salbens. Als ca. 90 Jahre vordem die Arvalbriider ob consecrationem
divae Augustae opferten, gedachten sie des Tags des Senatsbeschlusses.?
Wenn sie nun den fiir den Scheiterhaufen bestimmten Weihrauch in
consecrationem verbuchen, so beweist es wieder, dall die Apotheose jetzt
unmittelbar mit der Verbrennung zusammenhiéingt und daf die Bezeugung
der Himmelsfahrt ausbleibt.

Die Himmelfahrt des Divinisierten wurde aber dessen ungeachtet
auf den Miinzen anschaulich dargestellt. Seit Hadrians Konsekration
im Jahre 139 gehort sie ebensogut wie der Rogus zum eisernen Be-
stand des Typenschatzes der zweiten Miinzengruppe. In Quadriga oder
Biga, oder auf dem Adler oder Greif, sogar auf einem dafiir so un-

geeigneten Vehikel wie dem Pfau sehen wir die neuen Gotter den
Himmel ersteigen.t

Kabinett tiberzeugen durfte, numismatische Bedenken nicht bestehen. Zur ersten,
traianischen Gruppe werden gehdren Coh. 12 und 18 (Bernhart Handb. T. 54,
2 u. 7) Diva Augusta Marciana, ,,son buste diadémé a droite” R: Ezx Senmatus
Consulto. ,Marciana ou Vesta tenant ume patera et un sceptre assise sur un
chair trainé par deux éléphants a gauche, montés chacun par un cornac. Coh.
10 (Bernhart T. 8, 6; 51, 7) mit etwas anderem Obversstempel und dem Adler
und der Umschrift consecratio (Gold und Silber) stammt dagegen schon aus
den Priigungen Hadrians zu Ehren seiner Verwandten (vgl. zu diesen seinen
Miinzen H. Mattingly JRS XV 221 ff). — Zum Adlerbild auf der Miinze Cohen
Aug. 247 8. 0b. S, 8 Anm. 2.

! Cohen II 102. Ihr Tempel ist auf einem Wiener Bronzemedaillon ab-
gebildet. Cohen Hadr. 550, W. Kubitschek Réomische Medaillons in Wien
(1909) 1.

2 CIL V1 2080, 5.

8 CIL VI 2032, 16. Vgl. Marquardt-Wissowa Romische Staatsverwaltung
III 276.

* Vgl. die Tafeln bei M. Bernhart Handbuch z. Minzkunde d. Kaiserzeit
(1926). Den Ursprung dieser Symbole deckt F. Cumont Etudes syriennes (1917),
35 ff. auf.
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Die reichen Festprigungen der Antonine und Severe, die unter der-
selben Aufschrift Consecratio den Scheiterhaufen und den Himmelflug
zur Darstellung bringen, zeigen damit, daf die alte Vorstellung vqm
Wesen der Kaiserapotheose einerseits und der neue Ritus andererselts-
die ganze Epoche hindurch in Kraft und Geltung verblieben. Zwei
Prigungen sind dabei besonders lehrreich: die Konsekrationsmiinzen
des Septimius Severus und die des Antoninus Pius,)

Auf den ersten sehen wir nimlich neben dem vom Adler empor-
getragenen Kaiser (Cohen 83) einen prachtvollen vierstickigen Rogus
(Cohen 90), der genau dem von Herodian beschriebenen und fiir die
Wachspuppe bestimmten Geriiste entspricht. Somit erhilt Herodians,
wichtige Mitteilung, daf die Himmelfahrt sowie die Konsekration mit
der Puppenverbrennung verbunden waren, dokumentarische Bestitigung.
Auf dieselbe Weise beglaubigt die Bildiiberlieferung iiber Antoninus’
Konsekration die beziigliche Nachricht seiner Biographie, wie wir! sie
verstanden haben.

Seine Sthne hatten divo Pio eine Saule errichtet, auf der die Statue
des neuen Gottes mit dem Szepter und der Weltkugel in den Hinden
stand.? Die Basisreliefs® stellten dagegen den Aufstieg des Kaisers zur
Divinitdt dar. Auf dem Hauptbild trug der gefligelte Aion* ihn mit
seiner gleichfalls vergétterten Gemahlin zur Ewigkeit empor, zwei
Adler wiesen ihnen den Weg. Der personifizierte Campus Martis, der
sowie auf dem Relief wie auf einer Konsekrationsmiinze®, die gleichfalls
den Himmelflug des Pius darstellte, zum Erhshten emporblickt, das Bild
der decursio (militarische Parade um den Rogus), das die Nebenseiten
der Basis ausfiillt, und endlich der Rogus selbst auf einigen anderen
Festmiinzen der Apotheose® zeigen, daf das Aufsteigen des Kaisers
vom Scheiterhaufen ausging. Und zwar von dem des Puppenbildes.
Denn das Marsfeld als Verbrennungsort und die decursio gehdren zum
funus publicum’, das in diesem Falle aber der Wachspuppe galt.® Die

! Die Deutung verdanken wir Salmasius, z. St. Unsere Handbiicher haben

aber von dieser vor drei Jahrhunderten gemachten Entdeckung der doppelten
Bestattung der Kaiser offenbar noch keine Kunde erhalten.

* Cohen Antonius Pius 363 (Bernhart T. 55, 2).

* W. Amelung Skulpturen d. Vatikanischen Museums (1903) 1 883 ff., Taf.
116—118,

* Deubner Rom. Mits. 1912, 1 1.

® Cohen 153, Gnecchi I medagliont romani T. 43, 5.

¢ Cohen 163 fF.

7 Die decursio wurde aber schon bei der Leichenverbrennung des S. Severus
in Eboracum ausgefithrt Dio 76. 15, 3; vgl. Sueton. Claud. 1.

3 Die Leiche des Pins wurde wohl noch in Lorium verbrannt. G. Lacour-
Gayet Antonin le Pieux (1888) 438.
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Konfrontierung der Inschriften der Siule und des Grabes des Pius! be-
statigt schlagend diesen aus dem literarischen und monumentalen Material
gewonnenen Schluf. Die erste lautet: Divo Antonino Aug. Pio Antoninus
Augustus ct Verus Augustus filii. Auf dem Grabstein stand: Imp. Caesari
Tito Aelio Hadriano Antonino Aug. Pio Portifici max. {ribunic. pot. X XIIIII,
smp. I, cos. ITIT p. p. Die Grabschrift zihlte also alle Titel der irdischen
Majestét des Mannes, dessen sterbliche Uberreste unter ihr ruhten, auf,
nannte aber die Gottlichkeit nicht. Die dem Gotte gewidmeten und
sein Werden darstellenden Bilder der Konsekrationsdenkmiler konnen
also sich nicht auf die Verbremnung der Leiche beziehen, sondern
miissen auf eine andere, spitere, die der Wachspuppe, verweisen.

Die Konsekrationsbilder des 2. und 3. Jahrhunderts veranschaulichen
also, daB der Ritus der doppelten Verbrennung, der die Bezeugung ab-
gelost hat, sich auch auf die Himmelfahrt bezieht. Wie verhalten sich
also alle drei Erscheinungen untereinander?

Die spirlichen AuBerungen der Alten klingen verschieden. Die
philosophisch Gesinnten deuteten den Vorgang als Seelenaufstieg? die
Liebhaber der Astrologie als Riickkehr des ,Astralleibes“.® Da theo-
logische Dogmen dem romischen Kult ganz fremd waren, blieb es natiir-
lich jedem iiberlassen nach eigenem Gutdiinken sakrale Handlungen zu
deuten. Die Himmelfahrt des Pius ist z. B. in gleichzeitigen offiziellen
Darstellungen auf vierfache Weise aufgefaBt: als Flug auf dem Adler,
in Quadriga und als Emporschweben auf den Fliigeln des Genius und
des Aion* Den sakralen Sinn der Apotheose kann man vielmehr nur
aus ihren Riten erschlieBen. Sie widerlegen die im Altertum und jetzt
beliebte Deutung als Seelenerhshung, die schwerlich der Bezeugung
und gewiB nicht der Puppenverbrennung bedarf. Das eigentliche Wesen
des Aktes deckt vielmehr Dio Cassius auf, wenn er den Senator, der
die Auffahrt des Augustus beschworen hat, dem Proculus, der Romulus’
Entriickung sah, gleichstellt.® Die leibliche Entriickung ist tatsichlich

1 Dessau ILS 346 und 347.

2 Dio 56, 42; Herod. 4, 2, 11, Vell. Pat, 2, 123, Tac. Ann. 1 43.

% Germanicus Aratea 552 ff.: hic (Capricornus) Auguste tuum genitale cor-
pore numen attonitas inter gentes patriamque paventem in coelum tulit et ma-
ternis reddidit astris. Manilius IV 57, Augustus caelo genitus caeloque receptus.

* Cohen 153, Antoninussiule, das Tempelrelief von Thugga. Auf ihren Konse-
krationsmiinzen bedient sich Faustina zum Aufstieg des Adlers, Genius, der
Viktoria, Quadriga und Biga.

5 Cumont (8. 10 Anm. 4) hat den Nachweis erbracht, daf die Symbole der
Kaiserapotheose aus dem Orient stammen und dort auf den Seelenaufstieg ge-
deutet wurden. Das Bild ist aber an sich stumm und vieldeutig. Der Adler
kann z. B. auch die Auferstehung symbolisieren (Dussaud Syria VI, 203) und
versinnbildlichte urspriinglich, in Babylonien gerade die Entriickung.



Die romische Kaiserapotheose 13

Sinn und Zweck der rémischen Konsekration, wie ihre nur unter dieser
Voraussetzung verstindlichen Riten beweisen.

4. DIE DEUTUNG DER KONSEKRATIONSRITEN

Die Entriickung ist die Befreiung vom Tode.! Ohne ,dem Tode und
dem Schicksal“ verfallen zu sein wird der Held durch Gottesgnade
plotzlich und unmittelbar entrafft und leiblich ins Gottesreich versetzt:
creditum est vioum cum caelo assumplum. Auf diese Weise unsterblich
geworden, wird er seither mit den Unsterblichen verehrt: AcTenidny
10v Kofjre tov aimblov fjomace Niougn & Boeog, xai viv legdg *Aoraxidng”
(Callim. Ep. 24).

Die Entriickung ist somit ein Wunder, bedarf folglich der Be-
glaubigung, ohne welche ein Wunder nur Blendwerk oder Liigenmir
ist.? Wihrend aber diese Beglaubigung im allgemeinen entweder durch
Beobachtung des Mirakels selbst (z. B. man sah die mitkdmpfenden
Dioscuren im latinischen Krieg), oder durch Feststellung der eingetretenen
Verinderung (der Kranke ist nach der Inkubation genesen) erfolgt, ist
das letzte Verfahren fiir die Entriickung in der Regel undurchfiihrbar.
Denn es liegt gerade im Wesen dieses Wunders, daf der Entraffte sich
aufierhalb der menschlichen Wahrnehmung befinden muf), so daB von
seiner Gegenwart vielleicht ein Gott, wie etwa Apollo von Traian,’
kiinden, nicht aber ein Sterblicher zeugen kann.

Die wunderbare Versetzung ins Jenseits hat aber als ihr unumging-
liches diesseitiges Korrelativ das Verschwinden des Entriickten zur
Folge. Und so wirkte der logischerweise falsche Schluf in diesem Vor-
stellungskreis iiberzeugend und bindend: das Nichtvorhandensein hier
beweist das Sein dort, der auf unerklirbare Weise Verschwundene ist
entriickt: Romulus ... cum non comparuisset deorum in numero conlocatus
putaretur (Cic. de Rep. 3, 10, 17).

Die Riten der kaiserlichen Apotheose entsprechen nun genau diesen
beiden iblichen Beglaubigungsarten der Entriickung. Im 1. Jahr-
hundert bezeugt man die Himmelfahrt selbst, das Wunder im Werden.
Qui Drusillam euntem in coelum vidit gehdrt zu derselben Reihe, wie
Proculus, der Sklave des Empedokles, der Schiiler des Liigenpropheten

! Grundlegend fir die Vorstellung und ihre Geschichte ist E. Rohde.
Psyche. Vgl. auBerdem F. Pfister D. Reliquienkult im Altertum 11 (1912) 4801,
Scheftelowitz ARW 19, 216; Jac. Grimm Deutsche Mythologie Kap. 32; Wilh.
Wundt Volkerpsychologie 11 3, 218 £, 575f.; Bickermann Z. f. Neutest. Wiss
1924, 281 ff. 8. Schebelev im Recueil Kondakov Prague 1926 (russisch).

t Vgl. iiber diesen Beglaubigungsapparat O. Weinreich Senecas Apocolocyn-
tosis (1928) 19 ff.

® Wilcken Chrest. d. Papyruskunde 491. Vgl. zum folgenden Z. f. Neutest.
Wiss. 1924, 284 ff.
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Peregrinus, wie Ascanius oder Pisistratos aus Orchomenes, welcher be-
hauptete, fwganévar tov mavégw wed boufg elg 1o ILeatdv 8gog pioecdar,
ueibova pog@iy Gvdedmov xextnuévor.! Sie alle sind Kronzeugen des
von ihnen mit eigenen Augen gesehenen Mirakels.

Das Wunder blieb im 2. Jahrhundert dasselbe, wie im 1., zu seiner Be-
glaubigung begniigt man sich jetzt aber mit dem Ausbleiben der sterb-
lichen Uberreste des Verewigten. Es war namlich fiir die Entriickungs-
vorstellung unerheblich, ob die Entraffung aus der Mitte der Lebenden
oder vom Scheiterhaufen, wie es dem Herakles selbst geschah, oder gar
aus dem Grabe erfolgte. Erforderlich war nur das Verschwinden des
Korpers. Da die Christen Neros Grab nicht kannten (das befand sich
bekanntlich nicht im kaiserlichen Mausoleum, sondern im Familien-
begribnis), schlossen sie daraus auf seine Entriickung: wnde illum quidam
deliri credunt csse tramslatum ac vivum reservatum.* Und die Gebildeten,
die es nicht iiber sich zu bringen vermochten, an das Wunder zu glauben,
waren trotzdem fest iiberzeugt, daf dessen Imitation, d. h. die geschickte
Beseitigung der Leiche geniige, um in den Ruf des Entriickten zu
kommen und deswegen Gottesehren zu empfangen: deus tmmortalis
haberi dum cupit Empedocles, ardentem frigidus Aetnam insiluit.?

Das bei der Kaiserlichen Puppenverbrennung eintretende Fehlen der
sterblichen Uberreste wiirde somit als Entriickungsbeweis vollig aus-
reichen. Zwei Parallelen, eine gelehrte und antike, die andere aus dem
Mittelalter aber volkstiimliche mogen als Illustration dienen. Herakles’
Freunde, erzihlt Diodor (4, 38, 5), éA86vteg émi v dorodoyiav nel undty
8iwg deTodv edgdvies, vmédafor tov ‘Hoaxdéa ... 8 dvBodmwy sig Fsode
uerecTeedar.

Im Jahre 1285 wurde in Wetzlar der falsche Friedrich IL verbrannt.
Wihrend die einen, berichtet die deutsche Chronik, ihn fiir einen ,,Nekro-
manten® hielten, ,die andren sprachen, sie funden in dem fewr nicht
seins gepeines und chem her von Gotes chraft, das kaiser friedrich lebte
und soll die phaffen vertreiben“. Oder, wie der lateinische Annalist es
ausdriickt: et quia de ossibus eius nullum remanserat vestigium plures
ipsius verterunt facta in dubium. Filii autem ipsum pronuntiabant veridicum
de proximo superventurum ct totum clerum deleturum.?

Die Vertilgung des abgeschiedenen Kérpers bis zu dem Grade, dab
keine Gebeine in der Asche verbleiben und das ossilegium ausfallen

! Rohde I1 173, 3. Ps. Aurel. Vict. Origo gent. rom. 14, 4; Plut. Parall. 32.
3 Lactant. de mort. pers. 2.

3 Hor. Ep. 1, 12, 20. Vgl. Greg. v. Nazianz, P. G. 35, 681; Rohde Psyche II
174 und 375, 1.

* MGH Deutsche Chroniken VI Osterr. Chron. B. IV § 318. Thomas
Ebendorffer. Chron. Austr. L. V. (H. Pez Script. rer. austr. Il 747 B).
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muB, ist der Zweck des Konsekrationsritus des 2. und 3. Jahrhunderts.
Das Verschwinden sollte dabei offenbar nicht oder nicht nur plump
vorgemacht, sondern magisch bewirkt werden. Das Leben des Ver-
storbenen wurde in sein Wachsbild iibergefiihrt, der Korper somit
wiederhergestellt und dann unter Beobachtung aller Funeralriten wieder
aufgelost. Da er diesmal aber keine Knochen in der Asche liefl und
lassen konnte, wurde die Entriickung vollzogen. So galt in Rom der
Totgeglaubte, wenn fiir ihn die Bestattungszeremonien ausgefiihrt waren,
auch nach seiner Riickkehr als Toter, und erst die Nachahmung der Neu-
geburt konnte ihn in den Kreis der Lebenden wieder einfiihren.!

Die zweite Verbrennung bei der kaiserlichen Apotheose ist also als
Bildzauber zu verstehen: erst stellt man den Verstorbenen, dann sein
Verschwinden dar und erwirkt dadurch ,per analogiam® die effektive
Entriickung. Das Bild wird zur Wirklichkeit: sciendum in sacris simulata
pro veris accipi (Serv. Aen. 2, 116).”

5. DIE WANDLUNG DER RITEN

Uber die Art, wie der sakrale Grund fiir die Konsekration im 2./3. Jahr-
hundert festgestellt wurde, wissen wir nichts niheres. Zuerst geschah
das aber in Form der Prodigienmeldung. Derjenige, der den Himmels-
flug vom Scheiterhaufen wahrgenommen zu haben behauptete, wurde
dem Senat vorgefiihrt und bekriftigte seine Nachricht unter Eid: in
senatu iuravit se Drusillam vidisse caelum ascendentem.® Das gemeldete
Mirakel erforderte, wie jedes prodigium seine procuratio, die diesmal auf
die fiir derartige Wunder passendste Art erfolgte: vidit et obstipuit, qui-
que acthera carpere possent, credidit esse deos (Ovid, Met. 8, 219).

Wie bei jeder Prodigienmeldung durfte aber der Senat dem auctor®

s?inen Glauben versagen. So geschah es wohl nach dem Tode des Tibe-
rius. Am 3. April 37 fand in Rom das funus publicum statt.® Es scheint,

! Plat. Quaest. rom. 5.

b Als.Augustus einmal mit dem Neptun unzufrieden war proximo sollemn:
pompae simulacrum dei detraxerit Suet. Aug. 16. Zur Rolle des Zaubers im
Staatsleben der Antoninenzeit vgl. z. B. V. Heliog 9, 1: dictum est a quibusdam
per Chaldeos et magos Antoninum Marcum id egisse, uwt Marcomanni populi

Ro’rtn'am Semper devoti essent atque amici, idque factum carminibus et conse-
cratione.

* Senec. Apoc. 2. Der

divionmel Schwur wird tbrigens im allgemeinen fiir die Pro-
lgl

dungen wohl nicht bezeugt.

‘ l?xese; fir das Prodigienwesen spezifische Terminus bei Seneca a. a. O.
Z.B. Liv. 22, 1, 14: his sic ut erant nuntiata expositis auctoribusque in curiam

introductis consul de religione patres consuluit. Vgl. im allgemeinen Mommsen
RStR I 10591

S Fasti Ostiens. (Not. Scavi 1917, 180).
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daB das Mirakel -des Himmelsfluges dabei wieder beobachtet war.
Seneca erwihnt némlich in seiner Satire den Kurator viae Appiae, qua
scis et divum Augustum et Tiberium Caesarem ad deos isse.t Der Senat
vertagte aber seine Entscheidung iiber die von Caligula beantragte
Deifikation, und die Frage wurde nicht mehr aufgerollt.? Auch nach
Hadrians Tode zogerte der Senat einige Monate lang, die Vergottlichung
auszusprechen.® Sein Verhalten war natiirlich in diesen Fillen politisch
bedingt, die Handhabe dazu gab ihm aber das sakrale Verfahren bei der
Konsekration.

Unsere Konstruktion dieses Verfahrens findet erwiinschte Bestiti-
gung durch zwei fingierte Berichte der Kaiserzeit, die natiirlich das
Echte nachzuahmen suchten, iiber die Divinisation des Romulus und des
‘Christus. Der erste lautet (Aurel. Vict. de vir. illustr. 2, 13): Tulius Pro-
culus . . . in contionem processit et iure turando firmavit Romulum a se in
colle Quirinali visum augustiore forma, cum ad deos adiret . . . huius aucto-
ritati creditum est. Orosius erzahlt andererseits (7, 4, 5): Postquam passus
est Dominus Christus . . . alque a mortwis resurrexit . .. Pilatus . . . rettulit
. .. de passione et resurrectione . . . et de eo ... quod deus crederetur. Tibe-
rius cum suffragio magni favore rettulit ad senatum, ut Christus deus
habeatur. Senatus . . . consecrationem Christi recusavit.

Wie lange die Bezeugung der Himmelfahrt erforderlich war, weil
ich nicht zu sagen. Die letzte Erwidhnung betrifft Claudius’ Apotheose.
Das spitere Verfahren bleibt véllig dunkel bis zur Matidia-Apotheose
im Jahre 119, als die Ara der doppelten Bestattung scheinbar unver-
mittelt beginntﬂ Wenn aber nicht alles triigt, sind wir noch im Stande
zu verfolgen, wie der neue Ritus zwei Jahre vordem durch besondere
Umstinde gefordert und eingefiihrt wurde.

Traian starb am 10. August 117 in Selinus.* Seine Leiche wurde
noch daselbst oder in Seleucia Pieria, also auf dem peregrinischen Boden,
wo nach dem romischen Sakralrecht das Prodigium keine Geltung be-
saB, verbrannt. Hadrian, dessen Adoption zweifelhaft und Stellung un-
_— .

! Senec. Apoc. 1,2. Diese Interpretation erklirt die Stelle, zu der Biicheler
(in Symbola...in honorem F.Ritschl 1864—67 K. Schr. I, 448) in seinem Kom-
mentar tadelnd bemerken muB: ,der Ausdruck . . . paBt streng genommen nicht
auf Tiberius.“

* Dio 59, 8, 7. Aus Dio scheint zu folgen, da8 Caligula noch von Misenum
die Deifikation beantragt hatte, das wiirde aber sonstigem Brauche wider-
sprechen, und die Schriftsteller, sogar Tacitus, sind in solchen Dingen ziemlich
sorglos (vgl. z. B. Tac. 13, 2 mit 12, 69 iber die Reihenfolge der Trauerfeier-
lichkeiten fiir Claudius).

3 Dio Cass. 70, 1; Vita Hadr. 27, 2. Anfang 139 war die Konsekration
noch nicht erfolgt: Dessan ILS 322.

* Vgl. zum folgenden Wilh. Weber Uniers. z. Gesch. Hadrians (1907) 60 ff.
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sicher war, wollte aber dem Vater alle Ehren verschaffen, darunter die
Divinitét und den ihm schon verliehenen parthischen Triumph. Und so
zog in Rom, an Stelle des toten und verbrannten Kaisers, seine Puppe
im Triumphzuge ein. Vita Hadriani 6, 3: (friumphum) recusavit ipse at-
que imaginem Traiami curru triumphali vexit. Aur. Vict. Epit. 13, 11:
exusti corporis cineres relati Romam humatique . . . et imago . . . sicut trium-
phales solent in urbem invecta, senatu praetereunte et exercitu. Von Bestand-
teilen des spiteren Ritus haben wir also hier schon die private Leichen-
bestattung und das Scheinbild, das den Toten ersetzt und feierlich ein-
geholt wird. Es fehlt noch dessen Verbrennung im Zusammenhange mit
der Apotheose: Traians Konsekrationsmiinzen aus dem Jahre 117
ergiinzen—aberin ;lieser Hinsicht die Mitteilung der Biographen

Sie zerfallen (nach ihrer Umschrift in zwei Gruppen. Die’ erste!
nennt den Verewigten filschlicherweise Divus Traianus Pater (Augustus).
Sie wird also noch vor der offiziellen Vergottlichung in deren Erwar-
tung, wie es auch sonst vorkam? gepriigt sein. In der Tat fithrt Hadrian
auf diesen Miinzen den gleichfalls falschen Titel: Imp. Caes. Traian.
Hadyian. Opt. Aug. G(erman) D(acic) Par(thicus), der im allgemeinen seinen
dltesten Prigungen® eigen ist, die die Namen Traians ohne weiteres auf
seinen Nachfolger iibertragen.

Diese Miinzenreihe nennt aber im allgemeinen auch den Titel P. P,
welchen der Senat Hadrian auf die Mitteilung von seiner Ausrufung zum
Kaiser zulegte. Die Konsekrationsmilnzen nehmen also in dieser Reihe
den ersten Platz ein, sie gehren der Zeit zwischen dem Eintreffen der

Nachrichten vom Tode des alten und Ausrufung des neuen Herrschers,
d. h. Ende August 117, an.t

Der richtige Gottesname Traians lautete vielmehr Divus Traianus
Parthicus Aug. Pater, der uns auf seinen anderen Konsekrationsmiinzen
entgegentritt.® Wie dieser Titel und der Aureus Cohen 585: Triwmphus
Parthicus, Traians Scheinbild auf dem Triumphwagen, zeigen, liegen
ZOWOhl 'diese Prigungen wie die Konsekration selbst zeitlich erst nach

em Triumph. Daf die Verbrennung der Puppe dabei auch stattgefunden

\

) ;
. Cohen Pioting et Traian 2, Hadr. et Traian 1—38.

. Mattingly JRs X 7.
(1926) nm“P I bei H. Matingly and E. A. Sydenham Roman smperial coinage

4 .
Ado tiB:Bv ()H‘gn&n als Nachfolger schon vorher feststand, d. h. da8 seine
He dsia.ns o a: . a::nM'{‘ode Traians in Rom notifiziert wurde, zeigt die goldene

-Miin ; i
Numism. (1925) 81, 1.ze. Cohen Traian ¢t Hadr. 5, und dazu Regling Z. f.
® Cohen Traian &85, 658, 669, Plotina el Traian 1, Hadr. et Traian 4

(fiir deren Zugehdrigkeit zur Gruppe vgl. W. Weber a. a. O. 64), Hadrian 552.
Archiv far Religlonswissensohaft XXVIL
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hat, beweisen zwei andere Aurei derselben Prigung!, welche auf dem
Revers ohne jede Aufschrift den Phonix in Strahlenkrone abbilden, das
Symbol der aus den Flammen des Scheiterhaufens entstehenden gott-
lichen Ewigkeit, das hier zum ersten Male auf den rémischen Miinzen
erscheint. Alle Bestandteile des zweiten Ritus sind somit fiir Traians
Konsekration erwiesen. Seither blieb die Sitte bestehen, auf dem Gipfel
des Rogus den Triumphwagen mit dem Bilde des Konsekrierenden auf-
zustellen.?

Der, wenn ich recht sehe, auf diese Weise eingefiihrte Ritus blieb
lingere Zeit in Geltung. Ausdriicklich wird er zum letzten Male bei
Caracallas Apotheose erwihnt. Herodians Nachricht iiber die Vergott-
lichung der Iulia Maesa, mit ihren Miinzen zusammengestellt® macht
seinen Gebrauch auch im Jahre 223 wahrscheinlich. Fiir die folgenden
hundert Jahre versagen die Schriftquellen in dieser Hinsicht vollkommen.
Auf den Miinzen wird die Himmelfahrt zuletzt unter Valerian (divus
Valerianus Caesar, diva Mariniana) dargestellt.* Die Legende consecratio
und der Rogus kommen zuletzt bei der Apotheose des Konstantinus
Chlorus im Jahre 306 vor. Auch die zeitgenossischen Rhetoren sprechen
noch vom ,Ubergange in den Himmel“?, verstehen aber darunter sicher
die seelische Unsterblichkeit. Denn wie stark diese Zeit den Sinn der
Apotheose verlernt hat, zeigen die Konsekrationsmiinzen der Jahre 309
bis 314 (Romulus, Maxentius, Licinius, die sog. ,,Ahnenmiinzen“ Kon-
stantins® vom Jahre 314), die anstatt der bisher fortgeschleppten alten
Formeln neue, zeitgemifere bringen. Diese lauten: Memoriae aeternae,
Memoriae Divi Maximiani, Requies optimorum meritorum usw. Die Gott-
heit ist aber selbst ewig und braucht kein ewiges Andenken. Und so
stand die Memorialformel einst auf den Erinnerungsmiinzen der nicht-
konsekrierten Mitglieder des Kaiserhauses, jetzt wird sie fiir die Ver-
gotterten verwendet. Es ist dabei bemerkenswert, daf die neue Auf-
schrift nicht nur von dem dem Christentum zuneigenden Konstantin,
sondern ebensogut von seinen heidnischen Gegnern geprigt wird.” So

! Cohen 668, 659.

* Dio 74, 5, 3. Auf den Minzdarstellungen seit dem ersten Vorkommen
des Rogus unter Ant. Pius.

® Herod. 6, 1, 4: ¥rvgé 7z Pocilindy Tipdv, xel bg vouifover ‘Popaios, éEs-
Berdedn.

4 Cohen V p. 516 und 341.

® Constantius receptus est consensu caelitum Iove ipso dextram porrigente
Paneg. Lat. VI (VII) 7, 3 vom Jahre 310, vgl. 8, 2; 14, 3.

¢ J. Maurice Numismatique constantinienne I (1908) 211 ff.

7 Z. B. Cohen 3895: Divo Maximiano, Rev.: Mem. div. Maximiani geprigt
in Thessalonike im Jahre 311 (Maurice II 427), also unter Licinius. Ebenso
Daza fiir Galerius (Cohen 7, Maurice III 101, Tafel IV 9) und alle Konsekra-
tionsmiinzen des Romulus. Die Bilder sind dabei der Tempel und der Adler.
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gemeinsam waren auch in dieser Hinsicht die religidsen Grundvor-
stellungen der unversshnlichen Feinde. Das Orakel von Julians Immor-
talitdt und Eusebius’ Worte von der seelischen Unsterblichkeit Kon-
stantins sprechen tatsichlich ein und dieselbe Sprache.! Damit wird
aber, wie gerade jene Miinzformeln zeigen, das Einzigartige der kaiser-
lichen Unsterblichkeit verwischt. Der divws wird einem jeden tugend-
haften Toten gleich. Und so zelebriert Julian, als er auf seinem syri-
schen Feldzuge den tumulus Gordiani erreicht, pro ingenita pietate con-
secrato principi die Totenopfer, die Parentalia.?

Der Beiname divus und wohl auch die Konsekrationsbeschliisse des
Senats blieben bekanntlich noch unter den christlichen Kaisern bestehen,
aber nur als eine leere Formalitdt. Denn die Bestattungsart hat sich
grundsitzlich verindert. Die Inhumatio tritt an Stelle der Incineratio.
Die einbalsamierte Leiche wurde jetzt im kaiserlichen Ornat der Adora-
tion im Palaste aufgestellt, dann durch die Stadt feierlich getragen und
in der Apostelkirche beigesetzt.> Das Wachsbild hat dabei keinen Platz
und wird in Eusebius’ ausfijhrlicher Beschreibung von Konstantins
Trauerfeierlichkeiten* nicht erwahnt. Die fiir diese Feierlichkeiten ge-
prigten Miinzen stellen, ohne das Wort consecratio zu gebrauchen, zum
letzten Male das Bild der Entriickung dar. Die (Gottes)hand wird von
oben Konstantin entgegengestreckt, der in einem Viergespann aufwirts
tahrt.® Es ist der letzte Survival der alten Vorstellung. Auch in dieser
Hinsicht® stellt der divus Constantinus den Abschluf der rdmischen
Kaiserreligion dar. Seitdem ist jeder christliche Kaiser eo ipso im
Westen wie im Osten schon bei Lebzeiten Gottes Abbild auf der Erde
und dessen Mitregent im Himmel mit dem Ableben.

6. DIE LOSUNG DER APORIE

Die appianische Aporie findet also ihre Losung im Entriickungs-
begriff. Der Kaiser wurde vergbttlicht, weil, und darum erst, nachdem

* Euseb. V. Const. IV 64, Eunap. fr. 26 M. (vgl. dazu F. Cumont Etudes
syriennes 105).
. " Amm. Mare. 23, 5, 7—8. Vgl. die vom zeitgendssischen Redakteur der

Historia Aug. erdichtete Grabschrift divo Gordiano (V. Gordian. 34).
pus de laude Tusting I 226 ff., 11T 1ff. Theoph. contin. p. 353, 467, 473.
onst. Porph, Cerem, 16560, p.2756 Bonn. Das Ritual wird noch heute bei
der Bestattung der hohen Wiirdentriger der griechischen Kirche ausgeiibt:
Schlosser Jhb. d. Kunstsammlungen d. Kaiserhauses 29 (1910) 187.

* Kuseb. V. Const, IV 66.

® Cohen 317. 360, Maurice I 262. T. 18, 19 u. 6. Der Himmelsflug wird
zuletzt auf den Konsekrationsmilnzen des Valerianus Caesar Coh. 5; Webb

(Mattingly -Sydenham Bd. V 1) Taf. 4, 66 und des Valerianus I (+ 257): Webb
Valerian. 4 dargestellt, ’

® Vgl. 0. Weinreich RGVV XVI 1, 3.

* Corip
Bonn. C

2‘
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er entrafft war. Vorher bestand dazu weder AnlaB noch Neigung: da
die Entriickung zugleich das Ausscheiden aus der irdischen Welt ist,
hiitete man sich, sie durch un- und vorzeitige Adulation herbeizulocken.
Die romische Staatsreligion niherte sich also der Vergéottlichung bei
Lebzeiten so weit wie moglich, sie verehrte den ,,Genius“ des Princeps,
deifizierte personifizierte Tugenden des Kaisers, etwa Tiberius oder
Caligulas Milde!, den letzten Schritt wagte aber weder die iiberschwing-
liche Schmeichelei, noch auch ein auf seine Gottlichkeit erpichter Kaiser
zu machen. Als die Juden Caligula auseinandergesetzt hatten, wie eifrig
sie fiir ihn zu opfern pflegten, erwiderte er schroff: reSvxate, #AL évéom
... 7l obv dpehog; ob pago Zuol redUxaze (Philo, ad Gai. 357); aber auch
diesem Halbverriickten, der fiir sich die private Verehrung auch in Rom
erzwang, war es nicht eingefallen, seine Kollegen aus der romischen
priesterlichen Arvalbriiderschaft zu zwingen, offiziel an ihn und nicht fiir
ihn zu beten. Mavult enim vivere quam deus fieri.

So stand der Prinzeps unermeBlich hoch tiber allen Rémern, kam
aber dadurch nicht niher an die romischen Gétter heran. Die private
Devotion sagt: nulla mihi mentio principis nisi inter numina fuit®> Der
Staatskult zeichnet den Prinzeps dagegen in bemerkenswertem Gegen-
satz zu jedem antiken Konig und christlichen Monarchen in sakraler Hin-
sicht nicht aus. Das Priestertum erlangt er auf dem iiblichen Wege,
das oberste Pontifikat war mit der Thronbesteigung bis in die Mitte
des dritten Jahrhunderts weder rechtlich noch faktisch verkniipft.4
Wihrend der Triumphator einen gottlichen Ornat trigt, wihrend ein
Gotterliebling, wie Scipio, mit dem Juppiter vertraulich verkehrt5, tritt
der Prinzeps als solcher in keine besonderen und niheren Beziehungen
zu den Staatsgottern. Als Caligula derartiges vornimmt, etwa seine
Tochter Juppiter vorstellt und Minerva zur Pflege iibergibt, als einein-
halb Jahrhundert spiter Commodus sich als Herkules gebirdet, so wird
das als simpler Wahnsinn betrachtet und ausgelacht.® Das Gottes-
gnadentum fehlt dem offiziellen Prinzipat.

GewiB, es fehlt nicht an Zeichen der Gegentendenz. Augustus,
dessen Name ihn schon auf der Erde heiligte, wohnte auf dem Palatin
zwischen dem Apollo und der Vesta.” Dem Kaiser wurde das Feuer als

1 Tac. Ann. 4, 74, Dio Cass. 59, 16, 10. Vgl. Mommsen Ges. Schr. IV 352.

2 Tertull. ad nat. 1, 117. 3 Tac. Ann. 16, 31.

4 Mommsen RStR II 1107. 5 Gellius 1, 6, 1.

¢ Suet. Calig. 26, 4; Vita Commodi 8, 1: ,senatu semet inridente, Dio
79, 21, 2.

7 Vgl. Wissowa Religion 77. Es ist aber bezeichnend, daB die spiteren
Kaiser anderswo ihre Paliste bauten, ohne sich zu bemiithen, Nachbarn der
Gotter zu sein. Zum Namen ,Augustus“ Dessau Gesch. d. Kaiserz. 1 351
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Symbol der Ewigkeit vorangetragen.! Die Kaiserbilder guf den Miinzen
haben manchmal gottliche Attribute: Agrippina im Ahrenkranz der
Ceres usw.? Auf der Riickseite eines Prigestempels (Aurei und Denaren)
neronischer Zeit sehen wir den Kaiser und seine Gemahlin im Strahlen-
kranz, mit Paterae in der Hand. Augustus Augusta lautet die Legende
fiir diese gottesgleichen Figuren.® Demselben Nero errichtet der Senat
sein Standbild, pari magnitudine ac Martis Ultoris eodemgue in templo
(Tac. Ann. 13, 8). Viel bezeichnender als diese und ahnliche Ausnahmen
ist aber der tigliche Usus. So wird z. B. des Kaisers Kopf auf Miinzen
seit Nero sowohl im Lorbeerkranz wie in der Strahlenkrone dargestellt.
Das letztere, eigentlich gottliches Sinnzeichen, kommt aber bis auf
Caracalla in der Regel nur auf Billonprigungen, und seit diesem
Kaiser, gleichfalls wie die Mondsichel unter dem Bildnis der Kaiserin,
nur auf bestimmter Miinzsorte (,Antoniani*) vor.! So wenig empfindet
und betont man offiziell die Gottlichkeit des romischen Herrschers.
Wie wenig ist das alles — trotz Vespasians Heilungswundern — im
Vergleich mit den Mirakeln der franzosischen oder englischen Konige®,
oder schon mit der Wiirde der Kaiser in der zweiten Hilfte des dritten
Jahrhunderts, als verschiedene Gotter auf den Miinzen als comites Augusti
figurieren® oder mit der super fata® erhabenen Majestit des christlichen
Herrschers. Wenn die postume Gottlichkeit drei Jahrhunderte lang
nicht vermochte den noch auf der Erde Wandelnden zu heiligen, so
liegt der Grund dafiir gewiss nicht nur in der Auffassung des Prinzi-
pats als Magistratur, sondern vor allem in der Abhingigkeit der Divi-
nitét von der Entraffung. Der christliche Kaiser wird dagegen bei seiner

Thronbesteigung mit einem Male zum dominus noster wie zum praesens
¢t corporalis deus®

Die Entriickungsvorstellung bedingt anderseits die Form der postumen

Vergétterung des Kaisers, die religios sich grundsitzlich vom hellenisti-
schen Konigskult unterscheidet.

! Vgl. dazu zuletzt W. Otto im ’Emizdpfrov fir H. Swoboda (1927).

* Eckhel Doctr. numm. VIII 364ff. Mattingly JRS. XIII 106.

® Cohen 42, Mattingly-Sydenham 1 T. 9, 147. Weitere Beispicle: Caligulas
Schwester als Gsttin (Coh. Cal. 4, Matt.-Syd. T. 7, 115); Antonia als Constantia
(Coh. Antonia 1, Matt.-Syd. T. 5, 95) usw.

* Vgl. M. Bernhart Handb. d. Miinzkunde d. Kaiserzeit 1 (1926) 21 u. 28.
Eckhel VI 270; Beurlier Culte impérial 49, 2.

> Vgl. Marc. Bloch Les rois thaumaturges (1923).

¢ Seeck RE 1V 629. Vereinzelt schon unter Commodus: Cohen 186.

7 Amm. Mare, 19, 12, 16.

" Vegetius 2, 6: imperator cum Augusti nomen accepit, tamquam praesents
et corporali deo fidelis est praestanda devotio und dazu Mommsen Strafrecht
583, 6.
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So herzlich wenig wir von gottesdienstlichen Handlungen der grie-
chischen Herrscherreligion wissen, steht aber das fest, daf der postume
Kult hier das Grabmal als Zentrum hatte. Alexanders ¢fjue in Alexandria
ist Heiligtum, und darin wird dem Alexander geopfert.! Ein Tempel war
auch die Totengruft der Lagiden? Als Antiochus I. die sterblichen
Uberreste des Seleukos erhielt, bestattete er sie in Seleukia und errich-
tete dariiber den Tempel.® Nach dem Tode des Aratos holten die Sykio-
nier aus Delphi Orakel, um ihn als ,,Stadtgriinder und Retter* zu ver-
ehren. Alsbald verwandelte sich die Trauer in Feier, weil bekleidet
und bekrinzt bringen die Biirger seine Leiche in die Stadt und begriin-
den den Kult.* Megalopolis verleiht Philopoimen honores divini. Man
setzt also seine Leiche auf der Agora bei und kniipft daran seinen Kult.”

Auch die ganze romische Totenreligion haftet am Grabe, an Leichen-
resten.® Wenn der Sohn die Gebeine des Vaters in der Asche wieder-
findet, erklirt er, jener sei zum Gotte geworden.” Statius, der Vergil
religios verehrte, monumentum cius adire ut templum solebat® Dement-
sprechend ehrt der Manenkult den Todestag, semper acerbum, semper
honoratum.® Aber auch die griechische Herrscherreligion heiligt dieses
Datum der Wiedervereinigung mit der Ewigkeit; von Alexander wird
berichtet: obitus tamen eius diem etiam nunc Alexandrini sacratissimum
habent. 1

Vergleichen wir nun den Kaiserkult, die Religion der Entriickung,
die man heute aus der hellenistischen Herrscher-!! oder auch rémischen

! Diod. 18, 28, 4, vgl. Sueton. Aug. 18. Iul. Val. 3, 57.

* W. Otto Priester in Agypten 1 (1903) 139 u. 160,

8 Appian. Syr. 63. Vgl. Appian. Syr. 64 (Lysimachus) und Iustin. 36, 22:
Syrii sepulcrum Atharhates, uxoris eius (sc. regis Damasci), pro templo coluere.

4 Plut. Arat. 53. :

5 Liv. 39, 50. Dittenberger Sylloge inser. graec. 624.

8 G. Boissier La religion romaine I, 116: ,le tombeau est un autel.<
7 Plut. Quaest. rom. 14.

8 Plin. Ep. 8, 7, 8. Vgl. Stat. Silv. 4, 4, 54.

® Verg. Aen. 5, 45; vgl. Dessau ILS 140 I 32 und 34 (fiir C. Caesar).

10 Jul. Val. 8, 98. Ks ist bezeichnend, daB man neuerdings erfolglos ver-
sucht hat (Miss Taylor Class. Phil. 1927, 165), diese hellenistischen Zeugnisse
wegzuinterpretieren, weil sie dem romischen Kaiserkult widersprechen. Vgl. noch
Firmic. Matern. de errore rel. 6, 4: Iuppiter, der Konig von Kreta, betrauert
seinen Sohn Liber: ,,pro tumulo exstruit templum ... Cretenses . . . festos funeris
dies statuerunt.

11 Communis opinio. Z.B. E. Beurlier Culte impérial (1891), 4; O. Hirsch-
feld Ki. Sehr. 471; Friedlander Sittengesch. III 149; Korneman Klkio (1901) 97;
Wissowa Religion 79. Etwas abweichend Arth. Strong Apotheosis and after
life (1915) 62. Dagegen treffend Elter Donarem pateras, Bonn. Univ. Progr. z.
3. August 1907, 40, 42.
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Ma.nenverehrung1 abzuleiten pflegt. Zu Ehren des divus werden sein
Geburts- und Konsekrationstag gefeiert, wie man den Tag Y.ermerkt als
Romulus non apparuit?, aber nicht sein Sterbedatum, das ﬁ'n' de?n Ent-
rafften nicht existiert. Die Fasti notieren am 20. August: inferiae, das
ist Todesopfer fiir Augustus' adoptierten Sohn I. Caesar. Am Tage
vordem werden keine gottesdienstlichen Handlungen vermerkt: es ist
nur dies tristissimus, das Todesdatum Augustus selbst.? '

Die rémische Religion scheidet demgem#f haarschart zw1§chen dem
verewigten divus und dem toten Kaiser, dessen Leichenreste"1m .Mal.ISO-
leum beigesetzt sind. Wiahrend die Erinnerungsprigungen fiir die n1ch4t
apotheosierten Kaiser den vollen Titel Imp. Caes. Aug. P. M. usw. nennen®,
fiihren die Divi auf ihren Miinzen nur den sakralen 'Namen. D{e Grab-
Steine der kaiserlichen Mausoleen® erwihnen nie dle' Gotte.swur.de-de.s
Konsekriertenﬁ, die Denkmiler der divéi verschmihen 1hrer§e1ts die u‘(.h-
schen Dignititen zu nennen. Im grundsétzlichen Unterschied vom grie-
chischen Herrscherkult bleibt darum das Grab und der Tempel gta.trenflt.
Traians Aschenurne wurde auf seinem Forum beigesetzt, aber nicht im
templum divg Traiani, sondern in seiner Columna, die dem ‘lebegden
Dakersieger errichtet wurde, verborgen.” Der tote Kaiser ruht in seinem
Gra.bmal, der ewige Divus, d. h. derselbe Kaiser, entriickt und verwan-
\

i Y i Lehrbuch

! G. Boissier Religion romaine 1 115f. Deubner in A. Bertholets
d. Religionsgesch. 471. Dagegen treffend Elter a. a. O. 40, 49; Jacobsen Les
Manes (1924) 11 188,

: 5 Commodi 2, 2, )

L I p. 247 (Fasti Antiates). o i

) Mattinggy JRé XV 211. Die Ausnahmen machen nur die frregulare_n

Pragungen des Biirgerkrieges des Jahres 68, die bisweilen Augustus’ Kopf mit

gexrc‘];ﬁﬁ;.ende Caesar divi f. u. dgl. abbilden (H. Mattingly Brit. Mus. Cat. I

. * Der einzige Unterschied ist der, daf die Grabsteine der ]§onseknerten
Im Dativ ypq iicht im Nominativ redigiert werden (vgl. O. Hirschfeld K.
Sehr. 467). Vol Dessan ILS 322, 846, 369, 401 mit 350—352, 383—385. Daraus
folgt, dag 1, Aelius Caesar b. 329, dessen Geburtstag auBerdem im Kalender

och im Jahre 364 als Feiertag verzeichnet wurde (CIL I 1,
301), tatsichlich apotheosiert wurde (vgl. Mommsen dazu 302f.) (fehlt. in der
Yeions™ divi bei Beurlier 326 f. Die Divinisation nicht erwahnt such in PIR
Ceiongi 503), Anderseits zeigen diese Inschriften, daB die Inschrift Dess. 349,
wo Fa.ust.ina, auf dem Grabstein diva® heiBt, welcher nur durch Cod. Einmdl:
bekannt 1%, vor mittelalterlichen Schreiber aus seiner Vorlage (vgl. J. B. Rossi
Inser. "“‘b{S Romae 11 1, 14 u. 29) falsch abgeschrieben wurde. — H. Dessau,
mit dem ich gje Fmg; besprechen durfte, lehnt diese beiden SchluBfolge-
rungen ab.

des Philocalyg n

® Mommsen Geg, S . hme ie Traian, Faustina entstehen
dadurch, daB g chr. IV 504: Ausnahmen, w

® irdischen Titel erst nach der Konsekration dem divus bei-
gelegt werden.

" Po. Aurel. Viet. Fpiy. o Gaes, 12, 11, 0. Hirschfeld KI. Schr. 465.
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delt, lebt in seinem Tempel.! Diese beinahe unnatiirliche Scheidung, die
in der doppelten Bestattung ihren letzten Ausdruck findet, erklirt sich
nur durch die Entriickungsidee. Hippolytos wurde in Troizen beigesetzt.
Die Einwohner, diese vom Touristenbetrieb lebenden Graeculi der
Kaiserzeit, zeigten aber das Grab nicht und wollten von ihm nichts
wissen, weil, wie Pausanias? sagt, sie selbst an seine Entraffung in den
Himmel glaubten. Denn das Grab und die Entriickung schlieien ein-
ander aus.
7. DIE ENTSTEHUNG DER APORIE

Als Nero den Antrag, divo Neroni einen Tempel zu bauen, als boses
Omen ablehnen zu miissen glaubte, handelte er schon im Banne der
Entriickungsvorstellung. Der Antrag selbst wie des Commodus Versuch,
als Hercules Romanus zu gelten, sowie vor allem der bei Lebzeiten ein-
gesetzte staatliche Kultus des divus ITulius zeigen aber, daf auch in
Rom zur Herrschervergdtterung an sich andere Wege fiihren konnten
als der der Entriickung. Wenn nur dieser eingeschlagen wurde, so lag
das wohl, wie ich glaube — die Antwort wird in derartigen Fragen
unvermeidlich subjektiv ausfallen — in der Eigenart der romischen
Religion begriindet.

Die Menschenvergé6tterung, mag sie in jedem einzelnen Falle ver-
schiedentlich begriindet sein, ruht religios betrachtet entweder auf der
Vorstellung der Erhebung zur Gottheit, die meistens erst mit dem Tode
und als Folge der Gottessohnschaft eintritt, oder, wie es im Hellenismus
die Regel war, auf der Idee, daB der Gott die Menschengestalt an-
nimmt: filius Maiae, patiens vocari Caesaris wultor.

Das horazische Wort driickte aber fiir Rom nur die Uberzeugung
der privaten Devotion aus, die der Staatsreligion fremd bleibt. Streng
ritualistisch, scharf zwischen dem ius humanum und dem ius divinum
scheidend, kennt sie keinen anderen Verkehr zwischen Gottern und
Menschen als in den festen Formen von sacra, auspicia und prodigia.®
Die Partherin Musa* oder Augustus im Orient konnten als géttliche
Epiphanien erscheinen, aber nicht Augustus in Rom. Es ist charakte-

! Macht der Consecrations-Aureus des Vespasianus (Coben 148, Mattingly-
Sydenham Titus 62 T. 3, 53) eine Ausnahme? Hier wird auf dem Revers eine
Urne auf einem Cippus, der von zwei Lorbeerzweigen flankiert ist, dargestellt
(Legende: Ex SC.). Ist die Vase als Graburne zu deuten?

? Paus. 2, 32, 1: dwodaveiv 0t otrov odn €élovery ... od Ot tov Tdgor
dmoqalvovory eidéreg, Tov 0% év odoard nchoduevoy iwioyov, rovroy slvar voui-
fover gusivoy ‘Imméivrov. Vgl. Pfister Der Reliquienkult 11 482.

3 Cic. de nat. deor. 8, 2, 5 cumque omnia populi romani religio in sacra et
auspicia divisa sit, tertium adiunctum sit, siquid praedictionis causa ex portentis
et monstris sibyllae interpretes haruspicesve monuerunt.

4 Vgl. Zahn in Anatolian studies presented W. M. Ramsay (1923).
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ristisch, daB ein derartiger Versuch, dey er im Anfange seiner'Laufbahn
unternommen hatte, nicht etwa als Uberhebung, sondern em'fach als
gottloser Mummenschanz verstanden wurde: impia dum Phoebi Qacsar
mendacia ludit, dum nova divorum coenat adulteria — beginnen die auf
diesen Fall verfaBten Spottverse.!

Die Gottlichkeit eines Lebenden ist aber schwerlich in einer anderen
als der Epiphanie-Form fafbar und kultisch verwertbar. Sonst §traft
jede menschliche Schwiche, jeder Miickenstich, eine Wunde, wie es
Alexander erfahren mufte?, die Pritention Liige. Alle die auf dem
Caesarenthron sich fiir Gotter ausgaben, traten somit als dzof émipoveis
auf: tu modo mutata sew Tuppiter ipse figura, Caesar, ades seu quis superum
sub imagine falsa mortalique lates — es enim deus (Calpurn. Ecl. 4. 142).
Nero war Apollo?, Drusilla war fiir Caligula Panthea®, er selbst trat als
Tuppiter auf, Domitian glich dem Iuppiter®, Commodus wollte Hercule_ls
sein®, Aurelian erschien seinen Getreuen als deus et dominus natus’,
Hadrian nennt sich der olympische Zeus® Es ist aber fiir den Konser-
vatismus des rémischen Staatskultus charakteristisch, daf alle diese Ver-
suche, auch der eindringlichste des Commodus in den drei letzten
Wochen des Jahres 191 und seines Lebens, die Gleichstellung des Kaisers
mit einen bestimmten Gott durchzusetzen, in Rom keinen Boden ge-
funden hatten: dafiir hatte die romische Religion einfach keinen Raum.?

Und so mufite man C. Iulius Caesar, nach einigem Tasten in der
Richtung der Epiphanie!®, als eine eigene Gottheit, genannt divus Tulius,

' Suet. Aug. 70. Zur Datierung (im Jahre 40) Heinen Klio 1911, 140, 3;
vgl. Serv. Ecl. 4, 10.

* Seneca Suas. I 5: Alexander, cum se deum vellet videri et vulneratus esset,
viso sanguine eius philosophus mirars se dixerat, quod non esset iyde, oldg mse

Séer pandeesst Feoiow. Vgl. Aristobul fr. 47 Jacoby.
s Dio 61. 20, 5.

* Dio 59, 11, 3; Suet. Calig. 22, Claud.' 9. Dessau Gesch. d. Kaiserzeit IT
1, 129f. ® Plin. Paneg. 52.
¢ Heer Philolog. Suppl. IX (1904) 130 ff. Rostovzeff JRS. XIII 91 ff.

" Zu diesen Miinzen, die nur in Serdica geprigt wurden, und ihrer Be-
deutung Kubitschek Numism. Z. 1915, 170 ff.

® Wilh. Weber [nters. z. Gesch. Hadrians (1907) 208.

® Auch Commodus war als staatlicher Gott noch nicht anerkannt. Seine
Konsekration erfolgte erst durch S. Severus, V. Commod. 17, 11: Severus . . .
inter deo:s’ retiulit flamine addito quem ipse vivus sibi paraverat zeigt das klar.
Der offizielle Beiname des Commodus Romanus Hercules (Dio 82, 15, 5; Dessan
ILS 400), den er fiir seine Taten im Amphitheater bei Lanuvium erhalten hat
(Vita 8, 5), ist als Siegesname, wie Britannicus, zu werten, wie es der Biograph
auch richtig tut (P. Riewald de imperatorum cum dis comparatione Diss. phil.
Halens. XX 284).

10 Caesars Statuen iuxta simulacra des Quirinus und Juppiter. Vgl. Heinen
Klio 1911, 131.
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anerkennen.! Es ist aber klar, daB, was bei einer wirklich divinen
Natur wie Caesar noch ertriglich wire, weder der Gesinnung noch der
Stellung in der Republik seines Nachfolgers entsprach.! Octavian
wurde nicht zum Gotte, sondern nur zum ,,Augustus, — wut scilicet iam
tum dum colit terras ipso nomine et titulo consecraretur® —, Tiberius stand
der Selbstvergétterung véllig ablehnend gegeniiber.* Diese ersten drei-
viertel Jahrhunderte des Principats schufen also fiir die folgenden Gene-
rationen die mafigebende Tradition, den Lebenden nicht zu vergdtt-
lichen.

Im romischen Kultsystem gab es aber an sich keinen Platz auch fiir
die postume Erhebung zur Géttlichkeit: die Scheidewand zwischen den
Himmlischen und Irdischen war uniibersteigbar. Noch im Jahre 73
v. Chr. weigerten sich die Staatspichter, die den Tempeln der ,unsterb-
lichen Gotter* zustehenden Privilegien auch dem oropischen Amphiaraos
zuzubilligen. Nostri quidem publicani, cum essent agri in Boeotia dcorum
immortalium excepli lege censoria, negabant immortales esse ullos, qui ali-
quando homines fuissent.’ Cicero, der das berichtet, lehnt aus demselben
Grund den Kult des ermordeten Caesar ab (I Phil. 6, 13): an me cen-
setis PC., quod vos inviti secuti essent, decretwrum fuisse, ut parentalia cum
supplicationibus miscerentur? wut incxpiabiles religiones in rem publicam in-
ducerentur? ut decernerentur supplicationes mortuo? Es geniigt, damit das
inschriftlich erhaltene (Dittenb. Syll. 624) Gesetz von Megalopolis iiber
die Divinisation des toten Philopoimen zu vergleichen, um zu fassen,
wie weit voneinander der romische und der hellenistische Gedanke auf
diesem Gebiete abwichen.

Auf Umwegen hatte aber die rémische Religion doch einige Sterb-
liche als Gotter anerkannt. Als die Romer von ihren italienischen Nach-
barn'und Rivalen Kulte eines Hercules oder Castor iibernahmen, wuBiten
sie weder noch kiimmerten sie sich um die griechischen Mythologumena
iiber diese Gestalten. Noch in ciceronischer Zeit nennt der Pontifex
Maximus Scaevola, Schiiler des Panaitios, selbst als Beispiel fiir die um-
stiirzlerischen philosophischen Auffassungen die Behauptung von der
Menschlichkeit jener Helden: haec, inquit, non esse deos Herculem, Aescu-
lapium, Castorem, Pollucem. Proditur enim ab doctis quod homines fuerint
et humana conditione defecerint® Die griechische Bildung machte aber

! Dessau Gesch. d. Kaiserzeit I 366, 2 weist nach, daB die Vergdtterung
unter diesem Namen schon bei Lebzeiten erfolgte und daB Dios (44, 6, 4) Nach-
richt vom Kultnamen Juppiter Julius auf Verwechslung beruht.

* Vgl. Mommsen RStR II 757. 3 Florus IV 32, 6.

¢ Uber die Rolle des Tiberius in der Geschichte des Kaiserkultus Mommsen
Ges. Schr. IV 269.

5 Dittenberger Syllog. 747, Cic. nat. deor. 3, 49. ¢ Aug. civ. Des 4, 27.

?
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die verpénte Ansicht zum Allgemeingut der Romer. Cicero selbst, d.er
sich im allgemeinen hiitet, der Volksversammlung andere als konven.tlo-
nelle Religionslehren vorzutragen?!, sagt unbedenklich in der Sestiana
(68, 1438): Herculis illius sanctissimi corpore ambuslo vitam eius et virtutem
immortalitas excepisse dicitur.

Im 1. Jahrhundert v. Chr. verbreitete sich anderseits, unter dem
Einflu griechischer Vorstellungen, die Identifikation bestimmter Gotter
mit erhobenen Helden der Vorzeit: Romulus = Quirinus; Aeneas = In-
diges Pater; Latinus — Iuppiter Latiaris.® Die ennianische Erhshung
des Romulus in den Himmel wurde dadurch aus poetischer Fiktion zum
sakralen Faktum.

Allen diesen Helden, von Hercules bis Romulus, war es aber gemein-
sam, daf sie, obwohl Menschen, auf tibermenschliche Weise entrafft und
eben darum zu Gottern wurden. Das Elogium des augusteischen Forums?®
sagt z. B. von Aeneas: in bello Laurenti gesto non comparwit. Appelatus-
que est Indiges Pater et in deorum numerum relatus.

Damit offnete sich der Weg zur Apotheose, und zwar der einzige,
wie Ciceros Beispiel zeigt. Denn der Philosoph, der sonst die Ent-
riickungsvorstellung verwarf4, vermochte anders als in dieser Form die,
wenn auch private, Konsekration seiner Tochter Tullia weder sich noch
anderen fafbar machen: Fanum fieri volo, ncque hoc miki erwi potest,
schreibt er an Atticus am 3. Mai 45, sepulcri similitudinem effugere non
tam propter poenam legis (sc. sumptuariae) studeo quam ut quam maxime
adsequar dmwodéwoiv.’ Der der Entriickung eigene Gegensatz zwischen
dem Grab und der Géttlichkeit kommt also schon in diesem ersten Ver-
suche der Konsekration in Rom zum Vorschein.

Augustus schlieBt sich absichtlich und folgerichtig an Romulus an®,
sein Weg in den Himmel ist derselbe, wie der des Romulus oder Her-
cules und der Dioscuren, quos inter Augustus recumbens purpureo bibet
ore nectar. Wihrend der Gedanke des personlichen Fortlebens nach dem
Tode dem augusteischen Zeitalter noch ziemlich fern und vor allem nur
in unbestimmten Umrissen vorlag, wurde das zukiinftige Los des Augustus,
die durch Entraffung begriindete Ewigkeit, den Zeitgenossen klar er-

1 G Boissier Religion romaine 1 64, Vgl. Liv. 36, 30, 3: ibi mortale corpus
eius dei it crematum,

* Vgl. Preller Romisch. Mythol. T 94.
® CIL 11, p. 189,

* Cic. de rep. 3, 28, 40 neque enim natura pateretur, ut id quod esset e terra
nist in terra maneret.

® ad Attie. 12, 36. Vgl ad At 12, 18, 19; 41; 43; 15, 15, 3; 12, 37, 4
und dazu Elter a. a. 0. 40, 5.

® Vgl. dazu zuletzt Kenneth Scott Trans. Amer. phil. ass. 1926.
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kennbar: fu letum oplasti ... sed tibi debetur coelum te fulmine pollens
accipiet cupidi regia magne Iovis.!

8. POLITIK UND RELIGION

Der Kaiserkult war die Religion der politischen Ubermacht. Dieses
sein Wesen tritt in den Provinzen besonders klar hervor, wo die Roma
und der Senat neben dem Monarchen verehrt wurde?, und die Priester
nicht nach dem Namen des Kaisers, sondern schlechterdings als sacerdos
Augusti oder gar (sgedg To¥ adrongdrogog bezeichnet zu werden pflegten.?
Im allgemeinen wurde also nicht die Personlichkeit, sondern die in ihr
verkorperte iibermenschliche Gewalt divinisiert. Und es ist in der Tat
fiir die polytheistische Auffassung nur natiirlich und allerorts verbreitet,
daB auch die politische Macht, wenn sie wie die Naturkraft unheimlich
und absolut auftritt, sie, die das Schicksal des Einzelnen, wie des Ge-
meinwesens lenkt und webt?, vergéttlicht wird: per illum se vivere, per
llum navigare, libertate atque fortunis frui, rufen alexandrinische Schiffs-
leute Augustus zu (Sueton. Aug. 98).°

Die Kaiserreligion war darum auch in Rom in dem Augenblicke ge-
geben, als auch der Romer einen Herrn auf dem Nacken hatte, als die
Zuschauer im Theater beim Worte eines Schauspielers o dominum aequum
et bonum Augustus zujubelten.® Sie kam, wie auch unsere im allgemein
caesarenfeindliche Uberlieferung hervorhebt’, vom Volke aus, wurde

1 Consol. ad Liviam 219f. (Augustus wiinschte sich bekanntlich (Suet.
Claud. 1) in der Lobrede fiir Drusus einen Heldentod.) Vgl noch z. B. Dess.
137. Ovid. Ex Pont. 4, 9, 128. Es ist bezeichnend, daB man sogar Caesars Tod
als Entrickung aufzufassen versuchte. Ovid. Fast, 8, 70: Vesta spricht: spsa.
virum rapuz, simulacra nuda reliqui, quae cecidit ferro Caesaris wmbra fuit.
Suet. Tulius 88 (vom sidus Iulium): creditum est animam esse Caesaris tn coelum
recepti. Augustus selbst (bei Plin. %. n. 2, 26) driickt sich anders aus: eo
sidere significar: vulgus credidit Caesaris animam inter deorum immortalium
numina receptam.

2 7.B. IGR IV 1195: Adroxgdrogr Négovy . . . nul svwvulijte xal tf ‘Popaiey
fyspovig 6 Ovazsignvidy Sijpog . . . nadifowsev. Noch unter Alex. Severus, als
die Bedeutung des Senats zeitweilig erstarkt, verehrt man in Hermupolis Magna.
neben dem Kaiser und Mammea den ,heiligen Senat (P. Bad 89).

% Vgl. Geiger de sacerdotibus augustorum, Diss. phil. Halens. XXIII 15 ff.
Er weist dabei nach, daB unter der Samtherrschaft der Priester sacerdos
Augustorum hieB. DaB manche Kaiser an verschiedenen Orten daneben eigene
Priester besaBen, versteht sich von selbst.

4 Vgl. Sen. de clem. I 1, 2: egone ex ommibus mortalibus placus electus sum,
qui on terris deorum vice fungerer? ego vitae nmecisque gewmibus arbiter ete.

¢ Wilamowitz hat das schoén und treffend ausgefihrt: ,der Kaiser war
Gott, weil er Kaiser war..., seine Person war der Triger der Allmacht des
Reiches* usw. (Reden u. Vortriige 3(1913) 191).

¢ Suet. Aug. 53. " Dessau Gesch. d. Kaiserzeit 1 354.
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mehr von unten gefordert als von oben geférdert. Vergils erste Eclc?ge
erklirt also ihren Sinn und Ursprung, macht verstindlich, warum cives
Romani qui Thynissis negotiantur Augusto deo weihten?, viel natiirlicher
als moderne Versuche, sie, und nicht nur manche ihrer Symbole, aus dem
hellenistischen Herrscherkult ,herzuleiten“: ebensogut kénnte man den
Napoleonskult aus Byzanz erkliren wollen.

Als Tityrus, der gewohnt ist, dem unsichtbaren Hiiter sei.ner Herde
Silvan zu opfern, plétzlich durch ein Wort aus der allgemeinen Kata-
strophe errettet wird, wie kann er den Retter anders als Gott preisen?
Deus nobis haec ofia fecit. '

Fiir die Verbreitung und Fortpflanzung des Kaiserkultus, fiir die
uns oft sonderbar anmutende allgemeine Bereitwilligkeit dazu, fiir jenes
widerwartige ruere in servitium, das einen Plinius nétigt, einen Traian als
Acternitas anzureden, war aber in erster Linie noch der Umstar}d maf-
gebend, der auch sonst? die Schicksale des Kaiserreiches bestimmend
formierte: das Fehlen der AuBerwelt. Man lebte in einer Welt, die
mehr Gotter als Menschen zihlte®, aber nur einen und unbeschrinkten
Herrscher der gesamten Oikumene besaB. Der Custos totius imperii
romani totiusque orbis terrarum praeses® mubte dadurch so hoch iiber den
Menschen stehend erscheinen, daB er an die Himmlischen heranreichte.
Und es ist wohl kein Zufall, daB die erste gottergleiche Ehre® Caesars
in Rom ihn auf der Erdkugel ruhend darstellte, also genau wie eine
Generation vordem die Roma, den Fuf auf den Globus setzend, auf
Miinzen erscheint.® Auch Caesars Sohn wurden die ersten iibermensch-
lichen Huldigungen in Rom nur nach Actium, als er gleichfalls zum
Weltherrscher wurde, dargebracht.” Die Erdkugel ist seitdem stindiges
Abzeichen der Macht des Kaisers auf den Bildern und Miinzen® Lucan
sprach also mit tigfem Recht von der Schlacht bei Pharsalos, die die
Weltherrschaft des Einen begriindet hat: cladis tamen huius habemus vin-

diclam quantam terris dare numina fas est: bella pares superis facient
cwilia divos (7, 455).

! dn. Ep. 1912, 61.

* Das hat Dessau, a. a. 0. II 1, 299 mit Recht hervorgehoben.

* Plin. h. n, ¢, 7, 16; Petron. 4. 4 Dess. ILS. 140, 10.

® Dio Cass. 43, 14, 6. 8 Cat. Brit. Mus. I 3358f. T. 43, 6.

? Vgl. Heinen K70 1911, 143.

® Das Material bei A. Schlachter Der Globus (Stoicheia VIII 1927) 64 ff.,
der aber seltsamerweige dag Symbol als Welt- und nicht Erdkugel verstehen
will. Was schon dadurch ausgeschlossen wird, daB auch einige Provinzen und
die Tellus mit dem Abzeichen erscheinen. Vgl. insbes. Traiansmiinze Coh. 642:
der Senat iibergibt den Globus dem Kaiser. Auch die paar literarischen Zeug-

nisse (Amm. Mare. 21, 14, 1; 25, 10, 2, Suidas. s. v. Iustinian) deuten das Bild
als Erdball.
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Der politisch bedingte Trieb zur Divinisation des Herrschers, in dem
Adulation und Devotion untrennbar miteinander vermengt waren, muBte
in der romischen Staatsreligion, wie dargelegt ist, die Form des Ent-
riickungsglaubens erhalten. Die Konsekration erfolgte also nur postum,
und war somit fiir den Principat als Institution beinahe entbehrlich.
Denn die postume Deification des Herrschers kann fiir einen legiti-
mistischen Staat, wie etwa Japan, wichtig sein, wo die Gewalt durch
gottliche Abstammung ihres Inhabers sanktioniert wird. Die Idee der
Legitimitit liegt aber dem Principat iiberhaupt fern?, insbesondere die
der religiosen Sanktion. Nicht als divi filius, sondern consensu wuni-
versorum begriindete Augustus seine Stellung im Staat und die lex regia
beruft sich auf den Tiberius Caesar ebensogut als auf den divus Augustus,
um die Gewalt Vespasians zu bestimmen.? Wie wenig endlich die Autori-
tit des Kaisers psychologisch von der Gottlichkeit seiner Vorginger
abhing, zeigt drastisch die Art, wie ein Konsul und flamen divi Titi®
selbst in einer offiziellen Rede unter Traian von den friiheren Konse-
krationen sprechen durfte, nur um die neueste in giinstigeres Licht zu
setzen: dicavit caelo Tiberius Augustum sed ut maiestati crimen induceret,
Claudium Nero, sed ut irrideret, Vespasianum Titus, Domitianus Titum,
sed ille wt dei filius, hic ut frater videretur. Auch Traian ist keineswegs
als divi Nervae filius zur Herrschaft berechtigt, sondern eben als Traian,
als Personlichkeit; castus et sanctus dis simillimus princeps. Nervas
Gottlichkeit ist umgekehrt eher ein Abglanz von Traians Herrlichkeit:
una eademque certissima divinitatis fides est bonus successor.*

Der Widerspruch zwischen der auf die Verehrung des Lebenden
eingestellten Kaiserreligion, wie sie sich auch in Rom in privater De-
votion lippig entfaltete, und der postumen Vergéttlichung im rémischen
Staatskult fihrte aber dazu, daB die rémische Konsekration als der
letzte und hochste Lohn fiir die Taten des Princeps aufgefaBt wurde.
Wie jene mythischen entriickten Helden post ingentia facta deorum in
templa recepti, mubte auch der Caesar seine Vergdttlichung verdienen:
meruit inter divos referri, so notiert noch Eutropius in seinem Abrif die
Konsekrationen.® Die kultisch bedingte Umbildung des urspriinglich
politischen Triebes wurde somit ethisch verstanden. Ob man dabei an
die tatsichliche Entriickung des Helden glauben wollte, war gleich-
giiltig®, entschieden war, dab diese Ethisierung einerseits auch die Ge-

! Mommsen RStR II 758f.. 2 Monum. Anc. ¢. 34. Dess. ILS. 244.

8 CIL.V 56617.

+ Plin. Paneg. 11 und schon Prop. 4, 6, 60: divus Tulius spricht nach Actium:
sum deus: est nostri sanguinis ista fides.

5 BEutrop. 9, 4; 9, 165 10,7.

¢ Vgl. Aurel. Vict. Caes. 33, 30 principes atque opiim: mortalium vitae de-
core ... coelum adeunt, seu fama hominum dei celebrantur modo.
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bildeten mit dem Kaiserkult versohnte, andererseits den Princeps ba,.nd
und zwang. Als Augustus einmal dem Tiberius seine durch Freigebig-
keit entstandenen Geldverluste nennt, fiigt er hinzu (Suet. Aug. 71): sed
hoc malo. Benignitas enim mea me ad coelestem gloriam efferet. Wenn ein
Tiberius von vornherein den Gedanken an die Divinisation ablehnte,
wurde das also wut animi degeneris bewertet. Optumos quippe mortalium
altissima cupere; sic Herculem et Liberum apud Graecos, Quirinum apud
nos deum numero additos: melius Augustus qui speraverit. Cetera princi-
pibus statim adesse: unum insatiabiliter paratum, prosperam sui memoriam:
nam contemptu famae contemni virtutes.

Die letzten Satze in dieser fiir das Verstindnis der Kaiserreligion
ungemein bedeutenden Auslassung des Tacitus (Ann. 4, 38) zeigen aber
schon eine andere und letzte Umdeutung der postumen Konsekration.
Diesmal wieder ins Politische. Der senatorische Kreis fafite die vom
Senat auszusprechende Deifikation als eine Art von Totengericht auf.!
Eben darum empfand er, der sonst weder mit Schmeicheleien noch mit den
nichtamtlichen géttergleichen Ehren sparte, als die letzte und unertrig-
lichste Herausforderung die Versuche einiger Kaiser, ihre offizielle An-
erkennung als rémische Gotter schon bei Lebzeiten durchzusetzen. Der
Jiingere Plinius, der ohne weit®res die bithynischen Christen, die Pro-
vinzialen, den Kaiserstatuen zu opfern notigt, der gern an die frei-
willige Stiftung des Traiansbildes auf dem Kapitol erinnert, entriistet
sich iiber Domitians Versuche, den Rémern seine Verehrung aufzu-
zwingen. Und so wurde das Recht des Senats, nur nach eigener Wahl
die iiberschwinglichste Adulation zu verleihen: einen Sterblichen den
Unsterblichen einzureihen, zur letzten rémischen Freiheit.

ZUSAMMENFASSUNG

Die sakrale Voraussetzung der Kaiserapotheose war das Wunder der
Entriickung. Dieses wurde im I Jahrh. durch Zeugen verbiirgt, seit
Traians Konsekration magisch bewirkt. Die Vergottlichung des Kaisers
erfolgte in der rémischen Staatsreligion deswegen nur postum, was an
sich dem Wesen des Kaiserkultus, dieser Vergsttlichung der iibermensch-
lichen politischen Macht, widerspricht. Die Entriickung als Primisse der
Vergéttlichung wurde durch die Eigenart der romischen Religion ge-
fordert, filhrte aber ihrerseits zur Ethisierung der Konsekrations-Vor-
stellungen. Die Eigenart der rémischen Konsekration macht ihre Ab-
leitung aus der hellenistischen Apotheose unmoglich

! Mommsen RStR II 818,
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EXKURSUS

ZUM BESTATTUNGSZEREMONIELL BEIM FRANZQOSISCHEN HOFE

Merkwiirdige Ahnlichkeit mit den romischen Konsekrationsriten bieten die
Bestattungsbriuche des franzgsischen Hofes im 16. und 17. Jahrhundert, welche
dann in einigen anderen Staaten (Venedig, PreuBen) nachgeahmt wurden.!
Im Laufe der tblichen christlichen Leichenfeierlichkeiten? erscheint dabei
zweimal das Scheinbild des Verstorbenen, das mit Hilfe von dessen Toten-
maske hergestellt wurde: Veffigie faicte apres le vif et naturel. Zuerst geschieht
es bei der Leichenausstellung. Wihrend der Korper selbst im Sarg ein-
geschlossen im Nebenraum oder nnter dem Paradebett ruht, wird auf diesem
Bette im prachtvoll dekorierten salle d’honneur die Wachspuppe im vollen
Ornat des Lebenden einige Tage ausgestellt, pour estre veue d'un chacun.
Wihrend dieser Zeit wird aber die Puppe als Lebendiger behandelt: Ze dict
feu sieur Roy, prés de son corps et effigie, estoit ordinairement servi de viandes
sur la table ... et Vordre gardé tout ainsi que si le dict seigneur roy (Heinrich I1.)
eust esté vivant. Dann dekoriert man an einem Tage den Saal mit Trauer-
schmuck, schafft das Scheinbild weg, stellt den Sarg in die Mitte und der
Konig vollzieht die Einsegnung des Sarges mit Weihwasser: das ist der Hohe-
punkt des ersten Abschnittes der Feierlichkeiten. Nach einigen Tagen erfolgt
die Leicheniibertragung nach Notre Dame nnd Saint-Denis. In dieser Pro-
zession nimmt die Puppe wieder den ersten Platz ein, sie liegt auf dem Sarg
und verdeckt ihn oder wird auf Hinden getragen, wihrend man den Sarg auf
einen Wagen fiihrt, und alle gebiihrenden Ehren werden in der Prozession
dem Bilde als dem Toten erwiesen. Auch in der Kirche spielt das Bild die
Rolle des Korpers weiter und wird erst bei der Beisetzung weggeschafft.?

Diese zweifache Verwendung der Puppe erklirt sich folgendermaBen. Im
Mittelalter war es tblich, die Leiche im offenen Sarg zur Kirche sowie zur
letzten Stitte zu tragen. Wenn nun, wie es bei den hochadeligen Bestattungen
iblich war, eine mehrtigige Leichenaufstellung vorgenommen wurde nnd die
Verwesung drohte, zeigte man in der Prozession anstatt der Leiche die nach-
geahmte Puppe. In einem Testament vom Jabre 1415 wird drastisch verfiigt,
wenn mon corps ne se povoit garder sans trop puer si em soit faicte seulement
représentacion.* Beim englischen Hofe war diese Vertretung des Korpers durch
die Puppe schon frih iiblich; sie ist im Jahre 1327 zuerst bezeugt.® Die
franzdsischen Konige folgten dagegen noch lange dem alten Usus. Ein Augen-

1 Vgl. im allgemeinen E. Benkard Das ewige Antlitz (1927).

* Genaue zeitgendssische Beschreibung: Jean du Tillet Recuesl des Roys
de France P. 1690 244ff. AuBerdem habe ich folgende offizielle Beschreibungen
von den Feierlichkeiten eingesehen: fiir Karl VIIL. 4 1494 (Th. Godefroy Le
ceremonial de Framce 1619), Herzog Bourbon 1503 (Godefroy), Konigin Anna
+ 1513 (Godefroy), Ludwig XIL. + 1516 (L. Cimber Archives curieuses de Uhi-
stoire de France I Sér. II 631, Franz L. § 1547 (Godefroy), Heinrich II. } 15659
(Cimber III 807), Herzog Anjou + 1584 (Godefroy). Die franzésischen Zitate im
Texte stammen, wenn nicht anderes vermerkt wird, aus diesen sich meistens
wiederholenden Berichten.

3 Sie wurde dann in S. Denis aufbewahrt, Schlosser Jarrb. Kaiserl. Kunst-
sammlung 29, 203 u. 210.

* Laborde Notice de émaux II (1853) 484.

5 Hope Archaelogia 69 (1907) 521.
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zeuge ! beobachtete bei der Beerdigung Philipps d. Schénen (+ 1814): facies
vero ac manus eius erant penitus discopertas et mirabiliter alteratae. Erst im
Jahre 1422, wie es scheint?, wurde das Zeremoniell verindert.

Karl VI. nimlich, Gefangener der Englinder, muBte drei Wochen auf sein
Leichenbegiingnis warten. Da die alten Bréuche, teilt unser zeitgendssischer
Berichterstatter ® mit, damals ziemlich vergessen waren, fiihrte man ein neues
Zeremonial ein.* Der Sarg wurde mit Stoff ganz verhiillt, mass sur toutes les
choses fit mise Vimage du Roy la plus propice qw'on la powvait faiere & la
semblance du roy, im koniglichen Ornat, wie man sonst die Leiche zu be-
kleiden wuBte.

Wie im Falle Traians hatten also Zeitumstéinde zur dauernden Veriinderung
der Briuche gefithrt. Die Totenmaske wurde seitdem stets von verstorbemen
Mitgliedern des Konigehauses aufgenommen, pour servier a Uentree de Paris.’

Bei der Leichenaufstellung blieb dagegen einstweilen alles beim alten,
d. h. aufgebahrt wurde der Korper nebst allen Insignien. So noch beim Tode
Ludwigs XIL (+ 15615), der einbalsamiert wurde, mis en ung coffre, le visage
et mains decouverts ... et chacun qui le vouloit voir, le venoit en la forme et
estat royal que dessus.

Die Puppe ersetzt die Leiche bei der Kollokation erst bei der Bestattung
Franz I. (+ 1647).6 Der Grund war vielleicht der, daB diesmal der Korper nicht
weniger als sieben Wochen aufgestellt wurde. Das erklirt aber nicht die hier
zum ersten Male eingefiihrte angebliche Lebendigmachung des Scheinbildes.
Irgendeinen Sinn dabei zn finden, vermag ich nicht; die Vorstellungen werden
vielmehr vermengt: nach der imaginiren Mahlzeit sprach man das Dankgebet,
zugleich aber das de profundis und zelebrierte Requieme u. dgl. Die Zeremonie
erscheint als ein offenbarer Einschub, und die Vorstellung der Belebung spielt
weiter keine Rolle. Es liegt hier also m. E. einfach eine in der Mitte des
18. Jahrhunderts eingefiihrte, ungeschickte und inhaltslose Nachahmung der
Riten der kaiserlichen Apotheose vor. Wer sich erinnert, wie die Menschen
der franzosischen Renaissance auf die antiken Zitate und Beispiele erpicht
waren, wie Franzl. seine Infanterie Legionen nennt, und wie diese Nach-
ahmung in die franzosische GroBmachtpolitik hineinpaBte, wird wobl diese
Erklirung fiir plausibel finden. DaB ein guter deutscher Gelehrter der Zeit,
J. Kirchmann darauf hereingefallen war?, die eine Generation vor ihm ent-
standene Sitte als Rest der romischen Riten zu betrachten, zeigt nur, daB der
franzsische Hof das von ihm gesteckte Propagandaziel erreicht hat.

Der franzssische Brauch wurde seltsam beim preuBischen Hofe veriindert.®

on der Puppe hiren wir nichts Bestimmtes, aufgestellt wurde vielmehr der
\

; Bibl. Fcole des Chartes 1897 10 f.
0 auch C, Leber in seiner Collection des dissertations relatifs a Vhistoire
de F:‘mc? P. 1826, XTI 46.
. 113;1 C. Leber a. a. 0. XIX 208f.
: 0Ur ce quon ne peut promptement faire Uobseque.
Die Rechnung fiiy die Bestattungskosten Karl VII 1461 bei Leber XIX
243. L'effigie wurde schon im Jahre 1435 bei Bestattung der Konigin Isabella
verwendet, da Tillet 249,
® Oder im Jahre 1596 bei Beisetzung der Koénigin Claude (die Beschrei-
bung der Feierlichkeiten, damals als Broschiire versffentlicht, ist mir leider
unzugiinglich geblieben),
" De funeribus Romanorum Lib. IV c. 13. 8 Benkard XXX ff.
Archiv fur Religionlwiaaensohaﬂ XXVII 3
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Paradesarg, wohl ohne Inhalt, nur in einem anderen Zimmer stand ,des
Hochstseligen Konigs Bildnis in Wachs poussiert*. Auf jeden Fall wurde bei
der Bestattung Friedrich Wilhelms I. (+ 1740) und Friedrichs II, (+ 1786) zuniichst
die Leiche ohne besondere Feierlichkeiten beigesetzt, dann, einige Wochen
gpiter, erfolgte das ,solennele Leichen-Begingnis* des Paradesarges. Den
Sinn, Zweck und Ursprung der Zeremonie kann ich nicht angeben, die Be-
richte stimmen im Wichtigsten nicht tberein. Nach dem Reglement der
Trauerfeierlichkeiten fiir Friedrich d. GroBen folgt sogar, daB der zweite
Leichenzug auch dem Kéorper galt.! Auf jeden Fall wurde der Paradesarg
noch an demselben Tage aus der Gruft ausgehoben und fiir den nichsten Fall
aufbewahrt.? Man war in Potsdam im Tode wie im Leben sparsam.

1 Reglement zu dem Leichenbegingnisse Friedrichs II. § 2: einige Tage vor
dem Leichenbegiingnis wird die konigliche Leiche in einem Paradesarg .. zu
sehen erlaubt. § 85: die Leiche wird nach der Gruft getragen, § 37: der Sarg
wird in die Gruft geschoben.

2 Sjehe den amtlichen Bericht bei F. Laske Die Trauerfeierlichkeiten fiir
Friedrich d. Grofen 1912, 39. Laske behauptet, daB die Zeremonien am (leeren)
Sarge wegen der heiflen Witterung ausgefiihrt wurden.
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MIT EINER TAFEL

L

Die Btymologie von latein. persona ist dadurch auf eine ganz neue
Grundlage gestellt worden, daB E. Deecke' und unabhingig von ihm
F. Skutsch?® seinen Ursprung auBerhalb des Lateinischen haben nach-
weisen konnen. Sie brachten die romische Bezeichnung der Theater-
maske in Zusammenhang mit einem etruskischen Worte gersw, das sich
in einem Cornetaner Grab (Tomba degli auguri) zweimal der Darstel-
lung einer maskierten Gestalt beigeschrieben findet und das ihnen dem-
entsprechend gleichfalls die Maske zu bezeichnen schien. Diese Kombi-
nation hat dann bald darauf P. Friedlinder in einem kiirzeren Aufsatz®
eingehender zu begriinden versucht und es zugleich unternommen, aus
ihr Schliisse auf die #lteste Geschichte des szenischen Spiels auf italischem
Boden zu ziehen. Mit dem Erfolg, daf§ hier zum ersten Male die Bedeu-
tung Etruriens und der etruskischen Kultur fiir die Geschichte des Biihnen-
wesens, zumal in Rom selbst, erkannt und eine genauere Bestimmung
wenigstens versucht worden ist.

Friedlanders Ergebnisse lassen sich etwa in folgende Hauptpunkte
Zusammenfassen:

1. Wie seine Vorginger, so nimmt auch er einen unmittelbaren Zu-
Sammenhang zwischen etrusk. gersu und latein. persona an. Mit Recht
Jjedoch verwirft er die von Skutsch aufgestellte Entwicklungsreihe, die
das lateinische Wort als Riickbildung aus einem Verbum *personare
(etrusk. gersu > latein. *perss — *persondre — persondtus — persina) zu
begreifen sucht und weist demgegeniiber auf die Moglichkeit hin, daf
@ersu nicht die einzige etruskische Form gewesen sei, dafl} es vielmehr
bereits dort daneben auch Bildungen mit einem n-Suffix gegeben haben

kfinne. Auf eine solche miisse dann aber latein. persona unmittelbar zu-
riickgefiihrt werden,

' Etrusk. Forsch,. y, Stud. 6,47,

* Arch. f. latein. Lexik. 15, 145; RE 6, 775, s Glotta 2,164f.
3‘
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2. Als ein einleuchtendes Ergebnis erscheint Friedlinder fernerhin
der Zusammenhang zwischen latein. persona und griech. mgdcwmov. Die
romische Theatermaske miisse nun einmal letzten Endes von der grie-
chischen herstammen, zudem sei eine gewisse Ubereinstimmung in der
lautlichen Gestalt beider Wérter gegeben, und die an sich daneben vor-
handenen Abweichungen entzégen sich als bei einem Lehnworte der
rationalen Erklarung.

3. Da nun der Zusammenhang zwischen etrusk. @ersu und latein. per-
sona auBer Zweifel stehe, so miisse auch jenes auf griech. modowmov zu-
riickgefiihrt werden. Und zwar spreche alle Wahrscheinlichkeit dafiir,
daB Wort und Gegenstand zunichst zu den Etruskern und erst von dort
nach Rom gekommen sei. Wenn die uns erhaltene Uberlieferung dem-
gegeniiber die campanisch-oskische Atellane fiir die Einfilhrung der
Maske verantwortlich zu machen scheine, so bedeute dies noch keinen
entscheidenden Grund dagegen — sei es nun, dal damit eine zweite,
gleichzeitige Herkunftsmoglichkeit noch keineswegs ausgeschlossen werde,
sei es, daB sich bei der Atellane auch sonst etruskischer Einfluf erkennen
lasse und sie insofern in der Tat vielleicht als die gesuchte Vermittlerin
jenes urspriinglich griechischen Kulturgutes in Anspruch genommen wer-
den konne.

Die geschichtliche Tragweite dessen, was hier — freilich mehr ge-
ahnt als eigentlich bewiesen wurde, bringt es mit sich, daf die Unter-
suchung Friedlinders auch heute noch die Grundlage bedeutet, von der
jeder Versuch, das gesamte Problem erneut zu durchdenken, seinen Aus-
gang nehmen mufl.! Hier wird uns vorerst — ganz kurz — die Priifung
der beiden ersten Punkte zu beschiftigen haben; auf den eigentlich ent-
scheidenden dritten hoffen wir weiter unten in gréferem Zusammenhange
zuriickzukommen.

Wie steht es zunichst mit der Anschauung, daf dem lateinischen
wie dem etruskischen Worte ein griech. mgdswmov gleichermaBen zu-
grunde liege? — Die Behauptung, daB persona als Fremdwort einer ra-
tionalen Erklirung und Ableitung seines lautlichen Bestandes entzogen
sei, hat als methodischer Gesichtspunkt — sicherlich mit Recht — ent-
schiedenen Widerspruch herausgefordert.” Scheint doch in diesem Ver-
zicht geradezu das Eingestindnis zu liegen, daf eine solche Erklirung
in unserem Falle nicht gegeben werden kdnne — womit denn freilich
die Herleitung aus dem Griechischen alles andere als erwiesen wire.
Aber auch, was etrusk. gersu angeht, so unterliegt diese Herleitung
einem nicht leicht zu nehmenden Bedenken. Gewil} ist der Wandel der

! [Korrekturnote: Die Ausfihrungen G. Devotos Studi Etruschi 2, 309f. lagen
mir bei Abschluf des Manuskripts noch nicht vor.]
? E. Lattes Glotta 2, 270.



Persona 37

Tenuis zur Aspirata genugsam belegt (ITegoevg > etrusk. perse neben
perse; Iegoepéveie > etrusk. gpersipnai); gewih auch 14Bt sich der e-Vokal
der ersten Silbe als Synkopierung und nachtrigliche Anaptyxe (wodo-
wrov > *grsu > gersu) deuten. Der ginzliche Schwund der dritten
Silbe des griechischen Wortes jedoch bleibt zugestandenermafien ohne
Jede Analogie. Vielmehr mub gerade das von Friedlinder als Beleg fiir
Vokalsynkopierung herangezogene Beispiel, etrusk. adrpa = "Argomog,
die Unméglichkeit jener anderen Behauptung vor Augen stellen.

Dieses negative Ergebnis bestitigt sich, wenn wir nunmehr um-
gekehrt danach fragen, ob wir denn gezwungen sind, nach einer Deutung
aus dem Griechischen heraus zu suchen, ob nicht, was doch niher lige,
das Etruskische selbst eine Handhabe zu bieten vermag. In der Tat
scheint es fiir ein etrusk. gersw innerhalb der eigenen Sprache geniigend
Parallelen zu geben. Man braucht sich nur an eine bekannte Gruppe
etruskischer Gentilizien zu erinnern’, die, jeweils vermittelst verschie-
dener Formantien gebildet, doch stets den gleichen Stamm — den
Stamm auch unseres Wortes — enthalten: Persius, Persinius, Persanius;
ferner gehsrt hierher auch, mit einer im Etruskischen verbreiteten Vokal-
anaptyxe gebildet, der Name der Stadt Perusia mitsamt seinen Derivaten
Pcrusinum, Perusilla, Perusinia. In diesem Zusammenhang wire also
moglicherweise unser etrusk. gersw einzuordnen (wobei wir die spiter
zu erdrternde Frage der Bedeutung vorerst noch aufer acht lassen). Ja,
ein Gentiliz wie Personius, etrusk. etwa *persunie oder auch *gersunie,
Wwiirde geradezu als eine Weiterbildung von gersu, vermittelst des be-
kannten Suffixes -nie, aufzufassen sein.?

Mit dieser letzten Erwégung sind wir bereits bei dem zweiten Punkt
angelangt, wo wir gegen Friedlinders Auffassung Stellung nehmen
Tissen, der Frage der Suffixbildung. Er hat sich fir das Vorkommen
einer etruskischen n-Weiterbildung von gersu auf Fille wie etrusk.
aplu: aplup; aplunai, ayu: ayunai, trepu: trepunia berufen. Indessen, diese
»E emiuinbildungen zu maskulinen u%-Stimmen“ zeigen nur, da wir von
da aug allenfalls auf eine Form *personia kimen, nicht jedoch auf unser
persona. Fihrt doch etrusk. apluni, aplunai immer nur auf ein etrusk.-
la:tem. 4pol0m'a, Aplonia, ayunai aunf ein Aconia, trepunia auf Trebonia,
niemals jedoch auf ejne feminine -na-Form.

Auch .hinsichtlich der Suffixbildung also vermag Friedlinders Auf-
fassung mCht._Zu befriedigen. Wir sind damit gezwungen, uns nach einer
anderen Erklirung umzutun, und da ist an erster Stelle einer kurzen

! W, Schulze ZGLEN 207.
* Ebenso ist von dem Namen des

truskischen Totengottes Mantus (Stamm
Mantu-) ein Gentiliz Mantonius abgee ruskischen Toteng (

leitet. Vgl. W. Schulze ZGLEN 274.
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Bemerkung P. Kretschmers zu gedenken.! Er stellt persona zu den-
jenigen Worten, die, aus einer Fremdsprache iibernommen im Lateinischen
dann durch ein eigensprachliches Suffix weitergebildet wurden, weil sie
sich nicht ohne weiteres in das lateinische Formensystem einfiigen lieBen.
Ahnlich verhalte sich latein. Lafona zu griech. datd), wo ganz deutlich
das Fehlen entsprechender Femininbildungen innerhalb des Lateinischen
zu suffixaler Erweiterung gefiihrt hat.?

Indessen, beide Fille sind doch in einem wichtigen Punkte ver-
schieden. Ein griechisches Femininum 4wz, das zwecks besserer Ein-
fiigung in das lateinische Formensystem zu einem Femininum Lato-na
geworden ist, vermag unserem Falle nicht schlechthin gleichgesetzt zu
werden, wo sich doch ein etruskisches Maskulinum gersw, das sich als
solches (*perso, -onis mask.) durchaus innerhalb des Lateinischen hitte
einordnen lassen, gleichwohl in ein Femininum perso-na gewandelt
hat. Sehr viel besser lassen sich da zwei andere Bildungen heranziehen,
wo ebenfalls neben einem Maskulinum ein vermittelst des Suffixes -na
gebildetes Femininum steht. Wir meinen:

1. Latein. lanter-na, dessen erster Bestandteil auf griech. Aapmrijo
zuriickgeht. Bemerkenswert ist hier eine gewisse Abwandlung der Be-
deutung, insofern das Maskulinum lepmrije urspriinglich eine Art Kan-
delaber oder groBies Feuerbecken bezeichnet, das neben dem Leuchten
zugleich auch dem Wirmen dient (0d. 19,63 £.; Eusthat. 1848, 28), wihrend
mit dem Femininum lanterna nur die kleinere Lampe oder Laterne ge-
meint ist.?

2. Latein. lacéi-na zu lacus mask. Hier handelt es sich zwar nicht um
ein aus einer anderen Sprache iibernommenes Wort, gleichwohl aber 148t
sich der Fall heranziehen, weil auch da das zugrundeliegende Maskuli-
num vorziiglich das Gréfiere bedeutet: den ,,See“, urspriinglich jede Ver-
tiefung iiberhaupt, also auch ,Trog, Zuber, Kufe“, wihrend das Femini-
num lacuna den ,/Teich® oder ,,Weiher” einerseits, dann aber auch jedes
Loch oder die ,Liicke* bezeichnet, und zwar immer von kleinerem Aus-
mabe: Ovid gebraucht das Wort einmal fiir das Griibchen auf der Wange
(Ars amat. 283).

Hier wire also persona sehr wohl anzuschlieBen. Abgeleitet von einem
etruskischen Maskulinum gersu kénnte es die gleiche Grundbedeutung
gewahrt haben, freilich mit der besonderen Vorstellung des Kleineren,

1 Einleitg. i. d. Altertumswiss. 1% 6, 49.

% Vielleicht nach dem Vorbilde von Bellona; vgl. M. Leumann in Stolz-
Schmalz Latein. Gramm.® 223.

* ber das Femininum in der Bedeutung des Kleineren vgl. J. Wackernagel
Vorlesungen tiber Syntax 2,89 sowie die von ihm zitierte Stelle in J. Grimms
Deutscher Grammatil: 3, 359f.
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Wenn also gersu die ,Maske bedeutete, so wire persona die ,kleine
Maske®. Aber besitzt denn das etruskische Wort wirklich diese Bedeu-
tung? Man hat dies bisher ohne weiteres angenommen. Aber vielleicht
wird es sich empfehlen, den gesamten Fragenkomplex, der damit zu-
sammenhéngt, erneut vorzunehmen, sei es auch nur, um hier und dort
die Linien schirfer zu ziehen.

IL

Unseren Ausgangspunkt wird notwendig das Fresko der Tomba degli
auguri bilden miissen, wo sich das Wort gpersu, wie wir S. 35 sahen, einer
bestimmten Figur, und zwar zweimal, beigeschrieben findet.

Zunichst eine kurze Beschreibung.! Es handelt sich da um drei
Gruppen, die in ihren Funktionen deutlich geschieden nebeneinander-
stehen. Zunichst in der Mitte ein Ringerpaar; dann links davon eine
ménnliche Gestalt, die eine Art von lifuus in der Hand hilt, offenbar
der Kampfrichter; hinter ihm ein Begleiter mit zwei kleiner gebildeten
Dienern. Endlich ganz rechts eben unser gersu, mit einem kurzen Chiton
bekleidet.2, das Gesicht mit einer dunklen Maske bedeckt und auf dem
Kopf einen kegelfsrmigen Hut, der durch abwechselnd helle und
dunkle Streifen verziert ist. Daneben ein nur mit einem Schurz be-
kleideter Mann, gegen den ein Hund oder hundeartiges Raubtier (etwa
ein Wolf) mit den Vorderpfoten anspringt, um ihn mit seinen Bissen zu
zerfleischen. Bereits aus einer Wunde blutend, sucht sich der Ange-
griffene mit einer Keule oder einer keulenartigen Waffe der Bestie zu
erwehren, wobei er in seiner Verteidigung — offenbar absichtlich —
dadurch behindert ist, daB ihm Kopf und Augen von einem iibergebun-
denen Tuch verhiillt sind. Beide, der Mann sowohl wie das Tier, sind
an einer lingeren Leine oder einem Seil festgebunden, dessen anderes
Ende der gersu in den Hianden hilt.
1‘eitSuchen \Zvir den Vorgang genauer zu verstehen. — Soviel diirfte be-
kanf lfilar sein, dafl es sich um einen absichtlich herbeigefiihrten Zwei-
alsopr.Wlschen Mann und Tier handelt, eine grausame Scht.mstellung
Sorée :1 der der gersu als eine Art von Aufseher oder Leiter dafiir
hin. dem“ ;l‘agen hat, ein Entweichen eines oder beider Gegner zu ver-

. - Indessen, damit ist nur ein allgemeiner Umriff gegeben. Man
wird gut daran tun, bevor man sich in weiteren Vermutungen ergeht
zuniichst einma] gqq L " ’
hang zu stell as Fresko als Ganzes in einen grdferen Zusammen

en. Es gehort, wie man bereits gesehen hat3 zu einer

! Mon. dell’ Ing. XI . ; ; —
Hier Tafel I (oberey Te) tav. 25; F. Weege Etruskische Malerei Taf. 93 —94.

* Auf die Besonderheiten deg
noch zu sprechen kommep.

3 L. Malten Rom. My, 88/39, 817f.

Kleidungsstiickes werden wir weiter unten



40 Franz Altheim

Gruppe etruskischer Grabkammern, deren Wiande durchgiingig mit Dar-
stellungen von Leichenspielen geschmiickt sind. So zeigt etwa die be-
kannte Tomba Stackelberg in Corneto! an ihrer Riickwand Faustkémpfer,
Springer und Reiter unter Aufsicht eines birtigen Mannes; die rechte
Seitenwand Vorbereitungen zur Wettfahrt sowie die Zuschauer auf der
Tribiine; die linke den Diskuswurf, die Pyrrhiche, Fl5tenspieler und das
Pankration. Ahnlich auch in Chiusi die Tomba Casuccini? oder die Tomba,
Deposito de’ Dei®, um nur diese zu nennen. Die Tomba di letto funebre*
in Corneto gibt iiberdies die Kline, die fiir den Toten bestimmt ist; vor
ihr werden Diskuswurf, Ringkampf, Waffenlauf und Tanz aufgefiihrt. —
All dies pafit zu unserer Darstellung und bestitigt, daB es sich hier offen-
bar ebenfalls um ein Leichenspiel und damit um ein Spiel oder Kampf-
spiel iiberhaupt handelt.

Dieses erste Ergebnis lifit sich indessen fiir unseren besonderen Ge-
genstand, die Gruppe des gpersu, schirfer noch fassen. Schon lingst hat
man die Vermutung geiufiert, daf hier etwas den spiteren rémischen
Tierkimpfen Vergleichbares vorliege® — wie wir glauben: mit gutem
Grunde. Bedenkt man n#mlich, daB sich aus Etrurien, und zwar insbe-
sondere aus den etruskischen Leichenspielen, ein so grausamer Brauch
wie der romische Gladiatorenkampf herleiten 1dBt%, so wird man zum
wenigsten die Mdglichkeit offen lassen miissen, daf auch der nicht min-
der grausame Tierkampf, bei dem urspriinglich nur Kriegsgefangene und
Uberldufer?, spiter aber auch Vertreter jeder Art gegen wilde Tiere
auftreten mufiten, sich aus Etrurien herleite und daf ein solcher Vor-
gang in unserem Falle wiedergegeben sei. Die Ubereinstimmung geht
jedoch noch weiter. In Rom vollzog sich die Exekution des bestiis obici
gewonlich in der Art, daB die Delinquenten wehrlos in die Arena gefiihrt,
gelegentlich sogar an einen Pfahl angebunden wurden.® Freilich sollte
damit ein Kampf keineswegs ausgeschlossen, sondern nur erschwert
werden, wie denn die Begnadigung eines besonders tapferen und krif-
tigen Uberlebenden wenigstens in Einzelfillen méglich war.? Vergleicht
man nun demgegeniiber unsere Darstellung, so wird man die Deutung, da8
hier eine solche Exekution gemeint sei, dafi es sich also um einen Ge-
fangenen oder Verurteilten handelt, der als solcher absichtlich ungeniigend

! F. Weege Etruskische Malerei Beil. 11.

? F. Weege 1. c. Taf. 97. 8 I,. Malten l. c. 8320, Abb. 8,

¢+ F. Weege 1. ¢. Taf, 23—26.

5 Q. Keek Annali dell 'Inst. 1881, 16f.; vgl. L. Malten 1. c. 318.

¢ Zuletzt L. Malten 1. ¢c. 328f.; C. Weickert Minchen. Jahrb. der bild. Kunst
N. F. 2,23f.

" Th. Mommsen Romisches Strafrecht 926 Anm. 1.

8 Th, Mommsen 1. ¢. 927 Anm. 5. 9 Th. Mommsen 1. ¢. 926 Anm, 4,
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bewaffnet und in seiner Bewegungsfreiheit gehindert ist, wohl kaum
noch abweisen kénnen.

Ein ganz besonderes Interesse darf naturgemib die als gersu bezeich-
nete Figur selbst beanspruchen. Und zwar sind es auBier der spiter noch
zu besprechenden Maske die Eigenheiten der Kleidung, die zuerst ins
Auge fallen miissen: der spitze, gestreifte Hut und vor allem der kurze,
die Oberschenkel knapp beriihrende Chiton. Sehen wir nimlich genauer
zul, 5o entdecken wir, daB iiber diesen dunkelbraunen, mit Fransen an
den Armeln und am unteren Saume verzierten Chiton ein schwarzes,
etwas kiirzeres und knapp anliegendes Kleidungsstiick gezogen ist, das
seinerseits wiederum eine Verzierung von unregelmifiig geformten weifien
Flecken oder aufgesetzten Lappen besitzt.?2 DaB es sich dabei um eine
Besonderheit handelt, zeigt eine dhnliche Gestalt in einem anderen Grabe
von Corneto, der Tomba del pulcinella.® Da begegnet ganz das gleiche
Kostiim: auch da der mit abwechselnd dunklen und hellen Streifen ge-
schmiickte spitze Hut, auch da eine Maske (wie sich noch mit Sicher-
heit erkennen laBt*), sowie der auf die so seltsame Weise verzierte Rock,
freilich in etwas verinderter Form. Er setzt sich hier aus quadratischen
Lappen zusammen, die schachbrettartig aneinandergeniht sind. Eben
dieser Umstand aber zeigt, um was eigentlich es sich hier handelt.

Wir kennen aus dem spiteren Mimus® das Gewand des Possenreifiers,
das aus verschiedenfarbigen Lappen zusammengeflickt war, den centun-
culus (Apul. Apol. 13). Der Triger der Rolle hieB nach dieser seiner
Tracht pemniculus und entsprach somit dem Pulcinella der Commedia
dell’ arte oder auch dem Arlecchino. DaB dieses Kostiim bereits lter
Wwar als der Mimus der Kaiserzeit, zeigt, wie man richtig gesehen hat,
der Titel Pamnuceati, der fiir ein Stiick des Pomponius iiberliefert ist
fr. 87—98 Ribb.); die vorgeschlagene Ubersetzung als die ,,Harlequine®
od.el‘ die ,,Pulcinellen® diirfte wohl das Rechte treffen. Wir kommen so-
mit fiir den geflickten oder gemusterten Rock des komischen Schauspielers
M —

! Zur

Mon. qep Feststellung solcher Einzelheiten eignet sich die Zeichnung in den
2

oh Inst, X125 besser als die Photographien Weeges. ) )
erscheintn; den Uberrock, lediglich mit dem dunkglbraunen Chiton bekleidet,
ausdriickl; ®r gersu noch einmal an der gegeniiberliegenden Wand des Grabes,
- ich als golcher bezeichnet (Mon. dell’ Inst. XI tav. 25 unten und
- Weege 1. ¢, Ty 95, hier Tafel I unterer Teil). Er strebt in eiligem Laufe
nach rech"ts, wobei er gsich nach der andern Seite umblickt. Dort eine
seh.r zerstirte Gr“PPe nackter Faustkimpfer mit Flotenspieler, dahinter eine
g}elchfalls nackte, lanfende Figur, die den gersu an der Gruppe der Faust-
kimpfer YOrbei 2 verfolgen scheint. Die Bedeutung bleibt unklar; Vermu-
tunggn ‘bel 0. Keck 1. ¢, 21 und P. Ducati Arte etrusca 5Tf.
: F. Weege 1. ¢. Taf. 90; P. Ducati 1. c. 59. * Vgl. 0. Keck 1. c. 18,
Zum folgenden A. Dieterich Pulcinella 145f.
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bereits auf die Atellane, deren erster literarischer Vertreter Pomponius
ja gewesen ist. Und diese Tracht dann auf einer etruskischen Darstel-
lung wiederzufinden, muf von einem ganz besonderen Interesse sein.
Man bedenke doch, daB die Fresken der Tomba degli auguri nicht wohl
iiber die Mitte des 6. Jahrhunderts herabgeriickt werden konnen, daB
die Tomba del pulcinella wobl jiinger ist, aber gleichwohl noch in das-
selbe Jahrhundert fillt.! Beide Darstellungen sind demnach #lter als
alles, was wir von der Atellane wissen und besitzen. Dann darf aber
schon mit einigem Rechte vermutet werden, daf jenes besondere Kostiim
der campanischen Posse aus Etrurien. und zwar aus den etruskischen
Spielen, stammt.

Wir kénnen dafiir von einer andern Seite her noch eine Besti-
tigung erbringen. Eine zweite Besonderheit ndmlich jenes schwarzen
Uberrockes, wie ihn unser gersu trigt, ist der Fransenschmuck am
unteren Saum und an den Armeln.? Auch dies scheint, sicherlich
wiederum nicht zufillig, mit dem, was fiir die spitere Tracht der ko-
mischen Spieler bezeichnend ist, iibereinzustimmen. Ein auf gleiche Art
verziertes weifies Mintelchen kehrt z. B. bei der komischen Dienertigur
einer spiteren Theaterdarstellung wieder.? Wichtiger ist fiir uns hier
eine oskische Vase des Britischen Museums*, auf der ein glatzképfiger
Alter, auf seinen Stock gestiitzt, neben einer Heraklesstatuette steht und
von seinen Taten zu fabeln scheint. Auch seine Kleidung besteht aus
einem befransten Mintelchen. Die oskische Inschrift samtia (Huv9iwg)
zeigt einmal, daB es sich hier gleichfalls um eine — iibrigens sehr be-
kannte® und auch in der Phlyakenposse® wiederkehrende — komische
Dienerfigur handelt, daneben aber auch, daB die Darstellung nicht auf
die griechische, sondern auf die einheimisch-oskische Posse, eben auf die
Atellane, bezogen werden muf.’

Ein kurzes Wort schliefillich noch iiber den kegelférmigen Hut des
persu. Bekanntlich begegnet auch er in &hnlicher Form wiederum im
spiteren Possenspiel, und zwar hauptsichlich im Mimus.? Ja, auf einer
hierher gehorigen Darstellung aus dem Columbarium der Villa Doria
Pamfili® zeigt der Hut zweier Spieler genau den gleichen Wechsel heller

t F. Weege 1. c. 108; L. Malten 1. c. 318.

* Auch bei der zuvor erwihnten Figar aus der Tomba del pulcinella scheint
sich ein solcher Fransenschmuck am linken Oberarm (bzw. iiber der linken
Schulter) und am unteren Saume des gemusterten Rockes erkennen zu lassen,

3 A. Dieterich 1. ¢. Taf. II—IIL

4 M. Bieber Denkm. 2. Theaterw. 162f.

5 A. Dieterich 1. c. 25. 45. 83.

¢ A. Dieterich 1. ¢. 155; M. Bieber 1. c. 145, Taf. 82,

7 M. Bieber 1. c. 163. 8 A. Dieterich 1. c. 1641

9 A. Dieterich 1. c. 181 Abb.; vgl. auch 167 Anm. 2.
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und dunkler Streifen, der fiir den gersu sowie seinen (Genossen aus der
Tomba del pulcinella bezeichnend war. DaB auch die Atellane dieses
Kleidungsstiick gekannt habe, 148t sich zwar nicht beweisen, darf aber

nunmehr aus der ganzen Lage der Dinge heraus als naheliegend be-
zeichnet werden.

Allenthalben also hat es sich nachweisen oder doch wenigstens wahr-
scheinlich machen lassen, daf die Tracht des etruskischen gersu das Vor-
bild fiir das Kostiim der spéteren Atellane abgegeben hat. Mit diesem
Ergebnis riihren wir aber an jenen dritten Punkt von Friedlinders Un-
tersuchung, den wir bisher unberiicksichtigt gelassen hatten: die Frage
nach der Bedeutung Etruriens fiir das italische Biihnenwesen, insbeson-

dere die des etruskischen Einflusses auf die dlteste einheimische Posse,
die Atellane.

Hier glanben wir nun heute sehr viel bestimmter urteilen zu miissen,
als es noch fiir Friedlinder méglich war. Von ganz anderen Voraus-
setzungen ausgehend ist man in neuester Zeit immer mehr {ibereinge-
kommen, die etruskische Herkunft dieses #ltesten italischen Spieles an-
zunehmen.! Mit den etruskischen Einwanderern und Eroberern scheint
es nach Campanien gekommen zu sein? von wo aus es dann die R6mer —
offenbar durch Vermittlung des oskischen Stammes, wie der Name der
ludi Osci zeigt — empfangen haben.

Man sieht sogleich, da diese Anschauung durch unsere Beobach-
tungen, falls sie sich bewihren sollten, eine neue, nicht unwichtige Stiitze
erhilt. Zugleich aber riickt nunmehr auch eine andere Tatsache ins

richtige Licht, mit der unsere Untersuchung auf ihr eigentliches Ziel
miindet.

Die Atellane ist dasjenige unter den szenischen Spielen Roms, das
von allem Anfang an von maskierten Spielern gegeben wurde. Diese
Besonderheit blieb auch nach Einfiihrung des griechischen Dramas zu-
néchst noch bestehen; erst um die Mitte des 2. Jahrhunderts hat sich
dort die Maske durchzusetzen vermocht. So 14t es sich sehr wohl ver-
stehen, wenn man die Spieler der altitalischen Posse auf Grund des
alten und urspriinglichen Besitzes der Maske dann geradezu als perso-

nati bezeichnet hat (Fest. p. 217 M.: ,,per Atcllanos, qui proprie vocantur
personati.“3)

! E. Lattes Glotta 2,269f. (vgl. auch seine iltere Untersuchung Riv. di
storia ant. 2,25f) und vor allem E. Kalinka Phil. Woch. 1922, 571f.

* Wenn das Spiel nach Atella heiBt, so zeigt schon der Name der Stadt
zur Gentige, daB es sich um eine etruskische Griindung handelt: W. Schulze
ZGLEN 518.

® Zur Stelle: P. Friedliinder 1. c. 165f.; R. Reitzenstein Gdtt. Nachr. 1918, 242.
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Schon frither hat man daraus die einzig mogliche Folgerung gezogen,
daB, wenn irgendwo, wir in der Atellane diejenige Gattung zu erblicken
haben, in deren Gefolge die Theatermaske in Rom Eingang gefunden
hat.! Bedenken wir nun weiter die wahrscheinlich etruskische Herkunft
der Atellane, so liegt es schon an sich nahe, auch an einen gleichen
Ursprung der fiir sie bezeichnenden Maske zu denken. Und dies um so
mehr, als sich auch fiir das sonstige Kostiim dieser Ursprung hat auf-
zeigen lassen. Eben unsere Darstellung des gersu vermag nun auch hier
die Bestitigung zu geben.

Denn nicht nur in dem aus verschiedenfarbigen Lappen zusammen-
geflickten und mit Fransen verzierten Rock, nicht nur in dem spitzen
Hut, sondern auch in der Maske stimmt die Tracht dieser Gestalt mit
der der spiteren Posse iiberein. Und weiter noch geht diese Uberein-
stimmung: sie erstreckt sich iiber die,Sache* hinaus auch auf das ,,Wort*.
Findet sich doch eben hier jenes gersu beigeschrieben, als dessen Weiter-
bildung wir das latein. persona, d. h. die romische Bezeichnung der
Theatermaske und zwar insbesondere der der Atellane, zu begreifen ver-
sucht haben.

Die Ubereinstimmung ist somit eine vollstindige, und es bleibt fiir
uns nur noch die Frage, was daraus fiir die Bedeutung des Wortes folgt.
Da miiite es denn schon mit besonderen Dingen zugehen, wenn etrusk.
gersu nur seiner Lautform und nicht auch seiner Bedeutung nach mit
persona ibereinstimmen oder doch wenigstens mit ihm aufs engste zu-
sammenhéingen wiirde. Haben wir nun gersu ohne weiteres als ,,Maske"
zu iibersetzen? Man iiberlege: die Beischrift auf der Tomba degli auguri
gilt doch offenbar, wie auch die der anderen Figuren, der Figur als
ganzer, nicht einem einzelnen, nur wenig ins Auge fallenden Requisit
wie der Maske. Also bedeutet gersu nicht die Gesichtsmaske, sondern
bezeichnet die gesamte Person des Maskierten, wie er in den etruskischen
Leichenspielen auftrat. Von da aus aber verstehen wir sogleich, warum
innerhalb des Lateinischen die Gesichts- und Theatermaske als persona,
d. h. wie wir oben sahen, als ,kleiner persu* bezeichnet werden konnte:
sie macht nur einen geringen, wenn auch wesentlichen und entschei-
denden Teil der Gesamtmaskierung aus.

II1.

Mit unserer letzten Feststellung haben wir ein gesichertes und in
sich geschlossenes Ergebnis erzielt. Dabei konnten wir uns, so scheint
es, bescheiden. Indessen, bevor wir unsere Untersuchung abschliefien,
muf noch eines #lteren Deutungsversuches Erwihnung getan werden,

1 E. Kalinka 1. ¢. 5674 (gegen P. Friedléinder 1. c. 167f.)
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der in letzter Zeit gegeniiber der zuvor behandelten Kombination hat
zuriicktreten miissen, ohne doch deswegen vollkommen aufgegeben wor-
den zu sein.!

Wir meinen die Verbindung von etrusk. gersy mit dem Namen der
Iegaeqpov, etrusk. gersipnai einerseits und dem des ITegosis, etrusk. perse, -
gerse andererseits. Die hiermit ausgesprochene Kombinationsmoglichkeit
will uns doch zu beachtenswert erscheinen, als da man ohne weiteres
an ihr voriibergehen kénnte. Wir hitten uns demnach zu fragen, worauf
sie sich grinden und wie sie sich mit dem bisherigen Ergebnis ver-
einigen lasse.

Der Name der ITegos-péve, Ilegoe- povn, Degoe-povy, Degoe- parra
(oder wie immer die Form des Namens lauten mag?) enthilt als seinen
ersten Bestandteil einen Stamm I7zoo(¢)- oder @ego(e)-, der zur Bezeichnung
der gleichen Gottheit auch fiir sich allein, wie es scheint, in der Form
®Dégog (Diod. 27, 5) wiederkehrt.®> Daneben begegnet er, wie C. Robert
gesehen hat%, auBer in dem Namen des ITegoetig® auch in dem des Tita-
nen ITégomg.® Und schlieBlich gehsrt hierher auch die eine der Graien,
ITegocd ", sowie eine sehr zahlreiche Gruppe von Namen, deren enge Ver-
wandtschaft bereits Usener® erkannt hatte: IIZge, ein Name der Hekate,
bei Homer der Gattin des Helios (x 138£.), die an anderer Stelle auch
ITegonic (Hes. Theog. 9561.) heiit; dazu dann auch die Hekata Ilegoein
{bymn. Hec. 2). Der Name deutet an, daB es sich um die Tochter des
IIégons handelt. In der Tat wird dieser auch als ihr Vater genannt (Hes.
Theog. 4091.; 377); daneben begegnet die Form ITegswiog (hymn. Dem. 24)
und die ITegoéws mdgdevos Boiusd nennt Liykophron 1175: das fiihrt auf

einen Ilegoevg als Vater, dessen Namen mit dem des argivischen Helden
genau iibereinstimmt.

Was bedeutet nun dieser immer wiederkehrende Stamm ITego(s)-? —
Man hat den Namen des Perseus mit dem Verbum wég8w ,zerstoren® in

! E. Deecke bei O. Keck Ann. dell’ Inst. 1881, 20; P. Ducati Etruria antica
1,110; Arte etrusca 58.

* Vgl. Preller-Robert Gr. Mythol. 800 Anm. 1 u. 8.

® Fick-Bechtel Griech. Personennamen® 464; H. Usener KI. Schriften 4,61,
Anm. 115 Zusatz.

* Heldensage 246.

® Nach ihm sind dann ihrerseits wieder genannt die Quelle ITzgoslc bei
Mykenai (U. v. Wilamowitz Pindaros 148 Anm. 1); ebenso die attischen Ilzo-
-idc (Hesych s. v.; Steph. Byz. p. 518, 11) oder Ilsgsidae (Harpokr. p. 99,9)
sowie offenbar auch die dortige Stadt ITegosds (Steph. Byz. p. 519, 8): der Heros
besaB ja in Attika einen Kult (Paus. 2,18, 1, vgl. auch Hesych s. v. IIzoeeis) —
Uber den kyprischen Izooedrag vgl. Usener K. Schr. 4,47 Anm.; weiteres in
Roschers Lexik. 111 2, 2060.

¢ Preller-Robert 1. c. 47. " C. Robert Hermes 86,159f.

® Gitternamen 11f. und Ki. Schr. 4, 46f., wo weitere Belege gegeben sind.
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etymologischen Zusammenhang bringen wollen!, wogegen man dann mit
Recht eingewendet hat, daf es nichts gebe, was er zerstére.? Dem-
gegeniiber bedeutete es einen entscheidenden Schritt vorwirts, wenn
v. Wilamowitz darauf hingewiesen hat, da dem Namen des Perseus und
dem der Persephone der gleiche vorgriechische Stamm zugrunde liege.?
Bei dieser Annahme entfillt zwar in beiden Fillen die Mdglichkeit, durch
Ankniipfung an einen griechischen Stamm eine greifbare etymologische
Bedeutung nambaft zu machen, auf der anderen Seite treten jedoch
andere Zusammenhinge um so bestimmter hervor.

Einmal ndmlich diirfte es ganz unverkennbar sein, daf die Reihe
der von jenem Stamme gebildeten Namen einem scharf begrenzten
Kreise von Gottheiten zugehort. Persephone, Hekate, der Titan Perses,
der Sohn der Eurybie, der Tochter des Pontos (Hes. Theog. 239), die
Graie Perso — sie alle gehéren zu den Gottheiten der Unterwelt oder
zu den chthonischen Michten iiberhaupt. Dafl auch Perseus seinem Ur-
sprung nach in diesen Kreis gehort hat, scheint uns schon um seiner
engen und wesensmifigen Verbindung mit Hermes willen wahrscheinlich;
doch soll einer von anderer Seite her zu erwartenden Untersuchung
hierin nicht vorgegriffen werden.

Aber noch ein zweites Ergebnis stellt sich ein, wenn wir uns ent-
schlieBen, den Stamm ITego(¢)- als vorgriechisch aufzufassen: die Moglich-
keit einer Verbindung mit etrusk. persu auf dem Wege iiber die vor-
griechisch-etruskische Sprachverwandtschaft.* Da von seiten des laut-
lichen Zusammenhanges her sich keine Schwierigkeit ergibt — daB die
Aspiration des anlautenden Konsonanten im Etruskischen nicht dagegen
spricht, wird man kaum zu betonen brauchen; zudem kennt ja auch das
Griechische die aspirierte Form — so wire demnach in der Tat damit
zu rechnen, dafl gersu irgendwann einmal der Name eines zur Unter-
welt gehorigen Gottes gewesen ist. Und wenn, wie sich uns eingangs
zu ergeben schien, mit gersu seinerseits wieder der Stamm, der in den
etruskischen Gentilizien Persius, Persinius, Persanius, Personius und ihren
Nebenformen auftritt, verwandt ist, so triigen auch sie alle den Namen
einer alten Unterweltsgottheit in den ihren.

Diese sich zuniichst nur auf sprachliche Beobachtung griindende Kom-
bination 148t sich noch von einer anderen Seite her stiitzen.

Der etruskische gersu begegnet uns, so sahen wir, auf der Darstel-
lung eines Leichenspieles. Da hat nun die weitausgreifende Unter-

1 C. Robert Heldensage 245.

* U. v. Wilamowitz Pindaros 148 Anm. 1.

3 U. Wilamowitz Hellenist. Dichtung 2,48 Anm. 1; Pindaros 148 Anm, 1.

* Zur Frage: M. Hammarstrém Glotta 11, 211f.; P. Kretschmer ebd. 276f.;
14, 302; Einltg. 1. d. Altertumswiss. 1* 6, 109.
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suchung L. Maltens! die Bedeutung jener blutigen Opfer und Wett-
kémpfe, die immer wieder auf etruskischen Grabdarstellungen erscheinen,
verstehen gelehrt. Der Getotete oder Unterliegende wird dem Verst?r-
benen als Gabe dargebracht. Gleichsam zur Bestitigung dessen erscheint
auf dem Fresko der Tomba Frangois in Vulci? die Seele des Patroklos
(hindial patrucles) und neben ihr der etruskische Gott und Geleiter der
Toten (yaru), um dem Opfer der Trojanerknaben beizuwohnep. Und
durchaus entsprechend hat sich auch in den rémischen Gladiatoren-
spielen — man méchte sagen: als Hinweis auf ihre Herkunft aus den
etruskischen Leichenspielen und ihren urspriinglichem Charakter als
Totenopfer® — die Sitte erhalten, da zum Schlusse eine vermummte
Gestalt, die den Unterweltsgott Dispater darzustellen hatte, auf dem
Schauplatze erschien, um die Leichen der Gefallenen hina.u'szuschaffen.
(Tertull. adv. nationes 1,10; Apolog. 15). Wenn er als Abzeichen dabei
einen Hammer trug, das Abzeichen eben des etruskischen yarun, so
geniigt dies, um ihn auch #uBierlich als dessen Ebenbild erscheinen zu
lassen.*

Tertullian nennt an den angefiihrten Stellen neben dem Dispater
noch eine zweite Figur, die zu priifen hatte, inwieweit die gefallenen
Gladiatoren bereits verschieden waren. Sie trug bei diesem Geschiift die
Maske des Merkur. Wie wir glauben, handelt es sich um den wuyo-
moumdg®, also um eine Funktion des Gottes, die der des yarum aufs
engste verwandt war. Damit bestitigt sich unser voriges Ergebnis von
einer anderen Seite her. Aber noch eine weitere hierher gehsrige Nach-
richt ist uns erhalten: Seneca Apocol. 9,3 scheint, wie man scharfsinnig
vermutet hat®, zu bezeugen, dab die Biittel, die die feigen Gladiatoren
abzustrafen hatten, als larvae, demnach wiederum als Wesen der Unter-
welt, vermummt waren.

Sollte nun unser gersu nicht dhnlich aufzufassen sein?

Zuniichst: Innerhalb der Leichenspiele der Tomba degli auguri muf
dem Tierkampf, wenn anders unsere oben gegebene Deutung das Rich-
tige getroffen hat, die gleiche Bedeutung als Totenopfer zugekommen
sein wie sonst dem Gladiatorenspiel; auch dort muf der Unterlegene
eine Gabe fiir den Toten bedeutet haben. Man darf daran erinnern, daB

' Rom. Mitt. 38,39, 300f. Dazu C. Weickert 1. c. 2, 24.

* Ducati-Giglioli Arte Etrusca fig. 38—40; L. Malten 1. ¢. 301; P. Ducati
Etruria antica 2,101.

3 L. Malten 1. c. 3291

* Miller-Deecke Die Etrusker 2,102; P. Ducati Etruria antica 1, 110.

® Daf wir damit wiederum auf das Etruskische kommen, hoffen wir in
einer besonderen Untersuchung zu zeigen.

® R. Heinze Hermes 61,66 (die Kenntnis dieser Bemerkung verdanke ich
einem giitigen Hinweis des Herausgebers dieser Zeitschrift).
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auf unserer Darstellung mit unverkennbarem Nachdruck das aus den
Wunden des Kémpfers flieBende Blut hervorgehoben ist. Auch hier also
scheint gerade der Blutgenufi des Toten das entscheidende Moment ge-
wesen zu sein, wie wir das vom Gladiatorenspiel wissen !, wie wir auch
horen, daB bei den Leichenbegingnissen sich die Weiber das Gesicht
zerfleischten, wi sanguine ostenso inferis satisfaciant (Varro bei Serv.
Dan. ad Verg. Aen. 3,67).2

Dann ist aber die Folgerung unabweisbar, da der gersu als ehe-
malige Unterweltsgottheit hier einst eine &#hnliche Rolle gespielt hat
wie der yarun bei dem Opfer der gefangenen Troerjiinglinge. Oder
besser noch — denn auch bei dem gersu handelt es sich lediglich um
einen Maskierten, der die Gottheit darzustellen hatte — wie der romische
Dispater oder Merkur beim Gladiatorenspiel. Mit anderen Worten: der
gersu war urspriinglich die Verkdrperung eines Unterweltsgottes oder
-dimons, der die Seele des Getoteten in Empfang zu nehmen und zum
Hades zu geleiten hatte, bevor er dann zu jener Art von Aufseher oder
Leiter des grausamen Spieles herabgesunken ist, als den ihn unsere
Darstellung wiedergibt. Auch der Dispater, der Merkur und die larvae
sind ja, zum mindesten in der Kaiserzeit, kaum noch etwas anderes als
vermummte Henkersknechte gewesen.

Der gersu war also, daran darf nunmehr kein Zweifel bestehen,
urspriinglich eine Gottheit des Hades und der Toten, wie uns solche
etwa das Grab der Velier in Orvieto oder die Cornetaner Tomba dell’
Orco in reicher Fiille zeigen.? Es ist nun ein innerhalb verschiedener
Sprachen zu beobachtender Vorgang, dafl Namen zur Unterwelt ge-
horiger Gespenster und Ddmonen dann in weiterem Verlaufe zu dem
der Maske geworden sind. Wir beschrinken uns hier auf die klassischen
Sprachen. Im Lateinischen ist larva — und zwar im Plural: larvae —
urspriinglich eine Bezeichnung fiir néchtliche Schreckerscheinungen und
gespenstische Unholde gewesen, dann aber schon friihzeitig zur Bezeich-
nung der Maske geworden (Horat. Sat. 1, 5, 64).* Ein anderer Fall geht
uns hier vielleicht noch niher an. Die Spieler der lakonischen Posse,
die detunAixras, haben ihren Namen von den Masken, defxnie, empfangen.
Fiir dieses Wort defxqiov findet sich aber zugleich die Bedeutung gdoue
(Hesych) oder gdvracue (Schol. Apoll. Rhod. 4, 1672) angegeben. Also
scheint ein dhnlicher Wandel wie bei larva vorzuliegen.

1 L. Malten a. a. O. 329.

? Die praefica begegnet zusammen mit den Gladiatoren auf einem der
Reliefs von Civitella S. Paolo (R. Ghislanzoni, Monum. dei Lincei 19, 691 Fig. 19),
wie C. Weickert (Miinch. Jahrb. fiir d. bild. Kunst N.F.2,22f.) erkannt hat.

® Ducati-Giglioli Arte Etrusca p. 208f. Fig. 30—317.

4+ W. F. Otto Die Manen 541,

> U. v. Wilamowitz Aristoph. Lysistrate 12.
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Hierher ist denn auch unser Fall zu stellen. Denn nicht nur, daf
die personati der Atellane, die Spieler also der italischen Posse, gleichfalls
nach ihrer Maske heiBen, auch diese selbst heifit nach einem Wesen
der Unterwelt, dem Gotte oder Dimon @crsw. Wobei dann sicher-
lich die Tatsache, daB eben diese Gottheit durch einen Maskierten dar-
gestellt wurde, dem Wandel der Bedeutung noch entschiedenen Vor-
schub geleistet hat. Inwieweit freilich dieser Wandel sich bereits auf
etruskischem Boden vollkommen durchgesetzt hatte, inwieweit neben
der jiingeren Bedeutung die éltere noch in Geltung war, das wird sich
im einzelnen schwerlich mehr abgrenzen lassen. Auf rémischem Boden
jedenfalls bedeutet persona einzig und allein die Maske, ohne irgend-
welchen Bezug auf eine hier urspriinglich gemeinte gdttliche Gestalt.

Iv.

Suchen wir zum Schlusse noch eine Folgerung fiir die Geschichte
der Atellane zu ziehen. Die Toten- und Unterweltsgottheit gersu hitte
also, wenn unsere bisherigen Beobachtungen richtig sind, den Namen
fir die Maske der Atellane abgegeben. Und nicht genug damit: Auch
die Tracht, in der diese Gottheit bei den Leichenspielen dargestellt
wurde, hitte als Vorbild fiir ein bestimmtes Kostim der etruskisch-
campanischen Posse gedient. Dieses Ergebnis wird auf den ersten Blick
vielleicht fremdartig anmuten — und doch findet es von anderer Seite
her seine Bestiitigung.

Gesetzt namlich, unsere Auffassung wire richtig, so darf man wohl
aus dem Charakter des Atellanenkostiimes schlieBen, dafi die Atellane
selbst urspriinglich mit dem Fest oder dem Kult der Unterwelts- und
Totengttter iiberhaupt auf irgendeine Weise zusammenhing, #hnlich
vielleicht wie das Gladiatorenspiel oder der Tierkampf zuletzt aus dem
Leichenspiele erwachsen sind. Und von diesem alten Zusammenhang der
einheimischen dramatischen Gattung mit dem Totenkulte scheint sich
nun in Rom eine Nachwirkung erhalten zu haben. Es ist in den Adel-
phoe des Terenz ausdriicklich iiberliefert, daB sie an den Leichenspielen
des Aemilius Paulus gegeben wurden; von der Praetexta Clastidium
des Naevius diirfen wir das gleiche fiir die Leichenspiele des Marcellus
zum wenigsten vermuten.! Hier hitte sich demnach, wie wir das auch
sonst beobachten kénnen?, eine Besonderheit des dlteren szenischen

Spieles innerhalb der spiter entstandenen oder rezipierten dramatischen
Gattungen noch treu bewahrt.

! F. Leo Gesch. d. rém. Lst. 1, 89 Anm. 2, wo auch die #ltere Literatur
angegeben ist.

* R. Reitzenstein Gdtt. Nachr. 1918, 247f.
Archiv fiir Religionswissenschaft XX VIT
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Wir kimen damit zu dem Ergebnis, daB die Atellane aus dem Kult
(hier im besonderen aus dem Totenkult) erwachsen ist. Dijeser kultische
Ursprung der Atellane 148t sich aber noch in einem zweiten Falle be-
obachten: wir meinen hier bei einem ihrer festen Typen oder Masken,
dem Dossennus oder, wie er auch heifit, dem Manducus. Wie man schon
lingst gesehen hat!, stammt er aus der pompa Circensis bzw. den dar-
auffolgenden ludi Circenses die ja in der Konigszeit nach etruskischem
Vorbilde in Rom Eingang gefunden haben.® Auch hier handelt es sich,
wie bei dem gersu, um eine von Anfang an maskierte Figur: , Manduci
effigies in pompa antiquorum inter celeras ridiculas formidulosasque ire so-
lebat, magnis malis ac late dehiscens et ingentem dentibus sonmitum faciens'
(Festus p. 128 M.); zur Erginzung mag man noch Placidus heranziehen
(Corp. gloss. lat. 5, 33, 30 = 83, 5; 116, 13): ,,Manducum ligneam ho-
minis figuram ingentem, quae solet circensibus malas movere quasi mandu-
cando* DaB es sich hier, in weiterer Parallele zum gersu, zugleich um
die Darstellung eines Unterweltsgottes gehandelt habe, wie einst K. O.
Miiller vermutete®, vermag heute freilich nicht mehr aufrechterhalten
zu werden; aber auch so ist das Analogon fiir uns bedeutsam genug.

Es scheint sich also zu bestitigen, daB die Atellane aus dem Kulti-
schen erwachsen ist.! Eine solche Annahme hat nichts Unwahrschein-
Yiches — im Gegenteil: auch sonst bietet der etruskisch-rémische Kult
Elemente des ysioiov genug, die zur Entstehung eines komischen Spieles
hiitten fiilhren konnen.® Wir erinnern hier nur an die yogoi sarvororiav,
die Dion. Hal. 7, 72, 10f. in seiner Beschreibung der pompa erwihnt
(ofor natéoxwntéy ve %eri xazempotvro Tag omovdaing wnwiceg dmi 1o ye-
AotdTege peTagpégovteg); dann an die komischen Figuren der Petreia (Festus
p- 242M.) und der Citeria (Paulus p. 59 M.), die neben dem Manducus
in der pompa mitgefiihrt wurde und dort das Publikum mit ihren
Spifen und Reden unterhielt. Weiterhin gehoren hierher die anziig-
lichen Scherze anliBlich der lanuvinischen Phallosprozession am Feste
des Liber, von denen uns Varro (bei August.De civ. Dei 7, 21) berichtet.
Und schlieBlich diirfen auch die Spottlieder der Soldaten beim Triumph

1 R. Reitzenstein Gott. Nachr. 1918, 248; dazu vgl. ¥. Leo Plautin. Forsch.?
85 Anm. 1; Plaut. Cant. 106; E. Frinkel Plautin. tm Plaut. 112; O. Immisch
Heidelb. Sitz.-Ber. 1923, 7. Abhandl.,, 9 Anm. 3.

2 G. Wissowa RuKdR® 452. $ Miller-Deecke Etrusker 2, 103.

4 Ahnliches hatte bereits F. Muller (Philol. 78,252f) aus einer Bemerkung
des Livius (7, 2, 11f) geschlossen, der von der Atellane sagt: ,quod genus
ludorum ab Oscis acceptum tenuit iuventus nec ab histrionibus pollui passa est.
Nach M. hitte die Atellane von Anfang an ein ,heiliges Spiel“ gebildet, und
von da ans sei auch die Sitte, daB ihre Akteure nicht zur Ablegung der Maske
gezwungen werden konnten (Festus p. 217 M), zu verstehen.

5 Miiller-Deecke Die Etrusker 2, 103.



Persona bl

sowie die Spafmacher bei den Begriibnissen der Vornehmen nicht ver-
gessen werden, auf die Dion. Hal. an der zuvor genannten Stelle (12)
verweist — letztere Gattung fiir uns besonders wichtig wegen der Be-
ziehung zum Totenkult.

Deutlicher aber noch als durch diese Hinweise vermag unser Er-
gebnis veranschaulicht zu werden, wenn wir zum Schlusse iiber die
Grenzen Italiens hinausgehen und ganz kurz noch einen Blick auf die
Entstehung der griechischen Komddie werfen; da wird uns eine weit-
gehende Ubereinstimmung mit dem begegnen, was wir fiir die Atellane
ermittelt zu haben glauben. Denn im Gegensatz zur Tragédie und zum
Satyrspiel, wo die Welt des Mythos in einem Mafie herrschend geworden
ist, daB der kultische Ursprung fiir uns kaum noch erkennbar bleibt,
liegt bei der Komddie dieser Ursprung fiir uns noch vor Augen.

Zunichst Athen. Nach Ausweis der Vasenbilder gab es bereits im
6. Jahrh. verkleidete Chore nach Art der spiteren komischen, gerade
auch Végel und Ritter.! Wir werden sie uns bei dem Feste des Gottes
éml Anveip oder bei den xet’ &ygovg Arovisix aufgetreten denken, wo sie
vor den versammelten Zuschauern aufzogen und ihren gewi recht der-
ben Schabernack mit ihnen trieben.? Damit kommen wir hier letzten
Endes auf Ténze in primitiver Vermummung, die mit dem Kulte in
engstem Zusammenhange stehen und sicherlich aus ihm entsprungen
sind — auf eine Art von ekstatischer Apotheriose also, wie sie uns auch
sonst deutlich ist.

Ahnlich die i@dpailor und gailopéor auf Delos, von denen uns
Semos (bei Athen. 622 B f.) berichtet, nur daf da die Vermummung zum
Teil noch einen primitiveren Charakter trigt und auch der Zusammen-
hang mit dem Kult noch enger ist als bei den attischen Choren Aber
eine Parabase kennen auch sie (¢miotpépovery sig 75 Séurpov) und ebenso
das évopusri xwpedeiv: Nach dem Preise des Gottes heiBt es von den
Phallophoren, daf sie mgostoéyovres ércsdator obe [dv] mooérovro.

Es bleibt schlieBlich noch zu erwihnen, was wir von dem zweiten
Element der Komédie, den komischen Einzelspielern, horen: den theba-
nischen #9elovrai, den prvaxes, den spartanischen deuxndixrar. Wichtig
ist da, was uns die korinthischen Vasen an verwandten Figuren zeigen:
Tinzer mit unférmlichem Gesif und Phallos, nicht nur den Phlyaken,
sondern auch den Spielern der attischen Komddie ahnlich. Die friiher
ibliche Deutung auf Satyrn® oder iiberhaupt Dimonen und Kobolde des

! M. Bieber Denkm. z. Theaterwesen Abb. 119—121; Taf. 66.
U. v. Wilamowitz Aristoph. Lysistr. 11 1.

U. v. Wilamowitz Philol. Unters. 22, 314 Anm. 1.

U. v. Wilamowitz Aristoph. Lysistr. 11 Anm. 2; 12.

G. Loschcke Athen. Mitt. 19, 518f.

2
3
4
b

4.
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dionysischen Thiasos?, also auf mythische Wesen, ist heute wohl auf-
gegeben: Es handelt sich einfach, soweit wir sehen, um Personen in
grotesker Vermummung, die einen Schwank?® oder Tanz auffiihren. Da-
mit wird aber auch hier der Weg zu einer Herleitung aus dem Kulte
frei; die grotesken Masken der romischen pompa Circensis scheinen
geradezu zu einem Vergleiche aufzufordern. Und da muf doch der Fund
solcher Masken (defxnia), nach denen, wie wir sahen, die spartanischen
detxydinver heilien, gerade im Heiligtum der Orthia zeigen, daf auch
dieses Spiel dem Kulte entstammt und urspriinglich eine rituelle Be-
deutung besessen hat.®

Blicken wir noch einmal auf die Atellane zuriick, so wird die Uber-
einstimmung deutlich sein. Freilich auch die Verschiedenheit. Denn
wihrend die griechische Komodie unter dem Zeichen des Dionysos steht,
dem Gott des Rausches und der Verziickung, dem Gott eines gesteiger-
ten Lebens also — haben auf der anderen Seite der Totenkult und die
Gottheiten der Unterwelt den Ausgangspunkt gebildet. Es ist der grund-
sitzliche Gegensatz des Etruskischen gegeniiber allem Hellenischen,
der auch in dem verschiedenen Ursprung ihres dramatischen Spieles
seinen Ausdruck gefunden hat.

1 A Korte Arch. Jahrb. 8, 89f.; Ch. Frinkel Rhein. Mus. 67, 106.

t Vgl. U. v. Wilamowitz a.a.0. 12 und besonders 17f. iiber die Dimmler-
sche Vase mit der Riickfiihrung des Hephaistos; die Schwierigkeiten der dlteren
Deutung illustriert treffend, was L. Malten Arch. Jahrb. 1912, 263 Anm. 3 zu-
sammenstellt. [Vgl. soeben die ausfiihrliche Erorterung bei A. Greifenhagen
FEine attische schwarzfigurige Vasengattung und die Darstellung des Komos im
VI. Jahrhundert. Diss. Kénigsberg 1929, 8. 57ff. Weinreich.]

3 R. M. Dawkins BSA 12, 324f.; R. C. Bosanquet a. a. O. 338f, bes. 343;
Pl. X—XIL. Vgl auch U. v. Wilamowitz a.a.0. 12. [Korrekturnote: Auf W. Wredes
soeben erschienene Untersuchung iiber den ,Maskengott Athen. Mitt. 53, 66f.
kann hier nur verwiesen werden.]
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1. Die Bedeutung des Wortes éxoei in Beziehung zu »erhérenden*,
inbesondere Heilgottheiten ist seit O. Weinreichs tiefdringender Unter-
suchung Athen. Mitt. XXXVII 1ff. auBer Streit: an den Winden von
Heiligtiimern, an Stelen oder Altdren symbolisch angebrachte Ohren
der Gottheit, die Anliegen in allen Noten ebenso aufnehmen sollten
wie den Dank fiir gewihrte Erfiillung. So in einer Inschrift aus Apol-
lonia ad Rhynd. (zaig dxoaig tijg @cod Weinreich a. a. 0. 8. 57, s. unten
8. 55) und in des Marinos Leben des Proklos 32 (&xoai Aéyovtal mov elves 163
témp), wie Weinreich, Hermes LI 624ff. iiberzeugend gegen Wolters
Hermes XLIX 149ff. ausgefiihrt hat. In anscheinend weiterer lokaler
Bedeutung begegnet das Wort in der epidaurischen Apellas-Inschrift
(IG IV 955 Z. 10 medg tais dxoais v Paievelw moooreiBecdar td Tolyw
und Z. 18 iéver nave tog dnodg #x toT éfdrov) und bei Aristides 47, 13
S. 899, 17 Keil (zatigog 2mijer wor xar adtig tég dxods to¥ deov). Wihrend
Weinreich auch hier mit dem Wortverstande éxoa = aures auslangen zu
konnen glaubt und heilige Orte versteht, an denen wie im pompeianischen
Iseion Gotterohren angebracht waren, denken Dittenberger Syll3 n. 1170
und Wolters (a. a. O. 8. 150) an Ortlichkeiten, an denen sich geheimnis-
volle Stimmen vernehmen liefien.

Gegen Weinreichs Annahme stimmt bedenklich, daB bei Aristides die
éxoal zwar im heiligen Bezirke des pergamenischen Asklepios, aber nicht,
wie man erwarten sollte, im Tempel selbst gelegen sind, ebenso wie in
der Apellas-Inschrift in Epidauros in der Nihe eines Bades und des
Abaton (Wolters, a. a. 0. S. 149). Andererseits gebricht es fiir Ditten-
bergers und Wolters Annahme an dem Nachweise, daf dxoof tatsichlich
in dem von ihnen vorausgesetzten Wortverstande gebraucht wurde. Ist
dieser Nachweis zu erbringen, so erstiinde ihnen damit unverichtliche
Gewihr. Eine bisher unverwertet gebliebene Stelle bei Psellos Eig o
#v Nixoundeig Mysiov (P. 58 Boiss.) hilft weiter: davudfovory of modlol
10 dv Nuxoundele vyziov, § 6t nal Axodv dvoudfovey "Eoti 6% ofwnue ote-
yavdv DmoyBdaueddy Bopov dmoreroguevuévov sis fuicpalgiov Térragos Tolyorg
&x duapérgov xovgildusvov. od 83 dixeriow of voiyor deetéy dore el Elebdcgov.
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Kai of utv rsgaroﬂ:odav ™Y own;xnaw dobafover tiis puvijs xui els 0ddeuloy
alriav dvdyovew' of 0t xguplovs Tvag avanlanoum pyevdg xtd. Also ein
Gebidude, dessen Echowirkung von den einen auf ibernatiirliche Ein-
fliisse, von anderen auf versteckte Mechanismen zuriickgefiihrt und tat-
sichlich ‘4xo7 genannt wird einerseits. Andererseits ein gleiches Ge-
biude mit Echowirkung, und zwar wie in Epidauros und Pergamon
neben dem eigentlichen Heiligtume, bei der Chthonia von Hermione,
Paus. II 35, 10: rod 0% zfjg Xoviag otiv (egoT 670& %ot Tiy dekicv,
"Hyotg omd 10 Emywelov xalovuévy. pdeytapéve ot dvdol t& SAlyota &g
toig dvmiPoijcon mépuxev.! Ist damit fiir die dxoof/ in dem epidaurischen
und pergamenischen Heiligtume des gleichfalls chthonischen Asklepios
nicht auch die Wahrscheinlichkeit gegeben, daB in ihnen neben dem
eigentlichen Tempel gelegene Ortlichkeiten oder ofxfuare zu erkennen
seien, deren geheimnisvolle Echostimmen und -gerdusche (Deubner, De
incub., 3; 10) auf gottliche Einwirkung zuriickgefiihrt und fiir die yoy-
opol Vywaorinol verwertet wurden?

2. Welche konkret sinnlichen Vorstellungen diesen Ohr-Welhungen
zugrunde liegen, wie man sich einer gewisseren Erhérung versah,
indem man Gebete und Anliegen ins Goétterohr fliisterte, hat Weinreich
Ath. Mitt. S. 551f. schon ausgefiihrt. Dieser sinnliche Grundton schligt
auch durch in der Anrufung des Londoner Zauberpapyrus CXXT Z. 337 ff.
(Wessely, Neue griech. Zauberpap. Denkschr. Akad. Wien XLII 31;
Kenyon, Greek pap. in the brit. Mus. I, S. 95 Z. 329): &voilév pov 14
ote fva por yonuarions megl Gv 6e &Ld ive dmongidijc wor xtd., die erst
in ihr richtiges Licht riickt, wenn erkannt ist, da der Genetiv des
Personalpronomens, wie so oft in spiten vulgiren Texten, den Dativ
vertritt (Dieterich, Unters. z. Gesch. d. gr. Spr. 1501£.).

Vielleicht, dafh aus dem niémlichen Gesichtspunkte auch eine Stelle
in der Himmelsparodie in Lukians Ikaromenippos 25 in ihrer Bildhaftig-
keit erst eigentlich verstindlich wird. Da ist ein Ort, wo Zeus thronend
die Gebete der Menschen entgegennimmt: Swveidss 0% Noav &Efg voip
croplotg T@v pgedrav fomvinr mduate Eovear xal nag Exdory Sedvog Fxerro
qovdods. KaBioag otw favtdv émi vijc medtng 6 Zelg %ol dpeddw 10 mdpa
mopeiye Tois svyopévorg favrdv. Wie in Rohren einer in den Himmel aus-
miindenden Quelleitung gesammelt, nicht in den Liiften zerflatternd, ge-
langen die Gebete an den Himmelskonig, und wie sind die dabei un-
ausgesprochen gebliebenen Voraussetzungen des dichterischen Bildes

! Einen sicheren Beleg fiir den in Frage gestellten tatsiichlichen Kult der
Echo (Pauly-Wisowa RE V 1926) erbringt die Inschrift Le Bas n. 1894 ... 6m’gm
yotopodornFeis Tiv xveley ‘Hyd &védnxev; zugleich eine Bestitigung, da in
solchen geheimnisvollen, aber auch jedem frommen Humbug fbrderllchen Statten
Traummantik gepflegt wurde.
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folgerichtiger zu erginzen, als daB man einen direkten Rapport anna?hm
zwischen den Ohren des Gotterbildes oder den fiir sich allein symbolisch
aufgestellten Ohren, in die man betete, mit dem Ohre der lebendigen
Gottheit im Olympe? Ja, man konnte in Hinblick darauf, daB man sich
ja bei ganzen Gotterbildern das Numen selbst innewohnend, also schon
unmittelbar gegenwirtig vorstellte, versucht sein, in der Sitte der An-
bringung von isolierten und daher einer wenigstens vorstellungsmégigen
Verbindung mit der Gottheit bediirftigen Ohrenpaare den alleinigen
Zielpunkt fiir Lukians Spott zu finden.! Ganz dhnlich bildhaft ist es
gedacht, wenn Plotin Enn. IV 4,41 das Gebet einer gespannten Saite
gleicht, bei der, wenn sie unten angeschlagen wird, die Bewegung sich
auch dem oberen Ende mitteilt: sai piverer 70 nave vy edyfy cvumadods
wéoovg uéger yevoudvov, GHomeg dv g veved tevapévy. Kuwndeioa puo éx
To¥ xdvew %ol dve Fye Ty ®ivyow.

8. Die énoal erwihnende Weihinschrift aus Apollonia am Rhyndakos
(s. oben S. 53) scheint mir auch in der einen Aporie, die sie enthilt,
authellbar: Aya®f woyy tais dxoeic vijs Seod ‘Efo|miavds OKI ... {icag
o’cﬂ:é&cou[ev] eDyooLoThgLe Th dre xal Tov Poopév. Munro JHS XVII 270 n. 8
vermutet 6[’4x[z/ov], was Besset BCH XXV 325 n. 4 zweifelnd annimmt.
Indes hebt Wolters a. a. O. 8. 150 A. 2 mit Recht hervor, daB &fjoes ab-
solut fiir sich gestellt in einer derartigen Weihung nicht angehe, daf
daher in den erhaltenen Resten deren Motivierung zu suchen sei. Es
bedarf denn auch nur geringer Nachhilfe, um ihr auf die Spur zu kommen.
Fir welches Leben kann der Gottheit gedankt werden? Doch nur fiir
ein gesundes, also 6(16)x[Angog] {riseg. Das ist der typische Terminus
der Votive und der Sakralsprache hellenistisch-rémischer Zeit; vgl. z. B.
dhoxAngoTcav xei dyieivovsev Pap. Leipzig n. 110; Ramsay, Cit. and
bishopr. T 152 n. 52 (Steinleitner, Die Beicht 39 n. 13) Cvédnre eddoylay
Gt &yevéuny 616[xA]neos; Dittenberger, Syll.® n. 1142 dmig Tig Ohoxly-
eleg 1@y moddy; Inscr. ad. r. rom. pert. ITT n. 49 Omdp Tiig . . .. 100 idlov
7dTQwY0g oloxdnoleg. Lond. Zauberpap. CXXI Z. 601 (Wessely, a. a. O.
8. 40; Kenyon, a. a. 0. S. 163 Z. 589) dixpilaceé pov 10 cdua TV Yuyw
0A6xAngov; Par. Zauberpap. Z. 684 (Wessely, a. a. 0. XXXVI 8. 62)
fuol 0% Dyloev ol ooparog SloxAnelev. In den Papyrusbriefen passim.

! Merkwiirdig, wie solche primitive Anschanungsformen sich immer neu
erzeugen und in gleiche Bilder kleiden. So erscheint in der Darstellung der
Enpfingnis auf dem Portalrelief der Marienkapelle in Wiirzburg (15. Jh.) Gott-
vater auf einem Throne, mit der Rechten seinen Schlauch an den Mund fiihrend,
der am Ohre Mariens endet. Auf dem Schlauche das Christuskind herabreitend.
Fehrle Kult. Keuschheit RGVV VI 24f. [Zur Lukianstelle tiber das énnxodraroy
t0d odoavod (Ikaromen. 23) und die Gebets-dveldss aw Himmel vgl. jetat
0. Weinreich Gebet und Wunder (1929) 200ff. (= Genethliakon Wilhelm Schmid,
Tibinger Leitrige zur Altertumswissenschaft V 366ff). Korrekturnote.]
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Palidographisch erklirt sich der Steinmetzfehler — die bei geringer
Schrigstellung der allein erhaltenen ersten .4 Haste an verbrochener
Stelle leicht sich einstellende Verlesung zu I zéhlt nicht — aus dem Aus-
falle einer mit dem vorangehenden Vokale gleich vokalisierten Silbe wie
z. B. §(vo)ue Collitz. SGDI IT 2 n. 1828; Riisch, Gramm. d. delph.
Inschr. 283; &(ve)xe Epnu. doy. 1911 S. 69 n. 75 und ebenso Zdiloyog
1875 magdgr. éoy. XXV n. 16; #(te)ooc Rev. de phil. XXXVI 56 n, 12;
rd)ov IG V 2 n. 473; “H(yn)edvdgov IX 2 n. 539; "A(ye)ddyyeiog
Dittenberger, Syll.2 n. 1052. Wahrscheinlich sind die meisten derartigen
Fille, wenn das vorausgehende Wort mit Konsonant schlieBt, unter
dessen Zuziehung als Haplologie im Satzsandhi zu deuten. Einfache
haplologische Verschreibung wird in der Mehrzahl der Fille anzunehmen
sein, wo innerhalb ein und des nimlichen Wortes von zwei gleich vo-
kalisierten, aber mit abweichenden Konsanten beginnenden Silben eine
unterdriickt wird, nicht beabsichtigte Kiirzung, wozu Nachmanson, Die
schriftl. Kontaktion auf gr. Inschr. (Eranos X) 101ff. neigt. Das in-
schriftliche Material ist so umfinglich, daB es eine gesonderte Behand-
lung verlangte.

In der &e¢ dieser Inschrift hat man Isis (Mendel, BCH XXV 326
n. 4) oder Artemis (Hasluck, Cyzikus 274 n.36; 233) erkennen wollen.
Aber die Gottin schlechthin und als solche dem Heimischen auch ohne
besondere Merke unmittelbar verstindlich, konnte in Mysien nur eine
sein: die Grofie Mutter, die ja als Zmijxoos in Geltung (Weinreich, Ath.
Mitt. XXX VII 16 n. 68ff.) sich fiir eine solche Ohrweihung besonders
empfahl. In dieser Auffassung kann es nur bestirken, wenn sie gerade
in Mysien mit dem Hypsistos gepaart erscheint (Perdrizet, BCH XXIII
598; Cumont, Orient. Rel. 260 A. 33), der selbst so hiufig als émixoog
geht (Weinreich, a. a. O. S. 21 n. 108ff.; 23 n. 126ff.) und dessen Kult
gerade auch fiir Apollonia bezeugt ist (Le Bas-Waddington n. 1067),
so dab man damit dort auch den der My als mittelbar gegeben vor-
aussetzen darf.



DIE SEHER BAKIS UND GLANIS, EIN WITZ DES
ARISTOPHANES

VON OTTO WEINREICH IN TUBINGEN

Der wohlbekannte Prophet Bakis! hat bei Aristophanes in den Rittern
1004, 1035, 1097 einen Bruder Glanis, ebenso bei Suidas s. v. yldwig
eldog lyBdog. mal yonopoddyos, Baxidog &dzipdg. Da dieser Menschenname
und iiberhaupt ein Bruder des Bakis sonst nirgends vorkommt, und
Suidas kein selbstindiger Zeuge ist, sondern natiirlich auf dem nachher
gleich anzufiihrenden Aristophanesscholion zu V.1004 beruht? so nimmt
man wohl allgemein und mit Recht an, dafi dieser Glanis eine Impro-
visation des Aristophanes ist.®* Das war ja schon die Meinung des Scho-
liasten zu V. 1004: ¥maife meds v wnavdiniw v6v Bdmv ol tov Tldvey
elncv. ¥ote 0t &ldog lydvog 6 yAdvig.t Weil sich Aristophanes eines Fisch-
namens bediente®, erinnert Kern an die lykischen é&wdgsg iyOvopdvreeg;
in der Tat zeigen sich ja manche Zusammenhinge zwischen Fisch und
Mantik® und Aristophanes mag von solchen Dingen so gut etwas ge-
wult haben wie Archippos in seiner Fischkomddie. Da bringt frg. 15 K.

die mantischen Fische:
A. 1l Myeg 66; pdvres eiol ydo Sahdrrior;
B. yaleol ye mivtev pdvrewv copdrator.

Und in frg. 17: fegedg yap A9 adroiciy dopidg Tod Seod macht Archipp,
der fiir seine Kalauer beriichtigt war, einen Witz, der den Fischnamen

' Kern R. E. s.v. Der Name wird als lydisches Aquivalent fiir Dionysos
angesehen: Eigler Vortrdige Bibliothek Warburg II (1922/23) 57 A 3.

* Wie natiirlich auch Ada Adler in ihrer bewundernswerten neuen Ausgabe
des Suidas S. 526 notiert.

3 'Ke.rn R.E. s.v. Glanis und etwa die Kommentare zu den Rittern von
]nvem:zz1-Be(fk, Blaydes, Ribbeck, van Leeuwen, Coulon-van Daele.

4 Vgl. die Suidasglosse. Hesych ylavis® deyds. nal sldog iydvos. ol di
yldviog hat also den Propheten Glanis nicht.

8 yl. ist eine Art Wels (silurus glanis), aus Komodienstellen ist er z. B.
auch in das Fischbuch von Athenaeus Deipn. VII 811f, 312a gekommen.

¢ Dolger IXOYZ II 26 A. 1 und Eisler a.a. 0. 346f., der aber seine friihere

Kombination dieser lykischen Orakelform mit der Orphik mit Recht abschwicht,
da Orpheus nun eben einmal nicht Lykier ist.
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dgpdg mit Orpheus als Bakchospriester kombiniert. Die Parallele mit
Aristophanes liegt auf der Hand, und insbesondere die yodeof als pdvreov
copdiraror gemahnen an den gleich anzufithrenden Vers der Ritter 1097
oddeig to¥ I'lavidog copdiregog. Da Archipp sich anderswo stark von
Aristophanes ahhiéingig zeigt!, mag man auch hier an eine Aristophanes-
Reminiszenz denken.

Warum aber verfiel Aristophanes gerade auf den Fischnamen pidwveg?
Der Scholiast meinte: wegen Gleichheit der Endung. Das allein geniigt
nicht, denn es gibt viele Fischnamen auf -ic?: &Boauss, dnols, &ifausg,
avkls, dpbdig, Parls, yeverimg, dedpls, Spancuvis, ¥yyehig, EMAéwtows, fovdols,
ogls, iredls, éyevnis, duvvis, lovdls, napls, xnols (= xieols), Aemic, Aevxo-
povly, wawls, vijgtg, mehoepls, ndodohig, meijoTig, melotig, 6x0gmi, Guapic,
cuvvodovtig, tevdls, Towydls, touyls, puris, pwlic, yedxis, yoouis. Auch wenn
man sich auf zweisilbige Namen beschrinken will, so wiirde sich — im
Zusammenhang mit dem mantischen Moment — Delphis, oder als passende
,Reimworte* zu Bakis etwa Akris, Batis, Chalkis, Rhaphis dargeboten
haben. Fiir die Wahl gerade von Glanis mufite noch ein Umstand in
Betracht kommen, der die anderen zweisilbigen Fischnamen auf -ig aus-
schlof. Welches Moment es war, das ergibt sich aus dem Zusammen-
hang der ganzen Szene. Der Paphlagonier hat Orakel von Bakis, Demos
trumpft auf mit denen seines ,ilteren Bruders Glanis, die schon des-
halb mehr taugen miissen, weil, wie der Scholiast vermutet, der iltere
a priori uverdregog sein wird.® Schlieflich heifit es ja auch 1097: ovdeig
ro¥ I'avidog copdregog. Nun kommt aber zu diesen beiden Namen in
unserer Szene noch der des Orakelgottes selbst hinzu, des Apoll (wech-
selnd mit Bedg, Aoklug, Anroidns, Poifos: 1015, 1024, 1042, 1047, 1072,
1081, 1084). Damit ist die Losung gegeben: ’Anéidov, Bdxig, I'ldvig,
das ist natiirlich ein scherzhaftes ABC der Propheten. Deshalb wihlte
Aristophanes gerade dies ,,Reimwort”, und das weffeiv xate vy xerdiniw
des Scholiasten ist auch auf den Wortbeginn auszudehnen. Uberblickt
man noch einmal die obige Liste, so sieht man, daB aufier yeverijrig,
was von Bakis klanglich zu weit ab liegt, in der Tat nur ein ein-
ziger Fischname mit y beginnend sich darbietet, eben yidvig. Der
zureichende Grund fiir die Wahl gerade dieses Namens ist damit wohl
gesichert.

1 Kaibel R. E. II 542,

2 Ich sah nur Aristoteles h. a. VII1 (vgl. Aubert-Wimmer I S. 121ff),
Athenaeus VII, Dolgers Index a. a. 0. II 599f., G. Schmid Fische ¢n Ovids
Halieut. (Philol. Suppl. Bd. XI) und A. Papendick Die Fischnamen in griech.-
lat. Glossaren (Diss. Wiirzburg 1926) durch. Die obige Liste erhebt also keine
Anspriiche auf Vollstindigkeit.

3 Schol. R. zu 1004: yepairégov 8¢, cvverarégov.
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Die beste Analogie zu dem Namenspiel ist das ABC der Dummkdpfe
in Senecas Apocolocyntosis c. 3: Augurinus, Baba, Claudius.!. Das fillt
um so mehr auf, als im ersten Namen augur mitklingt und die andern
wenigstens teilweise an Ba(kis) und I'Ad(veg) anklingen. Aber das mag
Zufall sein, braucht nicht eine noch lebendige Kenntnis des Aristophanes
zu verraten, trotz der vielen, z.T. sehr auffallenden Ubereinstimmungen
der Satire mit der aristophanischen Komdodie, die sich ja auch durch
das Medium der Menippea verstehen lassen.” DaB in beiden Fillen das
dritte Glied der Reihe das wichtigste ist, erklirt sich ohne weiteres aus
der Tendenz solcher Improvisationen, die nach dem ,epischen Gesetz
der Dreiheit“ (wie man es mit Olrik zu benennen pflegt) verlaufen, wo
dann das letate hiufig den Nachdruck erhilt.

Kann man nun Aristophanes einen solchen ABC-Witz zutrauen?
Dornseiff hat in seinem reichhaltigen Buche iiber das Alphabet in Mystik
und Magie S. 148 die Senecastelle verbunden mit mancherlei Alphabet-
listen und hat im Nachtrag der 2. Aufl. S. 188 auf Plautinisches ver-
wiesen und auf die vée geschlossen.® Im spiteren 5.Jahrh., waren be-

! Vgl. mein Buch iiber Senecas Apocol. 8. 36.

? Der Alphabetwitz kommt zu den frither von mir (a. a. 0., vgl. Stellen-
register) notierten Konkordanzen hinzu. Ich wagte S. 71 und 123 A. 1 keine
strikte Entscheidung, ob Seneca den Aristophanes noch kannte, und muB auch
Jetzt, trotz Pasquali Boll. fil. class. 1924 8.132, die Frage offen lassen. Gewi
ist richtig, daB sich sonst in der friihkaiserzeitlichen Literatur der Rémer kein
EinfluB des Aristophanes zeigt und daB nei papiri di quest’ etd Aristofane non
¢ rappresentato. Immerhin stammt aber doch ein Stiick (Ozyrh. Pap. 11 212)
schon aus dem 1./2. Jabrh. n. Chr. Und schlieBlich: Papyri mogen dafiir zeugen,
was ,man“ liest, aber ein Mann von der geistigen Weite Senecas mochte sehr
wohl auch etwas angesehen haben, was nicht mehr oder noch nicht wieder
Mode war. Cicero und Horaz lasen ihn noch. Velleius Paterculus gibt freilich
nur noch ein tralatizisches Urteil weiter, aber wenn Quintilian gerade die alte
Komddie und den Aristophanes dem angehenden Redner so warm ans Herz
legt (X 1, 65), wird man annehmen diirfen, daB die medatd nie ganz als Fund-
grube fiir den sermo Atticus aus der Rhetorenschule verschwunden war und
nicht erst in der Zeit Domitians wieder vorgeholt wurde. Und in trajanischer
Zeit schreitet bekanntlich Vergilius Romanus von der imitatio der »éw fort zur
direkten Nachbildung der walasd, Plin. ep. VI 21: nunc primum se in vetere
comoedia, sed non tamquam inciperet, ostendit. Das war natiirlich etwas ganz
Neues, diese rémische plumerg im groBen, schlieBt aber weder friihere Lektiire
noch vereinzelte Reminiszenzen anderer an Aristophanes aus. Und endlich,
Seneca selbst war es doch, der (dial. VII 27, ) den Sokrates sagen 1aBt: praebus
ego aliquando Aristophani materiam iocorum, tota illa comicorum poetarum
manus in me venenatos sales suos effudit usw. Ich kann also die Moglichkeit
von Aristophanesreminiszenzen in der Apocolocyntosis nicht schlankweg leugnen
und bleibe bei einem non liguet.

3 Aber kein Einzelmaterial gegeben. So klare alphabetische Listenanord-
nung wie bei Plautus 4sin. 693 ff., 865ff. habe ich nirgends in der griechischen
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kanntlich Alphabetfragen an der Tagesordnung. Die yoapucroroeyedie
des Kallias braucht nur erwihnt zu werden; iiber sie und Zugehoriges
aus der attischen Tragddie, Komédie und Satyrspiel spricht Dornseiff
S. 20 und 67f So steht also auch von dieser Seite her, denke ich,
nichts der These im Weg, dab der Bakisbruder Ildvig in der Tat einem
ABC-Scherz des Aristophanes sein nur auf diese Szene der Ritter be-
schrianktes Dasein verdankt.

Komidie gefunden. Auch Frinkel De media et mova com. 27f. und Plautin.
tm Plautus 275, 1 rechnet mit ,Umgestaltung* durch Plautus. Die Rémer
waren vielleicht ordemtlicher, um nicht zu sagen pedantischer. Noch Kaiser
Geta liebte alphabetische Speisekarten, was zu Dornseiff nachgetragen sei:
Spart. 5, 7 (Script. Hist. Aug. ed. Hohl I p. 198): habebat etiam istam consue-
tudinem, ut convivia et maxime prandia per singulas literas suberet scientibus
servis, velut in quo eral anser, apruna, anas, ttem pullus, perdiz, pavus, por-
cellus, piscis, perna et quae tn eam litteram genera edulium caderent, et item
fasianus, farrata, ficus et talia. Bei dem alliterationsfrohen Apuleius werden
dem Esel vorgesetzt (met. X 13): porcorum, pullorum, piscium et cutusce modsi
pulmentorum largissimae religuiae. Man vergleiche die alliterierenden Namen
von Symposionteilnehmern bei Alexis frg. 168 und Plautus Trin. 1020, die
schon Frinkel de med. com. 27 gibt. Da ist wichtig, daB Alexis nicht nur fin{
Namen hat, die mit K beginnen, sondern zwei mit X folgen 1ift, also immer-
hin in der alphabetischen Reihe bleibt. Doch ist das selten, obwohl die
Komddie ja unendlich viele ,Kataloge“ von Speisen u. dgl. hat. Immerhin liegt
bei Diphilos frg. 55 in Zoydeaw, xAivny, xddov, croopcra, clyvvoy eine kleine
Alphabetreihe vor, die dann aber nicht weitergefithrt wird. Zufall mag es sein,
wenn bei Alexis frg. 146, 10f. die Verba alphabetisch folgen: é&uslodory,
2miognodowy . . . ¥yover nel xdpvew Aéyovse. In frg. 127 alliteriert er gruppen-
weise, aber nicht in Alphabetfolge: wogiawvvov ..., xdutvor, xdmmagwv ...
6@dx0v, 6loxtov, 686tit, mrjyavoy, wedcov. In einer langen Liste bei Mnesimachos
fr. 4 v. 63 steht izdov, xivdov, ne@od, pivdov, also Reimwortbildung mit alpha-
betischer Nachbarschaft. Gefiihl fiir Klanggruppen verriit etwa Menander
frg. 627: ob yde 0 AlijPos, Bv owomf i, Toh movod mousl magoLvelv, Tod
miovros 8 7 @ibos oder frg. 553:
’ 20w mowvneod ysitovog yeivay oy,

wdvros wedsiv wornedy 7 padsiv oe del-

2y Gyadod yeizovos ysitwv Koy,

g mooedtddonets dyadd nal woospavddves,

was ja fast ,gorgianisch wirkt. DaB die Sprache der Tragddie in bedeuten-
dem MaBe Empfinden fiir Lautwerte, Alliteration, Reimworte u. dgl. hatte, zeigt
eindringlich Porzig Att. Trag. d. Aischylos Kap. 8. Ich erwihne das, weil
Buchstabenspielereien oder Alphabetscherze nur ein Seitentrieb sind eines
regen Gefiihls und Interesses fiir die croigeiw. Wir wissen ja auch, daB man
im Homer und in der Komddie spiter Verse ausgesucht hat, die mit denselben
Buchstaben begannen oder schlossen, und die man dann alphabetisch anord-
nete: Athen. X 4568 A; Kock FCG III p. 452. Vgl. auch meine Nachtrige zu
Dornseiffs Buch in einem der nichsten Hefte des Gnomon.



AROMATI- ALS ARISCHE ERDGOTTHEIT
VON 0. G. VON WESENDONK IN DRESDEN

In der mazdaistischen Religion erscheint neben Ahura-Mazda-(Ahurd
Mazd) eine Reihe von Wesenheiten, die unter der Bezeichnung Amosa-
sponta-(Umurto sponto, arsakidische Schreibung umuhro sponto) zu-
sammengefaBt werden. Den #ltesten Abschnitten des Avesta, den Gﬁt}'la_.,
die zum groBten Teil auf Zarathustra selbst zuriickgehen diirften, ist
der Ausdruck an sich fremd. Zum erstenmal taucht er im Yasna-Haptag-
hati-! auf, einem sprachlich altertiimlich anmutenden Stiick des Avesta
von vermutlich friiher Zeitstellung, in dem sich im Geegensatz zu den Gatha
der Einflug der Priesterschaft bemerkbar zu machen beginnt. Wihrend
die Vereinigung der Amoga- spenta- zu einer Gruppe von sechs oder
sieben Gestalten also der Zeit nach ZarathuStra angehoren diirfte,
kommen die Namen der einzelnen Potenzen bereits in den Gatha selbst
vor. Ob die Amo3a- spenta- mit den Adityd des Veda oder mit Siebener-
reihen des Planetarkults zusammenhiingen oder nicht, kann hier aufier
Betracht bleiben.?

Meinungsverschiedenheit besteht hinsichtlich des urspriinglichen
Charakters dieser Potenzen, die im gathischen System mit seiner mono-
theistischen Zuspitzung nicht als Gottheiten, sondern als verselbstin-
digte Kriifte des hochsten Gottes aufzufassen sind. Eine Anzahl Forscher
sieht in den AmeSa-sponta- alte Elementargottheiten, die von Zara-
thustra zu Abstraktionen umgedeutet worden seien. Andererseits wird
behauptet, die begriffliche Natur der Amesa-spenta- sei das Urspriing-
liche. Erst nachtriglich seien aus diesen Wesenheiten Schutzgottheiten
der Menschen, Tiere, Pflanzen, des Wassers, der Erde, der Metalle und
des Feuers geworden.

Die Neigung zu Abstraktionen ist in der indogermanischen Welt
stark verbreitet. Bei den Griechen, denen der Mensch das MaB aller
Dinge wird, hat freilich eine weitgehende Vermenschlichung der Gotter
stattgefunden, die schon bei Homer nur ins UbermaB gesteigerte Erden-
bewohner sind. Fiir die Rémer und Germanen zeigen dagegen gerade

! Bei der Umschreibung ist das epenthetische i liberall fortgelassen worden.

* Hillebrandt ZdMG N.F. 6; 56. E. Leumann ZdMG N.F. 6, LXXIIIf,
Z11 6, 18
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die #ltesten erreichbaren Epochen aus begrifflichen Gebilden hervor-
gegangene Gottheiten neben solchen, die auf Naturkrifte hindeuten.
Die Tatsache, daB die Veden #hnliche abstrakte Gestalten kennen wie
die Gatha, macht es auch durchaus wahrscheinlich, daf Zarathuitra
nicht an Elementargotter ankniipfte, wie er sie im VolksbewuBtsein vor-
fand, sondern die zu seiner monotheistischen Reform passenden Begriffs-
verkérperungen heranzog. Auch der vedische Viruna ist wohl in erster
Linie Heger der Rechtsordnung, des Rt4, und Hiiter des Eides, wie
Mitrd denFreund und denSchiitzer der Vertrige darstellt; erst nachtriglich
sind Viruna mit dem Himmel und dem Mond!, Mithra- in Iran spiter
mit der Sonne identifiziert worden. Fiir die alten Perser, die Siidwest-
iranier, erklirt Herodot ausdriicklich, daB sie ihre Gotter sich nicht wie
die Griechen als menschenihnlich darstellten (I 131). Wenn an der
gleichen Stelle in dem den ganzen Himmelskreis bedeutenden persischen
nwZeus® der Aura-Mazda der achaemenidischen Inschriften erblickt werden
kann, der gegeniiber Zarathuitras geistiger Gottheit schon einen Riick-
fall in primitivere Anschauungen ausmacht, so sind Sonne, Mond, Erde,
Feuer, Wasser und die Winde bei Herodots Gewsdhrsmann nicht die
Amoga-spenta-, sondern die aus dem jiingeren Avesta als Yazata- be-
kannten Hvar-,Mah-, Zam- (Zem-), Atar-, Apa- und Vayu- (Vayu). So versteht
auch Strabon XV 3, 13 diese Gotter. Nur bezeichnet er die Sonne als
Mithras und fiigt zwischen dem Mond und dem Feuer noch die Aphro-
dite- Anzhita- ein. Anahita-, arm. anahit, neup. anzhid, anahid, nzhid,
arab. anahidh usw., ist eine in ganz Vorderasien wichtige Gottin gewor-
den, die mit den verschiedensten Gestalten zusammenflo® und daher
bald Artemis, bald Aphrodite oder Athene heift.? In der armenischen
Ubersetzung des Pseudo-Kallisthenes, Venedig 1842, ist Hera mit Anahit
wiedergegeben (a.a. O. S. 42 und 68, Lagarde, Ges. Abh. 293). Auch
die Urania bei Herodot I 131 ist mit der Anshita- gleichzusetzen, die
. hier als die Istar der Himmel aufgefafit wird.

Asa- (Urtom) steht zum Feuer in Beziehung. Der Begriff der sitt-
lichen Rechtsordnung erscheint, wie ein Vergleich mit dem vedischen
Rt4 ergibt, das Urspriingliche. Freilich behauptet eine moderne Theorie,
die im Feuer und dem Licht eine primire Anschauung des religiosen

! Kretschmer WZKM 33 will Varuna mit dem hethitischen Aruna, ,Meer*,
nach Sommer in Verbindung bringen. Hillebrandt ZdJMG N.F. 6, 74ff. wendet
sich hiergegen mit Recht. Der indogermanische Charakter des Hethitischen er-
scheint bei allen Anklingen auf grammatikalischem Gebiet doch nicht unbe-
dingt feststehend. Uber Varuna-Rta-Kérma s. B. Heimann Festgabe fiir Herm.
Jacobi (Leipzig 1927) 201ff.

% Uber Anahita s. H. Lommel Die Yésts 26ff. Nach J. Hertel ware Arodvi-
sira- andhita- die MilchstraBe. Die arische Feuerlehre 1, 12; Die Sonne und
Mithra XXII, XXIV; 20 usw., bes. 301; Beitr. z. Erkl. d. Awestas usw. 26, 30.
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Denkens der Arier erblicken will, auch das Rts-Urtom sei als eine Form
des Lichts oder des leuchtenden Feuers aufzufassen.! Dieser Ansicht
vermag man nicht ohne weiteres beizupflichten.

Sieht man in Speniita-manyu- bei ZarathuStra- diejenige Potenz des
héchsten und einzigen geistigen Gottes Ahura-Mazda-, die als Demiurg
und in der Korperwelt als Widersacher des Ayra-manyu-, des bésen
Geistes, auftritt, so ist in den Gatha der erste Helfer des Spenista-
manyu- und damit des Ahura-Mazda-, Asa- (Urtom), die sittliche Rechts-
ordnung und die Wahrheit.? Nur allmiblich dringt Vohu-manah-, die
gute Gesinnung, an diesen Platz vor.® Man kann darin ein Zeichen der
Spekulation sehen, vielleicht sogar schon priesterliche Einflisse, indem
bei der Anhéngerschaft des Ahura-Mazda- die sittliche Rechtsordnung
als gesichert betrachtet werden konnte und nun die gute Gesinnung in
den Vordergrund riickte, eine Verschiebung, wie sie sehr wohl dem
priesterlichen Denken entsprechen wiirde.*

1 J. Hertel Die arische Feuerlehre 1 36, 1, 97 usw. Beitr. 2. Erkl. des
Awestas u. des Vedas 1ff., 17ff. usw. C. Autran Sumérien et Indo-européen 143
will in Verbindung mit dem Feuer die Kunst der Metallbearbeitung wesent-
lich den Indogermanen zuschreiben.

* Die sittliche Rechtsordnung schlieBt den Begriff der Wahrheit mit ein; im
Veda erscheint saty4, das Wahre, neben Rté, so daB Oldenberg GGN (1915) 167 1.
nur gewisse Beriihrungen zwischen beiden Begriffen annimmt, wiithrend Geiger Die
Amada spantas 169ff. u. 179 den Begriff der Wahrheit wie des moralisch Guten
und Rechten iiberhaupt in dem Asa-Rta enthalten sein 14Bt. Fiir den iranischen -
Bereich ist das jedenfalls anzunehmen, ist doch dort der Gegensatz von Ada-
Urtom zu Drug-, der Liige, von der géthischen Zeit an ganz feststehend, wiih-
rend auch im Altpersischen die Anstrengungen der der rechtmiBigen Herrscher-
macht feindlichen Thronpritendenten und Empérer mit dem Begriff drauga-
zusammengebracht werden. Im Veda erscheint Drih als ein beschidigender
Dimon oder in der Bedeutung Leid, Unheil, Arglist. Der Gegensatz Rta/Drih
ist freilich durchaus nicht so ausgeprigt, wie das im Avesta der Fall ist.
Auch das Avesta kennt Drug- in einer umfassenderen Bedeutung als Trug tiber-
haupt. So haben fiir Iran Plutarch mit seiner Deutung von Asa- als &ljdsie
(De Is. et Os. 47) wie Xenophon mit der als Sixatosdry (Kyrup. I2, 6) recht. Niko-
laos von Damaskos verbindet beides (exc. de virt. et vit. ed. Buettner-Wobst 28).

? Plutarch nennt Vohu-manah- zutreffend efvoi De Is. ef Os. 47. Strabon
weif in Kappadokien in Komana vom Kult des ‘Ruowis zu berichten (XI 8,4;
XV 3, 15). Vohu-manah- kann urspriinglich die auf die Erkenntnis des Asa-
gerichtete Titigkeit des Geistes sein (Andreas bei Waldschmidt und Lentz Die
Stellung Jesu im Manichacismus 47), so daB die gute Gesinnung dem richtigen
Denken entspricht. .

4 Lommel Indog. Forsch. Anz. 43, 356 meint, daB Zarathuitra ein Priester
gewesen sei, weil er sich selber Zaotar- nenne. Dies bezieht sich auf Yasna
33, 6. Bartholomae hebt bereits hervor, daB die Strophen 1—38 sich von
den iibrigen scharf absondern (Die Gathas 39). Die Tatsache, daB in Strophe 7
Mazda-, ASa- und Vohu-manah- aufgefordert werden, in personlicher Gestalt
sichtbar zu erscheinen, was so ganz im Gegensatz zu den sonstigen Anschau-
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Das Feuer des Weisen Herrn Ahura-Mazda- ist in den Gatha keine
Gottheit, sondern ein Symbol der Reinheit. Bei dem letzten Gericht
bilden das Feuer und geschmolzenes Metall das Mittel zur Liuterung
der Seelen und sind im Sinne Zarathustras ebenfalls nur bildlich zu ver-
stehen. DaB die sittliche Rechtsordnung in Beziehung zu dem Feuer
gesetzt wird, ist also durchaus verstindlich. Der Umstand, daB sich Asa-
Urtom in den Gatha in erster Linie aber auf die Pflege des Rindes und
die Landwirtschaft bezieht (Giintert, Der arische Weltkonig und Heiland
191), macht es allein schon unwahrscheinlich, daB die ,sittliche Rechts-
ordnung” aus einer Feuergottheit hervorgegangen sein soll. Im jiingeren
Avesta wird Atar-, der Sohn des Mazda-Ahura- nach dem Yasna-
haphtaghati-, zu einer bevorzugten Gottheit, der die hdchste Klasse
der Priester besonders dient, die Atharvan-.! Diese finden sich im Veda
als Atharvan wieder, was auf den arischen Charakter dieser Priester
und des Feuerkults hinweist. Beachtenswert ist, daB in Yasna 42, 5f.,
einem jlingeren Zusatz zum Yasna-haphtaghati- zugleich mit den Athar-
van- als Priestern auch der Haoma- auftaucht. Das it auf ein
gegen die zarathultrische Lehre gerichtetes Durchdringen der alten
arischen Gotter in Iran schlieBen, zumal auch die Priesterklassen
und die Kultgebriuche weitgehende Ahnlichkeiten zwischen Iran
und Indien aufweisen. Die Magier, die schon in die Geschichte der
#ltesten Achaemeniden eingreifen und die das jiingere Avesta nur in
einer ganz spiten Glosse kennt (Yasna 65, 7), scheinen mit dieser Be-
wegung nichts zu tun zu haben. Neben dem Ahuna-Varya-Gebet, das
mit einer steinernen Waffe in Vergleich gebracht wird, erscheint Asa-
(Urtom) in Yast 17, 20 als ein Mittel, mit dem Zarathuitra- den Apra-
manyu- bekimpft. Der bse Geist sagt, Zarathustra mache ihm mittels
des Asa-(Urtom) vahiSta- heil, man sollte meinen, es sei geschmolzenes
Metall. Dieser Hinweis auf den iiblichen Ausdruck fiir das zum Ordal
beim jiingsten Gericht verwendete fllissige Metall, ayah-x3usta-, ergibt
deutlich, daf Agra-manyu- von der Rechtsordnung und dem zur Seelen-
lauterung verwendeten glihenden Metallstrom spricht, daf aber Asa-
(Urtom) hier keinesfalls das Feuer bedeutet.?

Nicht fiir alle Amo3a-spenta- konnen Vorbilder in arischer Zeit nagh-
gewiesen werden. Vohu-manah- ist z. B. von Darmesteter mit dem phi-

nngen Zarathustras steht, 1Bt zu mindesten diese beiden Strophen 6 und 7
verdichtig erscheinen. Es diirfte sich um ein spéteres Einschiebsel handeln
mit der Tendenz, Zarathuitra sich selbst zum Zaotar- stempeln zu lassen
(s. auch J. Hertel Bedtr. zur Erkl. 144, 1).

1 Neben atharvan- findet sich im jiingeren Awesta die Form athravan.

2 Das hilt z. B. Spiegel an dieser Stelle fiir moglich: Eran. Altertumskunde
2, 85. Nach dem Gr. Bundahi$n c. 1 u. 5 steht im Himmel in der Nihe von Aja-
Atar- (s. Jackson Zoroastrian studies 49, 53).
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lonischen Logos zusammengestellt worden. Damit hat er die bekannte
Theorie veranlaft, die Vorstellung von den Amesa-spenta- sei von semi-
tischen Auffassungen beeinfluBt worden. Inzwischen hat man sich zu
der Ansicht durchgerungen, daf in den Kreisen des alexandrinischen
Judentums eher iranische Einfliisse wahrscheinlich sind.! Bei den seit
Aristobul zu verzeichnenden Bemiihungen, die Uberlegenheit der jiidi-
schen Uberlieferung iiber die griechische Philosophie und deren Abhén-
gigkeit vom Alten Testament festzustellen, beschiftigten sich diese
Kreise mit der platonischen Ideenlehre, dem Nis, dem géttlichen Logos
usw.? Inwieweit hier stoische Gedankenginge iiber den dsioc 16yoc als
die von der Gottheit selbst nicht verschiedene gottliche Vernunft ver-
wertet wurden und solchen Anschauungen auch Ankliénge an Iranisches
usw. angeglichen zu werden vermochten, kann an dieser Stelle aufier
Betracht bleiben.

Unter den Amoga-spenta- nimmt nun Aremati- (Oromuti)® einen be-
sonderen Platz ein, insofern als bei dieser Gestalt die Umwandlung
einer alten Erdgottheit in einen ethischen Begriff sich verfolgen lift.
Der Name Aromati- hat mit der Erde an sich freilich nichts zu tun.
Er bedeutet ,gehoriges Denken®, ,fromme Ergebenheit®, zeigt also an,
daB die Gestalt véllig zu einer Abstraktion geworden ist, umsomehr als
bereits in den Gatha Aremati- die Uberheblichkeit Taromati-(Taremati-)*
entgegengesetzt wird, ein der griechischen ¥¢ic entsprechender Aus-
druck. AuBer Taromati- erscheint Yasna 32,3 und Yast 3, 8; 11; 15
noch Parimati- in der Bedeutung von ,Hoffart“, ,Hochmut®, ,,Selbstiiber-
hebung®. Wihrend an den angefiihrten Stellen des jiingeren Avesta ein
ddmonisches Wesen gemeint ist, wird das Wort in Yasna 32, 3 neben
Apra-manyu und Drug- verwandt. Nach der ganzen Haltung Zarathustras
kann man hier keine menschenihnlichen Gestalten sehen, sondern dabei

' 8. fir Philon etwa Reitzeustein Hellenist. Mysterienreligionen® 271 ff.;
Iran. Erlosungsmysterium 134f.; Bousset Juidisch- christlicher Schulbetrieb in
Alexandria und Rom ist wichtig fir den Nachweis, daB zahlreiches Uberlie-
ferungsmaterial verschiedenartigster Herkunft bei den Alexandriner Juden ver-
breitet war. Ohne neben den jiidischen Klementen die heidnisch-orientalischen
Einfliisse ganz zu iibersehen (s. namentlich 17f.), betont H. Leisegang Der He:-
iige Geist bei Philon I 1 besonders den Zusammenhang mit griechischer Speku-
ation.

* J. Hertel ibersetzt Ahura- Mazda- als Herrscher, Verstand oder Vernunft
und halt ihn fir den vodg (s. zuletzt Beitr. 2. Evkl. XIf., 239f). Das Wesen
Ahura- Mazda-s besteht aber weder in vodig, noch in Adyos, didvore, émicrijun,
sondern in cogpix, Weisheit,

3 In ,Das Wesen der Lehre des ZarathuStro“ hat sich ein bedauerlicher
Druckfehler eingeschlichen. Dort ist iiberall zu lesen aromati- (arematis).
4+ So ist in ,,Das Wesen der Lehre des Zarathustro* 46 Z.7/8 v. u. zu
lesen.

Archiv fiir Religionswissenschaft XX VII 5
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nur an moralische Eigenschaften denken. Die Redaktoren von Yait 3
haben offensichtlich an die Gathastelle angekniipft und so ist Parimati-
zu einem dédmonischen Wesen geworden, wie ja auch Agra-manyu- und
Drug- sich in als Personlichkeiten vorgestellte Verkorperungen verwan-
delt haben. Als Parallele zu Aromati- haben schon die Gatha noch
Tuinamati-, das schweigsame Denken, die Vorsicht (Yasna 43, 15). Bei
Zarathu$tra fehlt auch noch die spiter beliebte formelhafte Gegeniiber-
stellung von Gegnerpaaren zum kosmischen Kampf, vielmehr wird Tar3-
mati- in den Gatha lediglich als die schlechte Eigenschaft aufgefaBt, die der
frommen Ergebenheit abtriglich ist. Yasna 33, 4 bittet Zarathustra den
Mazda-, von den Adligen die Taromati- zu entfernen. Andererseits wird
Taromati- besonders auf Widersetzlichkeit in Glaubenssachen bezogen.
Wir haben es bei Aremati- in den Gatha also mit einer durchaus be-
grifflich betrachteten Abstraktion zu tun. Auf etwas anderes ldfit auch
zunichst der Name nicht schlieBen.

Aromati- ist die urspriingliche Form des Namens. Sie wird in den
Gatha durchweg aus metrischen Griinden erfordert und lebte bis in die
Zeit fort, wo die Armenier ihre Bibeliibersetzung schufen. Denn neben
der noch zu besprechenden, nach Siidwestiran weisenden Form sandara-
met findet sich als armenische Wiedergabe von Dionysos in 2.Makk. 6, 7
spandaramet, was in beiden Fillen deutlich beweist, daf die Armenier
das Wort als viersilbig iibernommen haben. Freilich ist das nicht erst
in parthischer Zeit geschehen; in Kappadokien findet sich in dem per-
sischen Kalender, der bis in die Achaemenidenzeit hinaufreichen diirfte
und aus byzantinischer Zeit noch belegt ist, die Form XONAAPA.
Kappadokien und Armenien waren schon vor dem Feldzug gegen Kroisos
547 v. Chr. dem Kyros unterworfen®, obwohl die Ersetzung der Ab-
hingigkeit von Medien durch die persische Herrschaft nicht ohne Kémpfe
vor sich gegangen war.® Wir haben also sowohl in den Gatha wie in
der armenischen und kappadokischen Uberlieferung die Form Aromati-,
die auch dem altindischen Ardmati entspricht. Armati-im jingeren Avesta
mit Linge des a in der ersten Silbe ist eine spitere Bildung, iiber die

1 Zu den kappadokischen Formen vgl. besonders Lagarde Armenische Stu-
dien 139, Ges. Abhdlg. 2568ff. Drouin Revue archéol. (1889) II 50. F. Cumont
Textes et mon. rel. aux mystéres de Mithra 1 132, 11 6. Marquart Unters. 2.
Gesch. von Eran 1I 212ff. Nach Lagarde Ges. Abhdlg. 264 wire an eine Ent-
lehnung der kappadokischen Monatsnamen nach Kyros nicht zu denken. Drouin
hilt 400 fiir den wahrscheinlichen Zeitpunkt der Einfihrung des avestischen
Kalenders in Kappadokien. Uber die Verwendung des avestischen Kalenders an-
stelle der altpersischen Zeitrechnung s. Das Wesen der Lehre des Zarathustro 64.

2 Herodot I 76. Um 590 setzen sich die Meder in Kappadokien fest.

3 Pompeius Trogus bei Justin I 7, der wahrscheinlich mittelbar auf Deinon
zuriickgeht.
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Andreas und Wackernagel, Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1911, 13 sich
geduBert haben.!

Die vedische Aramati ist bereits in dem gleichen Sinne eine Abstrak-
tion geworden wie das in den Gatha der Fall ist. Aramati bedeutet
durchweg die fromme Ergebenheit, die Andacht. Das passende, schick-
liche Gebet wird durch Arimati dargestellt, das heift also das den
rituellen Vorschriften in jeder Hinsicht entsprechende Gebet; deshalb
steht Aramati auch in Beziehung zu Hétra, der auch als Gottin ge-
dachten Anrufung, und zu Brhaspiti (Rgvda X 64, 15), dem Gebets-
herrn. Bezeichnenderweise besitzt in den Gatha Aremati- ein beson-
deres Verhiltnis, zur Landwirtschaft, genau wie das bei Asa-(Urtom) fest-
zustellen ist.? Wir finden denn auch in nachgathischer, aber noch friiher
Zeit Aremati- in enger Beziehung zu Parendi-, der ,strotzenden Fiille®
oder ,Uppigkeit® (Yasna 38, 2). Eine fromme Gesinnung geht bei
Zarathultra zusammen mit der Anteilnahme an der Landwirtschaft. Sie
ist ihm das Mittel zur Uberwindung der rohen Gesinnung des Nomaden-
tums. Fiir die ostiranischen Landschaften, in denen Zarathuitras Wirken
anzunehmen ist, bedeutet die Betreibung der Landwirtschaft und der
mit ihr verbundenen Regelung der Bewisserung die Rettung vor der
Wiiste, der Steppe und der Versumpfung. Im nordwestlichen Indien,
wo die Arier der Kuh die bekannte Hochschitzung beweisen, liegen die
Verhaltnisse wesentlich anders. Die Gefahr des Nomadisierens droht
dort nicht in gleichem Mafie wie im &stlichen Iran. Die soziologische
Frage nach den Griinden fiir die Aufgabe des Nomadentums und den
Ubergang zur halbseBhaften oder ganz seBhaften Lebensweise kann
bier nur angedeutet werden. Eine zwingende Ursache fiir den Vorgang
vermag keine der bisher aufgestellten Theorien anzugeben, mag man
rein wirtschaftliche oder religios-kultische Erwigungen besonders be-
tonen.

Der Sprachgebrauch der Gatha und des Veda stimmt also iiberein.
In beiden Texten haben wir Aremati-/Ardmati als den Begriff der An-
dacht und frommen Ergebenheit. Beachtenswert ist die Ardmati in
Rgveda begelegte Bezeichnung rtajfia (V 43, 6), d.i. die Kennerin des

l-Als Aramati- erscheint der Name bei J. Hertel Die arische Feuerlehre
I 1441%.; s. .’Beitr.. % Erkl. 98 ff. die Ableitung des Wortes von ram- ‘ruhen’.
Vedisch Aramati wire die Unrast, das Nomadentum, dem gegeniber Zara-
thustra bewuBt Aramati- die Siedelung usw. betont hitte. Vgl. auch a. a. O.
571F.; Die Sonne 85f.

* Mit gaétha- ,Haus und Hof¢, ,Anwesen*, zusammen findet sich Aromati
erwihnt Yasna 43, 6. Yasna 45, 4; 9 beziehen sich auf die Wirksamkeit
(varez-) im Sinne der Landwirtschaft. An der ersten Stelle wird Aremati- an-

gefihrt. Hieraus schlieBt v. Selle GGA (1927) 438 darauf, da8 die alte An-
schauung fiir Zarathudtra noch lebendig gewesen sein konne.

5*
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heiligen Rechts. Auch Aromati- steht in enger Beziehung zu Asa-/Urtom,
und beide hiéngen wieder mit der Viehzucht zusammen. Im Veda er-
scheint Aramati gelegentlich als Genie der Andacht!, im spiteren Alt-
indischen ist Aramati eine Gottheit, genau wie im Avesta. Nicht oft
kann man bei Zarathuitra so handgreiflich ein Beispiel fiir die Uber-
nahme arischer Vorstellungen finden, wobei freilich nicht aufier Acht
gelassen werden darf, dab Zarathustra hier wohl an die gegebene Ab-
straktion ankniipft, den Begriff jedoch mit neuem Inhalt erfiillt, indem
er allein die ethische Seite betont. Jedenfalls kann man mit Bestimmt-
heit davon ausgehen, daB fiir die vedischen Inder wie fiir die vorzara-
thustrischen Iranier Ardmati-/Aremati- nur die Frommigkeit und Andacht
darstellt, eine Begriffsfestsetzung, wie sie bereits im Namen enthalten ist.

Gerade die vorstehende Erwigung spricht auf das deutlichste dafiir,
daB Zarathuitra nicht bereits im VolksbewuBtsein vorhandene Elemen-
targottheiten ins Abstrakte iibersetzte, sondern daf er, der Verkiinder
des geistigen Gottes, gewissermafien als Vertreter des uralten indoger-
manischen Hanges zur Schaffung gedanklicher Bildungen nur die reli-
giosen Abstraktionen zu verwenden vermochte, dagegen die im Volke
beliebten Gotter verwarf.?

1 Rgveda V 43, 6 heiBt Arimati- eine groBe gottliche Frau. Vgl. Yasna 38,1f.

2 Mithra- ist wohl das bekannteste Beispiel. Er ist, wenn auch in einer un-
richtigen Auffassung, Herodot I 131 bekannt und kommt zwar nicht in den
Achaemenideninschriften vor Artaxerxes II, wohl aber in Namen vor. Misa- scheint,
wie auch das Neuelamische ergibt,die volkstiimliche siidwestiranische, Mitra- die in
Medien (Nordwestiran) vertretene Form gewesen zu sein, die sich jedoch auch in den
altpersischen Inschriften findet und wohl die amtliche Gestalt des Namens darstellt.
Ein Vasall der Arsakiden in der Persis heiBt Vahimitr. Levy Zd MG 21, Tafel 11 1;
Mordtmann Zeitschrift f. Num. 1V (1877) 181 Nr. 129. Dem altpersischen Namen
Vahumisa entspricht genau der indische Vasumitra, bekannt u. a. als Verfasser
einer Abhandlung iiber die buddhistischen Sekten. Inwiefern hier die Nach-
wirkung indoskythischer oder sonstiger iranischer Einflisse auf Indien zu spiiren
ist, wie beim Namen Varahamihira, sei dahingestellt. In den Gegenden, die
einst zum medischen Reich gehérten, treten Namen mit dem Bestandteil Mithra-
besonders hervor. In Armenien, Pontos, Kappadokien, Iberien muB sein Kult
weit verbreitet gewesen sein. Im Ostlichen Kleinasien sind ja auch die Myste-
rien entstanden, die Mithra- zum Mittelpunkt eines ausgedehnten Kults machten.
Die avestische Form Mithra- wird schon zur Zeit des Tacitus in die mittel-
persische Form Mihr umgewandelt, wie der Name Meherdates beweist (Ann.
11, 105 12, 12, 14). Anf den Miinzen des Kaniska findet sich die Gestalt Mioro,
das Armenische hat Mihr. Das gricchische Midows, Midons filhrt auf den
avestischen Mithra-, wihrend Herodot Mirex: und Ktesias Mitraphernes oder
Mnroapéevns, Mitradates usw. schreibt, also beide die medisch-altpersische Gestalt
wiedergeben. Der Metrogathes bei Aischylos Persai V 43 diirfte als Lyder mit
Mithra- nichts zu tun haben. Gegen die Scheidung nordwestiranischen und
siidwestiranischen Sprachgutes im allgemeinen Bedenken bei Reichelt Grdr. d.
idg. Sprach- u. Altertumsk. II 4%, 24.
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Bis hierher findet sich kein Hinweis darauf, daf Aromati-/Ardmati
einst eine Erdgottheit gewesen sei. Weder der Name noch die B.edeu-
tung der Gestalt 1aBt ohne weiteres auf eine solche Moglichkeit schlieBen.
DaB Zarathu$tra sowohl A¥a-/Urtom wie Aromati- in Beziehung zur
Landwirtschaft setzt, liegt lediglich in seinem bekannten Bestreben be-
griindet, den seBhaften viehziichtenden Bauern als den wahren Kultu'r-
trager hinzustellen.! Als Erde, bhimi, wird nun Ardmati von Sayana in
seiner Erliuterung zu Rgveda VH 42, 3 bezeichnet. Zu X 92, 5 bemerkt
Sayana ferner, dah mahim = prthivim zu deuten sei. Fiir Arémati wire
also aus diesem Hinweis an sich noch nichts zu folgern. Beim vorher-
gehenden Verse erklirt Sayana ardmati als paryantardhita, grenzenlos.

Gegen ein blindes Ubernehmen der von Sayana gegebenen Deutungen
hat man denn auch mit Recht Bedenken geltend gemacht.? Beachtung
verdient die bei Sayana niedergelegte Uberlieferung bei der Erliuterung
des Rgveda aber jedenfalls, zumal wenn andere Tatsachen Sayanas Aus-
fihrungen unterstiitzen. B. Geiger?, Geldner* und Carnoy® haben all.er-
dings behauptet, da Sayanas Bemerkung iiber Arimati unbeachtlich
sei. Nun heiBit es jedoch Rgveda X 92, 5, dah die Flisse durch die grofie
Arimati eilen. Hier wire es moglich, daB der in der vedischen Epoche
bereits wesentlich in Vergessenheit geratene Charakter der Ardmati als
alter Erdgottheit doch noch durchschimmert. Freilich hat man in der
Stelle eine verklausulierte Darstellung des Gebets als regenspendender
Macht sehen wollen®, doch erscheint diese Erklirung gewunden und un-
befriedigend.

DaB Ardmati, allerdings unter einem anderen Namen, einmal eine
Erdgottheit war, ist eben im Veda schon nicht mehr eine lebendige
Tradition. Bhimi ist dort die Mutter Erde oder Prthivi. Beide treten
neben Dyaus, den Himmel. Als gottliche Gestalt kommt besonders
Prthivi in Betracht. Mehrere Figuren als gottliche Triger derselben
Naturgewalt sind dem Veda durchaus nichts Fremdes, es sei nur daran
erinnert, wie neben Sdrya Savitér, Agni und nach manchen Anschauun-
gen auch Mitrd mit der Sonne in Zusammenhang stehen oder #hnlich
Séma, Viruna usw. auf den Mond bezogen werden. Die vedischen Gott-
heiten besitzen, ein bei den Romern und Germanen wiederkehrender in-

dogermanischer Zug, keine fest umrissenen Ziige, sondern ihr Wesen
schwankt.

1 Es sei daran erinnert, daf die sumerische Kultur einen ausgesprochen
landwirtschaftlichen Angtrich trigt. Die Ostiranier des Zarathustra und die
vedischen Inder sind in erster Linie Viehziichter. Eine etwaige Abhingigkeit
Zarathu$tras von Mesopotamien kommt daher in diesem Punkt nicht in Frage.

* J. Hertel Die Methode der arischen Forschung 24f.

* Die Amasa spontas 236, * Vedische Studien 11 255, 3.
® Le Muséon 13 (1913) 133, 1. ¢ Carnoy a. a. O. 132.
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Das jiingere Avesta kennt nur eine Erdgottheit Zam- (Zom-), der der
28. Monatstag geweiht ist und deren Namen Yast 19 trigt, von dem
sich allerdings nur 1—8 auf die Erde beziehen, wihrend der Rest des
Yast das x'arenah-, die Herrlichkeit der iranischen Konigskrone, be-
handelt und den Kayan oder X arr Yast bildet. Bei Herodot I 131 kann
man eine Erwihnung dieses Zam- sehen, wenn man nicht annehmen
will, daB sich-der in den Veden wie in den Gatha bereits in Vergessen-
heit geratene Charakter der Aremati-/Ardmati bei den alten Persern
gehalten habe. Hieriiber wird noch einiges zu sagen sein.

Im jiingeren Avesta ist jedenfalls Aremati- vielfach ein Synonym
fiir Erde geworden. Aber daneben -bleibt Arsmati- eine geistige Potenz.
In der Pahlaviiibersetzung wird Aremati- als die vollkommene Weisheit
(bundak minisnih) aufgefaBt, was zu Plutarchs copia stimmt (De Is. 47),
wihrend Neriosengh Aromati- je nachdem mit prthivi oder sampiirpam
manas wiedergibt.

Charakteristisch fiir die Entwicklung der altiranischen Religion ist
der Umstand, daB sich die rein geistige und monotheistische Lehre des
Zarathustra nicht durchzusetzen vermocht hat. Das alte Vielgtttertum
hat sich gegen die in den (fatha verfochtenen Bestrebungen Geltung
verschafft. Dabei bleibe es ganz dahingestellt, ob die Doktrin eines
Zarathustra in ihrer vollen Ausprigung jemals iiberhaupt in weiteren
Kreisen Anerkennung gefunden hat. Fiir die Achaemeniden war Aura-
Mazda- der groBte der Gotter, nicht der einzige Gott wie bei Zarathustra.!
Aus der Namengebung kann man schlieBen, dal Mithra- bei den Medern
wie bei den Persern verehrt wurde. Herodot kennt den Gott, wenn er
ihn I 131 auch irrtiimlich fiir ein weibliches Wesen ansieht. Xenophon
(Kyrup. 8,7, 3) weiB von Helios neben Zeus mwateiog und bei Artaxerxes II
treten Mithra- und Anahita- inschriftlich auf. Xenophon (Oikon. IV 24)2
lifit Kyros den Jiingeren bei Mithra- schwéren, was Plutarch von Ar-
taxerxes I. und Qu. Curtius von Dareios Kodomannos behaupten.® Mithra-
wird ja spiter gern mit Xsathra- verbunden.* Der Séma/Haoma-, den
Plutarch a. a. 0. erwihnt, erscheint als das Kennzeichen einer Gruppe
der Saken in Mittelasien.

Vohu-manah, Ameretat- und die Baresman-Biindel sind Strabon be-
kannt (XIV 3, 15).

! Vgl. zuletzt die Goldtablette Dareios I. aus Hamadan Sidney Smith IRAS
(1926) 433f.; L. H. Gray IRAS (1927) 97ff.; Herzfeld DLZ (1926) 21051.;
WeiBbach Z. f. Ass. N.F. 3 (1927) 2911.; a. Christensen Acta orientalia 4, 110,

? Vgl. Kyrup. 7, 5, 53.

$ Plutarch Artaxerzes 4, Aelian I 33; Qu. Curtius 1V 13,12, vgl. IV 4, 24 158t
Dareios Kodomanuos die Sonne (Hvar-), Mithra- und das ewige Feuer neben
den Gottern des koniglichen Hauses anrufen.

4 J. Darmesteter Le Zend-Avesta II 313 ff.
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Wie und durch welche Schichten diese alten Anschauungen wieder
zur Geltung gelangten, dariiber kann man nur Vermutungen anstellen.
Die Magier, die mit Medien besonders in Zusammenhang gestanden zu
haben scheinen, diirften namentlich die Vermittler alter vorderasiatischer
Vorstellungen gewesen sein, die fiir das siidwestliche Persien auch aus
Elam eingedrungen sein kénnten. In den von Vorderasien beeinflufiten
Anschauungen bewegt sich die monotheistische Ausprigung der mazda-
istischen Religion, wie sie der Zervanismus darstellt, der in dem Zeit-
gott Zrvan- die hochste, dem guten und boésen Prinzip iibergeordnete
Gottheit sieht. Der Mithraismus, der den Gott Kronos kennt, ist ebenso
wie der Kult, der sich um Anahita-/Anaitis bildete, eine solche Mischung
iranischer und mesopotamisch-kleinasiatischer Lehren.

Es sei dahingestellt, inwiefern bei der nachgathischen Auffassung
von den AmeSa- spenta- als Genien oder Schutzengeln, namentlich bei
ihrer Zusammenfassung als Siebenzahl vorderasiatische Einwirkungen
bereits im Spiele sind. Sicher ist das der Fall fiir die auf babylonischem
Boden nachweisbare Doktrin von der Entsprechung von Mikrokosmos
und Makrokosmos, die sich nach den Zeugnissen des Bundahisn fiir den
verloren gegangenen Damdadh Nask des Avesta annehmen lift, ohne
da8 man deshalb diesem Abschnitt des Avesta ein bestimmtes Alter bei-
legen méchte. Die Amesa- spenta- werden im Grofien Bundahisn' als
minnliche und weibliche Genien betrachtet; daf Vohu- manah-, Asa-
(Urtom) und X3athra-? Neutra sind, wird nicht mehr empfunden. In den

Gatha dagegen sind die als Amofa- sponta- spiter zusammengefaBten
‘Wesen noch durchaus Begriffe.?

Fir den Charakter der Aromati- als Erdgottheit scheint auch die
bereits erwihnte armenische Uberlieferung zu sprechen. Die Armenier
haben beachtenswerter Weise den Namen Aromati- in zwei verschie-
denen Formen iibernommen, als Spandaramet und als Sandaramet. Mit
Spandaramet wird in der armenischen Bibeliibersetzung Dionysos aus
dem 2. Makkabierbuch wiedergegeben. DaB Dionysos als chthonische
Gottheit betrachtet wird, ist bekannt. Auf diese Stelle wird man jedoch

! J. Darmesteter Le Zend- Avesta 11 306. Mannliche und weibliche Amasa-

spenta- unterscheidet zuerst Yasna 39, 3, sodann das Yenhé hiatam-Gebet (Yasna
27, 15) und die Yaga 21, 2 gegebene Erlauterung dazu; s. Lommel ZIT 1, 24
Hertel Beitr. z. Erkl. 248, 1.

* D. Wesen der Lehre des Zar. 33 Z.1 v. u. ist xfathrom, 41 Z.1 v. o.
vahiStom mand zu lesen. 9 Z. 9 v. o. ist aryansm zu verbessern.

* J. Hertel ist der Ansicht, daB die Arier den Begriff des Abstrakten noch
nicht besaBen, sondern in den Abstrakta konkrete Persomen sahen (Die Somne
und Mithra 6ff., vgl. Beitr. sur Metrik des Awestas 36,1). Die indogerma-

nischen Religionen zeichnen sich aber gerade durch die Betonung begrifflicher
Werte aus.
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keinen besonderen Wert legen diirfen, denn die fragliche Ubersetzung
gehort erst dem 5. nachchristlichen Jahrh. an, und damals war Aremati-
schon vollig als Ausdruck fiir die Erde iiblich. Spandaramet ist da-
her einfach als die Ubernahme eines mittelpersischen Spendarmat zu
werten.*

Interessanter ist die armenische Form Sandaramet, die ,,Unterwelt
bedeutet. Neben spenta- hat sich aus uriranischem *3vanta- eine siid-
westiranische Form santa- entwickelt, die zu litauischem szvefitas, kir-
chenslavischem svetu und lateinischem sanctus stimmt, also Bopps An-
nahme iiber die Zusammengehorigkeit dieser Worte bestétigt.? Ob man
freilich schon fiir dieses sponta- die Grundbedeutung ,heilig" annehmen
kann, wird kaum einwandfrei entschieden werden, da sie auch bei den
Slaven und Litauern erst unter christlichem Einflu sich ausgeprigt
haben konnte. AuBerhalb des siidwestiranischen Bezirks scheint die Form
santa- im Namen des Kimmerierfiirsten Sandaksatru (Sandakiatru) vor-
zukommen® = ,heilige* Herrschaft ausiibend, iibrigens ein Beweis da-
fiir, daB der Begriff X3athra- bereits in vorachaemenidischer Zeit im
Sinne der Gatha und auch der spiteren Uberlieferung iiblich war.t Da-
bei darf freilich nicht auBer acht gelassen werden, daf es sich um einen
Namen mit siidwestiranischer Prigung handelt, so daB der Begriff X3athra-
bei den Skythen damit noch nicht nachgewiesen wire. Ist die Deutung
von Artimpasa (Herodot IV 59) auf ein Kompositum mit A3a-(Urtom)

1 Armenisch spandarat, spandiat entspricht dem avestischen spentodata-
— Sphendadates. Dies ist nach Ktesias Pers. 10 der Name des falschen Smer-
dis, den Dareios Gaumita nennt, und des in Ya$t 13, 103 erwihnten Isfendiar
der iranischen Heldensage.

* Lommel Indogerm. Forsch. Anzeiger 43, 29. Vgl. Bopp Vgl. Gramm. I 20,
Meillet Bull. soc. ling. 23, 68. Fiir altpersisch s aus arischem §v s. Meillet
Gramm. du vieux-Perse 6f. Hibschmann Pers. Studien 178.

$ Marquart Unters. 2. Gesch. v. Eran 1 236,71, II 105, 5; Hiising Kuhns Zeit-
schrift 36, 565ff. Vasmers Bedenken (Die Iranier in Sudrufland 5) gegen den
Wandel sp/s erscheinen nicht gerechtfertigh gegentiber dem entsprechenden Vor-
gang bei der altpersischen Form Vahumisa, die beweist, daf Mithra~ fiir die
Volkssprache siidwestiranisch schon in achaemenidischer Zeit zu Misa geworden,
aus tr (thr) also bereits s entstanden war, vgl. auch die vorhergehende Anmer-
kung. Merkwiirdig ist es nur, wie das siidwestliche santa- zu den Kimmeriern
gelangt sein kann, wobei freilich zu erwiigen ist, daB die Perser kaum vor dem
Ende des Reiches Elam (um 639) in ihre spiteren Sitze eingeriickt sein diirften,

4 Xsathra- wird allerdings mit spenta- im Avesta nicht zusammengestellt,
sondern mit vohu- oder varya-. Der Begriff Xsathra- als das jenseitige Gottes-
reich, der sich bis in die gathische Zeit hinauf verfolgen l48t, kann in dem
hier erdrterten Zusammenhang auBer Betracht bleiben. {Uber einen Fiirsten
Kastariti- Xsathrita zur Zeit Assarhaddons von Assyrien (681—669) s. zuletzt
J. Lewy Forsch. z. Alten Gesch. Vorderasiens 4, 5, Reallex. der Vorgesch. s. v.
Kimmerier.
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richtig (Vasmer D. Iranier in Siidruland 12), so wire diese arische
Vorstellung von der sittlichen Rechtsordnung auch den Skythen mit den
anderen Iraniern und den Indern gemeinsam.

Bei armenischen Lehnwortern ist es natiirlich schwer zu ermitteln,
in welcher Zeit sie aus Iran tibernommen worden sind. Von den Tagen
der arischen Herrscher im Mitannireiche (Subartu) und der Gottin
»Bagamazda® (Bagbartum, Bagmastum)® aus Musasir an sind Bertihrungen
zwischen den Armenien bewohnenden Vilkern und Ariern denkbar. Der
Kimmerier Sandaksatru fiihrt in die Epoche, in der die aus Osteuropa
kommenden Armenier (Haik') in das chaldische Land vorstofen. Die
Meder und als ihre Erben die Perser haben Armenien beherrscht. San-
daramet konnte also durchaus ein aus achaemenidischer Zeit herriihren-
des Lehnwort'im Armenischen sein, wihrend Spandaramet, wie erwihnt,
deutlich auf die Zeit der Sasaniden hinzuweisen scheint. Diese Annahme
wird auch durch die in dem kappadokischen Kalender vorkommende
Form Sondara gestiitzt.

Die Armenier miissen unter Sandaramet jedenfalls eine Erdgottheit
verstanden haben. Zwar soll man im allgemeinen Unterwelts- und Erd-
gottheiten nicht ohne weiteres zusammenwerfen?, aber ein Uberschneiden
der Begriffsspharen liegt doch nahe genug.

Fiir die achaemenidische Epoche sind chthonische Gottheiten fiir Iran
nachgewiesen. Herodot (I 131) und Strabon (XV 13, 13) wissen, daf die
Erde bei den Persern verehrt wurde. Diogenes Laertios (Prooem. 2, 6)
schreibt den Magiern den Glauben an Feuer, Erde und Wasser als Gotter
zu. Ebenso berichtet Xenophon, Kyrup. 8, 3, 24, dafh die Magier der
Erde Opfer darbrachten. Den Gottern unter der Erde zuliebe wurden
nach Herodot VII 114 Kinder lebendig begraben.® Bei den pontischen
Skythen gilt die Erde Api als die Gattin des Himmels. Die Stammes-
sage der Skythen, wie sie den Griechen bekannt war (Herodot IV 8),
148t den Heros eponymos Skythes aus der Verbindung der schlangen-

i ! Ed. Meyer Kuhns Ztschr. 42, 14; Berl. Sitzungsber. (1925) 254; Scheftelo-
wtltz Kuhns Ztschr. 38, 274; Herzfeld Islam 11, 129; Lehmann-Haupt Armenien
einst und jetzt 11 1, 312; P. Kretschmer Kleinas. Forsch. I 6 will den Namen
als *bhagabhara erkliren. Auf alle Fille scheint eine Zusammensetzung mit
baga-, Gott, vorzuliegen. Am besten denkt man wohl an die im chaldischen
Gebiet belegte Gottin Vasti (Wesen d. Lehre Zarathustros 317).

* Nach Rohde Psyche 71 211 ist Demeter bei Homer nur Gottin des Acker-
segens.

® Man hat hierin einen Hinweis auf die Verehrung des Apra-Manyu- bei
den Achaemeniden finden wollen, zumal Aristoteles nach Diogenes Laertios
Prooem. 2, 9 Areimanios mit Hades gleichsetzt. Auch im Mithraismus ist ein

deas Arimanius inschriftlich belegt, F. Cumont Textes et monuments rel. auz
Mystéres de Mithra 11 98, 141,
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férmigen Erdgdttin mit Herakles hervorgehen. In bosporanischen In-
schriften taucht eine Gottin Astara auf, die mit der kleinasiatischen
Muttergottheit identisch zu sein scheint.! Ohne auf verwandte gottliche
Gestalten bei den Thrakern oder den Kleinasiaten zuriickgreifen zu
wollen, kann man also eine Verehrung der Erde bei den Iraniern anneh-
men. Herodot IV 76 148t zudem Anacharsis den Kult der GroBen Mutter
von Kyzikos nach dem Skythenland verpflanzen. Fiir die Seleukiden-
epoche ist schlieflich der Kult der Ma von Kleinasien in Susa durch
griechische Inschriften nachgewiesen.?

Die Magier haben neben anderen der vergeistigten Lehre des Zara-
thuitra fremden primitiven Anschauungen den der kultischen Reinheit
hervorgekehrt. Damit in Verbindung steht die Forderung, dafi die reinen
Elemente Feuer, Wasser und Erde nicht beschmutzt werden diirfen.
Der Priester muf sich den Mund verhiillen, damit sein Atem die heilige
Flamme nicht beriihrt. Eng hingen mit dieser Gedankenrichtung auch
die magischen Bestattungsgebriuche zusammen, die den Achaemeniden
mit ihren Felsgribern fremd sind, aber Ahnlichkeit mit den Sitten der
Massageten, Soghder und Baktrer aufweisen.?

Die urspriinglich bei den Iraniern verehrte Erdgottheit hat in Per-
sien offenbar wieder den Namen Aromati- bekommen oder ein ihr von
Anfang an zugehoriges Beiwort als Namen behalten, wihrend Zam-(Zom-)
eine blasse priesterliche Gestalt blieb, zudem im Gegensatz zu Aremati-
als miénnlicher Yazata- aufgefalt wird. Freilich wird Zam- besonders gern
mit Asman-, Himmel, zusammen erwihnt, was wieder an die Erde und
den Himmel bei den Skythen erinnert. Allerdings darf man nicht ver-
gessen, daf die skythische Api als Gattin des Zeus Papaios = viiter-
lichen Zeus eher der Aromati- entspricht als dem minnlichen Zam-.
Andererseits hebt Herodot I 131 hervor, daf die Perser das Himmels-
gewdlbe als Zeus verehrten.* Aromati- wurde als Mutter Erde ge-

1 Rostovtzeff Iranians and Greeks in South Russia 179f.

2 Franz Cumont in der Acad. des inscr. Le Temps v. 28. 8. 1927,

3 Fiir die Massageten s. Strabon XI 8, 6; nach Onesikritos berichtet Stra-
bon XI 11, 3, die Soghder und Baktrer hiitten ihre Greise und Kranken den
Hunden ausgesetzt, die bei den Soghdern als évregiasrel bezeichnet worden
seien. Mit den Magiern hiingt offenbar auch die Hochschitzung der Hunde im
jiingeren Avesta zusammen. Zur Zeit des Onesikritos (4. Jahrh. v. Chr.) unter-
schieden sich die Sitten der Soghder, die nachmals das seBhafte und die Kultur
tragende Element in Mittelasien ausmachen (Gauthiot Essai de gramm. soghd.
1, IVff), wenig von denen der Nomaden.

4 Dion Chrysostomos Or. 36, 45 spricht bei den Persern von einem RoB8
der ,Hera“ neben dem des Zeus; dieses Pferd soll schwarz gewesen sein, was
auf eine chthonische Gottheit deuten wiirde. Als drittes RoB wird a. a. O. 46
das des ,Poseidon“ genannt. Die Skythen verehrten neben Zeus und G& einen
Poseidon Thamimasadas (Thagimasadas).
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priesen. Es wire miifiig, dariiber zu spekulieren, ob die Magier.etwa
den schon in indo-iranischer Zeit im allgemeinen in Vergessenheit ge-
ratenen Charakter der Aromati- als Erdgottheit gekannt haben, so wie
Sayana Arimati als Bhimi vorschwebt.

Der Begriff der Andacht und Frommigkeit liegt bei der Erde beson-
ders nahe, zumal bei Vélkern, die zur Viehzucht und Feldbestelluug und
damit zu einer seBhaften Lebensweise iibergehen. Die Mutter Erde ver-
langt vom Bauern, der Erntesegen erwartet, eifrige Pflege und fleifiige
Hingabe. Im Gegensatz zum unsteten Wesen des Nomaden ist also beim
Ackerbauer ein frommer Sinn zu erwarten. So erklirt es sich, wenn aus
der Erdgottheit eine Verkorperung der Frommigkeit und Andacht wurde.
Wann diese Entwicklung vor sich gegangen sein kann, ist natiirlich nicht
zu sagen. Zarathuitra sehen wir in Ostiran mitten im Kampf fiir die
Bauernschaft und das seBhafte Leben. Das heiBt aber noch nicht, daf
er der soziale Neuerer ist, dem iiberhaupt die Abkehr vom Nomadentum
zuzuschreiben wire. Vielmehr weisen die Gatha auf das Bestehen einer
seBhaften Bauernschaft hin, die bereits in Dorfgemeinschaften verbunden
war (Yasna 31, 18; 53, 8). Wohl findet Zaratbuitra den Bauern reli-
gidsen und ethischen Gedanken zugiinglicher als den die Dagva- ver-
ehrenden Nomaden, und deshalb tritt er fiir den Landwirt und Viehziichter
ein, die SeBhaftigkeit wenigstens in einem gewissen Umfange und mit
ihr wohl die Mutter Erde als Gottin gab es aber schon vor Zarathuitra
bei den Iraniern. Bei der skythischen Api und der Erdgéttin mit dem
Schlangenleib, die von Herakles drei Sohne gehabt und Stammutter der
Skythen gewesen sein soll, darf man nicht iibersehen, daf wesentliche
Teile dieser Iranier Ackerbauer waren und in SiidruBland Getreide be-
stellten. Bezeichnend ist die freilich griechischer Uberlieferung zuzu-
schreibende Verbindung mit dem als Kulturtriger aufgefaBten Herakles,
der z.B. in Armenien mit dem iranischen Siegesgott Vahagn-Verethraghna-
zusammengeworfen wird.

So ist die bei Zarathustra in den Gatha als eine abstrakte Potenz
behandelte Aromati- doch wohl als eine urspriingliche Erdgottheit zu
betrachten, deren Charakter freilich bei den Indoiraniern bereits von dem
der Frommigkeit und Andacht iiberwuchert war. Erinnerungen an Are-
mati- als alte Erdgsttin haben sich in Indien wenigstens in Spuren er-
halten, wihrend bei den Iraniern eine stirkere Uberlieferung in diesem
Sinne lebendig gewesen zu sein scheint. Fiir die zarathustrische Methode
ist es von Wichtigkeit zu sehen, wie der ostiranische Religionsstifter
ererbtes Gut verwendet, soweit es in sein das Geistige betonendes System

! Vgl. das fiir Spenta- Aromati- im j. Aw. gebrauchte Wort barathri-, Spiegel
Eran. Altertumsk. 11 38.
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pabBt. Aremati-/Ardmati, X3athra-/Ksatrd, Asa-/Urtom/Rt4, Haurvatat-
Sarvatati zeigen das besonders.

Die Reaktion gegen den iranischen Religionsstifter hat dann zum Teil
alten Volksvorstellungen zum Durchbruch verholfen, soweit solche iiber-
haupt in weiteren Kreisen jemals durch die geistigeren Anschauungen
ZarathuStras beseitigt worden waren. Zugleich bringen die Magier, deren
enger Zusammenhang mit den ,,Chalddern® in den klassischen Zeugnissen
doch wohl nicht ganz zufillig betont wird, eine neue Note.! Die Liste
der Gotter der Perser bei Herodot I 131 stimmt, soweit man von der
Auffassung des Mithra- als einer weiblichen Gestalt absieht, im wesent-
lichen zu den Angaben des jiingeren Avesta. Namentlich ist das auch
bei den a.a.O. aufgezihlten Yazata- der Fall, wo unter y7 Zam-(Zem-)
und nicht Aremati- zu verstehen sein diirfte, die Plutarch in der Bedeu-
tung cople kennt. Allmihlich ist die alte Erdmutter aber auch im jiin-
geren Avesta wieder zu Ehren gelangt.

! Magier und ,Chaldier* gab es in der spiteren Achaemenidenzeit in
Babylon nebeneinander: Qu. Curtius Rufus V 1, 22. Porphyr. De abst. IV 16
behauptet nach Eubulos (so ist Das Wesen der Lehre des Zar. 63, 2 fiir Euse-
bios zu lesen), Verfasser eines vielbindigen Werkes iiber Mithras, unter den
Magiern seien auch Vertreter der Seelenwanderungslehre gewesen.



ENTWICKLUNG UND THEORIE DER ASRAMA-
LEHRE IM UMRISS!

VON FRIEDRICH WEINRICH IN BERLIN

L

Das Wissen (vidya) der (alten) Upanisads® das als metaphysi-
sches® bezeichnet werden soll4, hat den indischen Geist aus der Zeit
des Mythos (Rgveda) und Opferdienstes (Brahmanas) in eine neue geisbig.e
Ebene mit eigener Mitte gefiihrt. Neben diesem in der Upanisad-Tradi-
tion iiberlieferten Wissen?® ist in dieser ein Dogma enthalten, das, als
lebenskriftiges Motiv in die indische Weltanschauung eingegangen, zu
einer Siule der indischen Geisteshaltung geworden ist: das Dogma
von Karman und Samsara. Um in ein besseres Verstindnis der Grund-
lagen der Adramalehre einzudringen, sollen diese beiden Momente
skizziert werden.

1. Die (alten) Upanisads vertiefen in ibrem Sinne die iiberkommene
Viterweisheit, die in dem Veda als solchem als heiliges Wissen vor-
liegt. Sie machen sich frei von dem Opfer-Dogmatismus und was mit
ihm behaftet® ist. Es ist eine girende Zeit, in der in Indien der Sprung

. ! Die Darstellung bezieht sich auf die (Deussenschen) 60 Upanisads, den
Santiparvan des Mahabharata und die Dharmasastras.

* Ich verstehe darunter die Chandogya und Brhadaranyaka Upanisads und
darin wieder die rein philosophischen Partien.

® Im Gegensatze zu dem vom primitiven Naturglauben bestimmten alt-
vedischen Wissen, dem durch Opfertheorie und Praxis bestimmten Wissen der
Brahmanas und dem ,aufklirerischen® Wissen des Sankhya.

* cum grano salis: , para* vidya.

5 Durch Transponierung der vollendeten Erlésung in eine andere Welt
(was mir nicht der urspriingliche Sinn des Brahman-atman-Wissens zu sein
scheint) haftet nach der uns diberlieferten (sicher tiberarbeiteten) Darstellung
(z. B. Brh. Ar. Up. 111 5, 1V 5) dem metaphysischen Wissen ein ,jenseitiger“
weltentsagender Zug an. Nur deshalb gelangt dies Wissen, so genommen, hier
zur Darstelling. Was fiir Momente im einzelnen zu diesem Zuge beigetragen
haben, ist noch nicht geniigend untersucht.

¢ Dies gilt allerdings nur in beschranktem Sinne. Denn das metaphysische
Urwort brahma, das die Upanisads in den Mittelpunkt stellen, um das durch
ein Wort sichtbar zu machen, worin ihre geistige Befreiungstat besteht, ist
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ins Reich der Metaphysik gewagt wird. Kénige, Krieger, Brahmanen!
(in zweiter Linie sogar auch Frauen) sind die ,Wissenden*. Sie alle
fithlen sich in bewulitem Gegensatze zu der Priesterwelt, die im Ritua-
lismus und Kultus versteinerte, als die wahren ,,Brahmanen®.?
Vorldufer dieser Art, Zweifler an dem iiberlieferten religicsen Gute,
sind uns zur Geniige aus dem letzten Teile der Liedersammlung des
Rgveda bekannt.® Sie streifen von sich das Pandittum¥ sie erkliren die
pEndlichkeit® der Opferpraxis. Durch das bloBe Opfer erreicht
der Opfernde nur dem Opfer entsprechendes (endliches) Gut.” Die
Frucht des yajna ist der pitrloka, der den Samsara nicht ausschlieBt.
Aber auch der Weg der Kasteiung (fapas; fiilhrt nicht zur Befreiung.®
Das Neue, wodurch die Upanisads revolutionierend in die geistige
Entwicklung Indiens eingegriffen haben, besteht, indisch gesprochen:
in dem Aufzeigen des Weges zur Befreiung der Seele (Erlosung).”

aus der Brahmanazeit und -sprache {ibernommen. Aber der vom Opfer umwit-
terte Brahmanbegriff wird mit einem neuen Sinn erfiillt (s. FuBnote 7).

! Vgl. aber auch die Geschichte von Satyakama Jabala (Chand. Up.1V 4, 1).

* Brh. Ar. Up. 11l 8: ya etad aksaram gargi viditva ’smal lokat prait;
sa brahmanah. Vgl. Verf. Das ,Gokapiliyam®. Ein philosophisches Gesprich
zwischen Kapila und Syuwmarasmi aus dem Mahabharata 1928 S. 7.

3 Besonders die 7.Strophe des Nasadasitya-Liedes (X 129). ferner der Re-
frain von X 121 und besonders I 164, 46.

¢ Brh. Ar. Up. 111 5, 1: pandityam nirvidya.

® Brh. Ar. Up. 11 8: ...asmiml loke juhoti yajute tapas tapyate bahuni
varsasahasrany antavad evasya tad bhavati (,nur die endliche (Welt) wird
diesem zuteil“), damit zu vergleichen Sat. Br. XI 4, 3, 4. Zur Klirung dieser
Stelle siehe Verf. a.a.0. 8. 6 Anm. 5, weiter S.65 Anm.6; besonders ,krator
anantyam* die ,Ewigkeit auf Grund des Opferwerkes“, siehe auch Mund.
Up. 1 2, 10.

d ¢ Das Brahman-Atman-Wissen wird als ein freier geistiger Akt
begriffen. Spiter wird Tapas eine Vorbereitungsstufe zur Brahman-Erkennt-
nis, Svet. Up. 1 15; VI 21: evam atma ’tmani grhyate ’sau satyenainam ta-
pasa yo ‘nupadyati; tapahpradbhavad devaprasadac ca brahma Svetasvataro
‘tha wvidvan ... und anderswo: ,Darum erlangt man das Brihman durch
Wissen, Tapas und Nachdenken.“ DaB sogar das Opfer selber (meistens durch
Umdeutung desselben) infolge der Macht der alten Opfermystik mit ihrer
priesterlichen Zaubersphare in den neuen Gedankenkreis hinein gemommen
wurde, beweist nur die Stirke des Opferpriestertums der Brahmana - Periode.
Wenn Mund. Up. (I 1, 5) den Veda zur ,apara vidya“ (der ,Wissenschaft zwei-
ten Ranges“) rechnet, so liegt hier eine Weiterbildung des Upanisadgedankens
in anderer Richtung vor, aber im Resultat mit Anerkennung des Veda.

? Die altindische Philosophie stellt sich mir in drei groBen Linien dar:
1. die werktitige Philosophie (die Opfertheologie der Brahmanas), 2. die Philo-
sophie in freier Bewegung® (Metaphysik der Upanisads) und 3. die Philosophie
des kirperlichen und geistigen Trainings (der Yoga). Ad 2 ist zu bemerken,
daB drei Anschauungskreise zu beachten sind: a) die brahmazentrische An-
schaunng, b) die atmazentrische Anschauung und c) die Verbindung von a)
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Das Bedeutsame ist nun, dah hier nicht Erlosung durch eine Per-
son, sondern durch Wissen vorliegt. ,,Der Wissende ist frei von
Verlangen ..., der kann jene Welt nicht durch Opfergaben, nicht durch
Askese erlangen, der nicht so weiB.“! Die Formeln, auf die das meta-
physische Wissen gebracht wird, sind je nach dem Anschauungskreise
(vgl. Anm. 7 der vorigen Seite) verschieden, wenn auch von der gleichen
Grundidee getragen. Die bekanntesten unter diesen sind: 1. Ich bin
das Brahman; 2. Das bist du; 8. Der Atman ist das Brahman. Wie dies
Wissen im einzelnen charakterisiert ist, wie die Begriffe Atman und
Bréhman der Erorterung durch das reine Denken zuginglich sind, ist
hier nicht zu behandeln. Wesentlich ist hier, dal dies Wissen, so wie
es durchweg alle Dialoge in ihrer Umrahmung nehmen, nicht Wissen
um seiner selbst willen ist, sondern einen praktischen Lebensbezug hat:
die Erlosung des Menschen. Dabei hat sicher (falls, wie ich annehme,
das im vorigen Satze Gesagte nicht der urspriingliche Sinn wenigstens
des Atman-Wissens ist) der Werkgedanke (Opfer) eine Rolle gespielt.
Das Werk wird immer als etwas genommen, was zur Erlosung des
Menschen fiihrt. So wird auch das Atman-Bréhman-Wissen ebenso wie
das Werk (wahrscheinlich unter dem Einflusse des priesterlichen Denkens)
als etwas zu dauernder Erlosung Hinfiihrendes begriffen, in einem hheren
Sinne also als Werkersatz aufgefaBt, zumal nach Auffassung eines an-
deren Gedankenkreises (Samsara-Anschauung) das Werk nur ein relativ
Vollkommenes ist. So hat sich auf Grund dieses Wissens ein asketischer
Zug ausgebildet, der fiir die Entstehung der Asrama-Lehre von Belang ist.

2. Das gedankenmichtige Motiv: Karman und Samsara, gleich-
zeitig mit der metaphysischen Schau (plstzlich) auftretend (so daB man
sogar nicht-indogermanischen Ursprung versucht hat), ist fir die Ent-
wicklung der indischen Geisteskultur mafgebend geworden. Dies der
altvedischen Zeit unbekannte Motiv tritt erst in den jiingsten Teilen
des Veda in Erscheinung. Wahrscheinlich liegt eine Verbindung dieses
Motives mit dem Gedanken des »Wiedertodes im Jenseits* vor, gegen
den die allein helfenden Mittel Opfer und Wissen des mit dem Opfer
verbundenen geheimen, wie eine magische Kraft wirkenden Sinnes sind.

und b) in der bréhma-atma-zentrischen Anschauung. Aus den iberlieferten
Texten gght diese Scheidung nicht ohne weiteres hervor. Inwieweit fiir a) und
b) die reine Form erniert werden kann, suche ich spiter in diesem Archiv fiir
den Kreis der Yajfiavalkyadialoge festzustellen; ebenso wie dort der Atman-
und der Brahman-Begriff zusammengewachsen sind. — Ad 3 ist zu bemerken,
daB die Yoga-Praxis und Theorie neben 2 einherliuft und erst gpiter einen

Bund mit 2 eingeht. Vgl. Hauers Anfinge der Yogapraxis, wo der Yoga-
gedanke bis in den Rgveda zuriickverfolgt wird.
1 Aus dem Sat. Br.
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Der Gedanke des Samsara taucht zuerst bei der Scheidung des
menschlichen Lebens nach dem Tode in einen pitryana und devayana
auf.! Der Tod wird zu dem entscheidenden Moment, um den sich
das Leben dreht. ,Diese ganze Welt ist vom Tode erfaBt, ganz in der
Gewalt des Todes; diese ganze Welt ist des Todes Speise.“? ,Mogt ihr
lachen, der Luust pflegen, wenn immerdar die Flammen lohen? Von Finster-
nis seid ihr umhiillt! Wollt ihr nicht trachten nach dem Licht?*? Die
Grundlage des Samsara-Gedankens bildet Karman: das Werk.
,Der Mensch wird in eine Welt hineingeboren, die er sich selber ge-
geschaffen hat.“® Der Mensch, wie er handelt und wandelt (das ist Kar-
man) bestimmt sein kiinftiges Leben. Ohne daf ein Gott bestimmt, wirkt
Karman wie ein Gesetz der Mechanik innerhalb der menschlichen Natur.
»Wer Gutes tut, wird als Guter wiedergeboren, wer Boses tut, wird als
Boser wieder geboren. Gut ist einer durch gutes Werk, bése durch
Boses.“t

»Ihn quilen nicht die Fragen: Welches Gute habe ich unterlassen?
Welches Bose habe ich begangen?*®

Aus dem Dargestellten ergibt sich folgendes: 1. Durch die Lebens-
haltung im Sinne der (alten) Upanisads wird die Lebensordnung der
Zeit der Brahmanatexte gefihrdet. Daraus mufl sich 2. eine Opposition
des alten Brahmanentumes erheben, das sowohl seine Weltanschauung
wie seine Lebenshaltung verteidigt. 3. Ist die Frage: ist das Upanisad-
Ideal erreichbar, ohne dafi das alte brahmanische Lebensideal (Opfer,
Leben im Garhasthya, gestiitzt durch die Karman-Lehre) daneben be-
steht? Die SchluBfrage lautet daher: Kann eine Anniherung oder ein
Ausgleich zwischen diesen beiden Weltanschauungen stattfinden? Eine
Antwort unter vielen anderen gibt auf diese Frage die Asramalehre,

U Brh. Ar. Up. VI 2,15 (vgl. den Anfang des folgenden Kapitels), ferner
I 5,16: atha trayo vava loka manusyalokeh pitrloko devaloka iti 50 ’yam manu-
syalokah putrenaiva jayyo nanyena karmana karmana pitrloko vidyaya devaloko
devaloko vai lokanam Sresthas tasmad vidyam prasamsant: /

 Vgl, Oldenberg Weltanschauung der Brahmanatexte 202; Lehre der Upa-
nigsaden 117 ff.

s Sat. Br. VI 2, 2, 27.

4 Vgl. Brh. Ar. Up. I1I 2, 13. Es ist mir sehr wohl bekannt, daB die Auffassung
vertreten worden ist: Yajhavalkya habe den Gedanken des Samsara nicht
gekannt. Bei einer Schilderung der allgemeinen geistigen Lage muB aber diese
Stelle ohne philologische oder philosophische Problematik herangezogen werden.

5 Taitt. Up. 11 9.



Entwicklung und Theorie der Asramalehre im UmriB 81

IL

Die Asramalehre stellt einen Kompromih zwischen dem Brah-
manentume alten Stiles uud den Forderungen der weltlichen Lebens-
tilhrung (d.h. Leben im Garhasthya) einerseits und der metaphysischen
Lebenshaltung des Upanisadtumes andererseits dar. Die verschiedenen
Arten der Lebenshaltung wurden in ein System, eben die Asrama-
lehre gebracht, um dem schnell und reich aufblihenden Asketen- und
Sektenwesen zur Upanisadzeit Einhalt durch Verbindung mit ihm zu
gebieten. Andererseits lagen in der metaphysischen Lebenshaltung der
Priesterdenker Elemente, die von der Gegenseite (im Mahabharata sind
es die Anhiinger der Lehre von der Pravrtti), als Fehler und Mingel
derselben bezeichnet, energisch bekdmpft wurden. Diese Behaugtungen
stellen wir zuniichst so hin und verfolgen die Entwicklung der Arama-
lehre in den Upanisads.

Wie wir oben sahen, teilte sich das menschliche Leben nach dem
Tode je nach der Lebensfiihrung in einen pitryana und devayana. ,Ist
dir das Wort Rsi nicht zu Ohren gekommen? Ich erhielt Kunde von
zwei Pfaden fiir die Menschen: dem Pfade (ins Land?) der Viter und
dem (ins Land) der Gotter.“! Ahnlich Kaus. Up. I 2—6 und anderwiirts

! Brh. Ar. Up. V1 2,2: na rser vacah $rutam dve srii asrnavam pitrnam aham
devanam uta martyanam. Im Sinne des Folgenden muB hier so interpretiert
werden. Philologisch ist die Ubersetzung falsch. Sie muB aber so
stehen, weil der Verfasser dieses Stiickes den vedischen Vers so aufgefaBt hat.
Vgl. Atbmann Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben. Dieses Archiv
XXVI (1928) 187 ff. Falschlicherweise wird folgender Vers von indischer Ge-
lehrsamkeit zu dem devayana und pitryana in Beziehung gesetzt: Rv.1 164,20
»dva suparn@ sayuja“ usw., ebenso wie neben diesem Verse der Mantra ,ajam
ekam lohdtasuklakrsnam* usw. von der philosophischen Spekulation der spiteren
Zeit nur zu oft zu getiiftelten Vergleichen miBbraucht worden ist. Der ,zwei-
fache“ Weg sei hier wegen der interessanten Varianten nach der Brh. Ar. Up

VI 2,161 und Chand. Up. V 10 wiedergegeben. (Text nach: One hundred and
eight Upanishads, Bombay 1925.)

Chand. Up. Brh. Ar. Up.

tad ya dttham vidur ye ceme ranye
$raddha tapa ity wupasate te ‘reisam
abhisambhavanty arciso *har ahna apu-
ryamanapaksam  apuryamanapaksad
yan sad udaid eti masams tan (1)

masebhyal samvatsaram samvatsarid
adityam adityac candramasam candra-
maso vidyutam tat purugso *manavah
sa enan (var.lect. etan) brahma gama-
Yaly esa devayanah pantha iti (2)

Archiv ftir Religionswissenschaft XXVII

te ya evam etad vidur ye cami aranye
$raddham satyam upasate te ‘reir abhi-
sambhavanty arciso "har ahna apurya-
manapaksam apuryamanapaksad yan
san masan udann aditya et

masebhyo devalokam devalokad adi-
tyam adityad vaidyutam tan vaidyutan
puruso manasa etya brahmalokan ga-
mayati tesu brahmalokesu pardh pa-
ravato vasants tesam ma PUNAravrt-
tih (15)

6
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(s. die Anm.!). Der devaloka ist zu erreichen durch Wissen, Waldleben,
Glauben und Askese, der pitrloka durch Opfer, Dorfleben und fromme
Werke.! Der devayana fiihrt nicht zur Welt zuriick, den pitryana be-
herrscht der Samsara? fiihrt also im Kreislaufe wieder zur Erde zuriick.
- Den devayana geht der, Asket®, den pitryana zieht der Hausvater. Neben
Asket und Hausvater stehen aber die ,,Atmankundigen®. Ihnen ist das
Wissen von Atman und Brédhman das Hochste. ,,Die Brahmanen fiirwahr
geben, nachdem sie den Atman kennen gelernt haben, den Wunsch nach
Kindern, Besitz und Welt auf und machen sich zum Betteltume auf....*3
Yajhiavalkya verlifit den Stand des Hausvaters und zieht bettelnd als
Wanderer (pravrajin) durch die Welt.* So ergeben sich nach den Be-
richten der ,iltesten” Upanisads drei Arten der Lebensfiihrung: Haus-
vater, ,,Asket® und ,,Brahmane“. Diese drei Lebensformen finden wir
denn auch in der Chandogya-Upanisad angegeben.® ,,Es gibt drei Zweige
der (religiosen) Vorschrift: 1. Opfer, Vedastudium und Freigebigkeit;
2. Kasteiung; 3. der Schiiler, der im Hause des Lehrers wohnt .. .8

atha ya tme grama istapurte dattam
ity upasate te dhumam abhisambha-
vanti dhumad ratrim ratrer apara-
paksam aparapaksad yan sad dalsi-
nailt masams tan naite samvatsaram
abhiprapnuvant: (3)

masebhyah pitrlokam pitrlokad aka-
dam akasac candramasam esa somo
raja tad devanam annam tam deva
bhaksayanti (4)

tasmin yavatsampatam usitva 'thai-
tam evadhvanam punar nivartante
yathetam akasam akasad vaywm vaywr
bhutva dhumo bhavati dhumo bhutva
"bhram bhavati (6)

abhram bhutva megho bhavati megho
bhiitva pravarsats ta tha vrthiyava
to vai khalu durnisprapataram yo yo
hy annam atti yo retah sificati tad
bhuya eva bhavati (6)

atha ye yajniena danena tapasa lokan
Jayanti te dhumam abhisambhavanti
dhumad ratrim ratrer apaksiyamana-
paksam apaksiyamanapaksad yan san
masan daksing ’ditya et

masebhyah pitrlokam pitrlokac can-
dram te candram prapyannam bhavants,
tams tatra deva yatha somam rajanam
apyayasvapaksiyasvety evam enams
tatra bhaksayanti,

tesam yada tat paryavaity athemam
eva ’'kasam abhinigpadyanta akasad
vaywm vayor vrstim vrsteh prthivim te
prthivim prapyannam bhavanti, te pu-
nah purusagnau huyante, tato yosagnau
Jayante

lokan pratyutthayinas ta evam eva-
nuparivartante "tha ya etaw panthanau
na vidus te kitah patang@ yad idam
dandasukam (16)

(Folgt noch die Charakteristik der Verkdrperungsmoglichkeiten und des Tyt~

yam sthanam.)

! Vgl. die Anm. der vorigen Seite.

2 = Anm. 1.

8 Brh. Ar. Up. 11l 5; shnlich III 8,10; IV 4,22,

¢ Brh. Ar. Up. 1V 5,15

s II 23, 1.

6 Uber das Ausgelassene s. neuerdings H. Oertel The Syntax or Cases usw.

1926, S. b4f.
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All diesen gehéren die ‘reinen’ Welten. Der im Brahman Peststehende
(aber) gelangt zur Unsterblichkeit.“? Hier tritt als besonderes Lebens-
stadium das ,,Stadium des Schiilers” auf. Der brahmasamsth_a steht
an vierter Stelle. Er ist ein atya$ramin, einer, der iiber den Asramas
steht.? In diesem Sinne heiBt es am Ende der Svetasvatara-Upanisad®:
»- - - fand Svetagvatara das Brshman und verkiindete es den Rsis, die
tiber die Aéramas erhaben sind.“ Gilt hier der Brahmane (gleich Triger
des Brahmanwissens) als atyasramin, so glauben wir hier in den Anfingen
der Aéramalehre zu stehen. Steht der Brahmane iiber den Agramas, so
bedeutet das hier: iiber dem Werkleben, und gilt er als ein solcher, so
reichen sich Leben und Lehre im Sinne der Upanisadmetaphysik die
Hand. Fremd ist der Ton, der am Ende der Chandogya-Upanisad ange-
schlagen wird.* ,Wer aus dem Hause des Lehrers, nachdem er vorschrifts-
miBig den Veda studiert hat, in der von der Werk(pflicht) fiir den Lehrer
iibrigen Zeit heimzieht, in (seiner) Familie in reiner Gegend sich auto-
didaktisch (im Veda) (weiter)bildet, der Vorschrift entsprechende (Schiiler)
aufzieht, alle Sinnesorgane in sich zur Ruhe bringt und kein (Lebe)wesen
ausgenommen auf geweihtem Boden totet, der fiirwahr geht, sein ganzes
Leben so lebend, in die Welt des Bréhman ein und kehrt nicht wieder(vonda)
zuriick.“ Mit allerWahrscheinlichkeit ist diese Stelle der Ch.-Upanisad spiter
angefiigt worden. Leben als Hausvater und Wissen um das Brdhman mit
Brihmanwandel sind uns, wie die beiden groBen Yajiavalkyadialoge lehren,
heterogene Momente. Mit dem Brahmanwissen geht Hand in Hand ein
njenseitiger Zug, im besten Sinne dieser Welt abgewandt. Der Atman-
kenner ist (wird) ein Muni. So heiBt es von Yajfiavalkya: iti hoktva
_yajiavalkyo vijahdra® In Chand. Up. VIII 15 scheint die alte Orthodoxie
zuerst in ihrem Sinne verbessernd eingegriffen zu haben. — In diesem
Sinne deutlich beeinfluit ist folgende Stelle der Maitr. Up.%: ,...wenn
einer sich nicht in den Adramas halt und etwa ein ‘BiiBer’
genannt wird, so ist das ungereimt.. .“

_ So legen uns die #ltesten Upanisads Zeugnis davon ab, daf die
Asramalehre in der Entwicklung begriffen ist. Es ist noch nicht die

1 .Oder: »Steht man im Brahman fest, so geht man zur Unsterblichkeit
(d.h. ist dann fir diese areif ).

* Eine genaue Analyse dieser Stelle ist fuBerst schwierig (vgl. Anm. 1).

,,aty&.s‘ra.mm“. kann ebensogut (was mir jetzt auch viel wahrscheinlicher diinkt)
a.u_ch: njenseits der Werktitigkeit“ bzw, ,die Werktatigkeit binter sich habend“
heifien, d. h. also Géramin braucht mit dem @$rama moch nicht geistes-

geschichtlich verwandt zu sein. Eventuell ist auch in Svet. Up. (s. nichste
Anm,) so zu interpretieren.

S VI 21, 4 VIII 15.
® Brh. Ar. Ugo. 1V 5,15. In dem Endergebnis ist diese Episode aus Yajia-
valkyas Leben mit Buddhag groBem Scheiden verwandt. ¢ 1V 3.

6*
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Rede von den vier obligaten Asramas, die der Reihe nach in der
richtigen Reihenfolge durchlaufen werden miissen. Diese (klassische)
Lehre gehort einer spiteren Zeit an. — Der ilteste Beleg fiir diese
Lehre ist Jab. Up. IV. Hier wird einerseits das Durchlaufen der vier
Lebensstadien (brahmacarin, grhin, vanin, parivrajaka) anempfohlen, an-
dererseits aber auch gesagt, man konne vom Brahmacarin oder Grhin
aus schon Weltentsagung iiben (yad ahar eva virajet tad ahar eva pra-
vrajet). Die Samnyasa-Upanisad beschreibt das Leben in den Asra-
mas. Wer in der richtigen Reihenfolge der Welt entsagt, ist ein Ent-
sagender. Ein Unterschied zwischen dem Vanaprastha und Parivrajaka
wird hier nicht gemacht, wihrend die Aruneya-Upanisad die beiden
unterscheidet. Die Kamha—Sruti-Upanisad lehrt gleichfalls, man solle die
vier Aéramas in der richtigen Reihenfolge durchlaufen. Die Asrama-Up.
beschiftigt sich ausfiihrlich mit den Aéramas, und zwar werden hier die
vier Asramas noch einmal in je vier Teile zerlegt, so daB 16 Unter-
abteilungen herauskommen. Dieser indischen Klassifikationssucht tragen
wir hier keine Rechnung.

DaB die Asrama-Lehre bei ihrem Auftreten nicht von allen Kreisen
stillschweigend angenommen worden ist, sondern daB ein geistiger
Kampf um sie gefiihrt worden ist, werden uns die Kémpfe der Pravrtti-
und Nivrtti-Anhidnger im Mahabharata zeigen. Hier sind die Quellen, aus
denen wir schopfen konnen, nicht so diirftig wie in den alten Upanisads,
wo wir uns auf die Aufzihlung einiger weniger Tatsachen beschrinken
miissen. Denn die (spiten) Upanisads tberliefern uns nur ,dogma-
tisch“ ein Gewordenes, aus dem wir nur riickwirts schlieBen konnen,
wihrend das Mahabharata ein beredtes Zeugnis von dem Kampfe um
die Lebensideale Werktatigkeit und Werkverneinung und den Versuch
einer Verbindung dieser beiden ablegt.

1IL

In zwei einander parallelen Linien bewegen sich die ethischen Ver-
haltungsweisen des Menschen nach den im Mahabharata gegebenen
Lehren.! Die eine der Parallelen bildet die Fortsetzung der Lebens-
filhrung im Sinne der alten Orthodoxie, des Brahmanentumes? mit dem
Opfer und der Werktitigkeit als den beiden grundlegenden Fak-
toren des Lebens und der Erlssung, die andere fiihrt die Lehre der
Upanisads fort mit dem Grundsatze der Werklosigkeit und Welt-
flucht auf Grund des Wissens von der Einheit des Brshman und Atman

! Die Zahlen beziehen sich der Einfachheit halber auf Deussens und Strauf’
Ubersetzung. Uber alle Feinheiten und Besonderheiten im einzelnen orientiert
die grundlegende Abhandlung von StrauB Ethische Probleme aus dem M.

? = Opferpriestertumes, wie es die Brahmanas zeichnen.
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(in den Sankhya-Partien die entsprechende andere Form). Die Parallelen
Wwerden von einer Geraden geschnitten, die die Grundsitze der beiden
Extreme, die die Parallelen darstellen, durch einen Kompromiff zu-
Sammenbringen will (z.B. der in der Bhagavadgita gemachte groBartige
Versuch). Dieser Geraden liuft wiederum eine andere parallel, die
gleichfalls einen KompromiB darstellt, und dies ist die Lehre von den
Adramas. Die Lehre, die die Werktitigkeit zum Mittelpunkte und zur
Grundlage alles Lebens macht, nennen wir die Lehre von der Pravrtti,
die andere, deren Kern Weltverneinung und Entsagung ausmacht, die
Lehre von der Nivrtti. Wir betrachten diese beiden.

1. Wir beginnen mit der Lehre von der Nivrtti. — Alter,
Krankheit und Tod sind die grofien Momente im menschlichen Leben,
durch die die Existenz des einzelnen erschiittert wird, indem diese
Immer wieder aufs neue aufzeigen die ganze menschliche Unzuling-
lichkeit und Ohnmacht. Besonders der Tod — er ist und bleibt das
grofle Fragezeichen am Schlusse der menschlichen Existenz. Der Starke
und der Schwache, der Konig und der Sklave, der Reiche und der Arme:
alle werden von der Schlinge des Todes erfaft.! Und neben dem Tode
die Momentanheit alles Irdischen (besonders von Lust und Freude).
In der Momentanheit liegt aber Leiden, und Leiden ist die Wurzel
alles Ubels.® Liebe zu Kindern, Freunden, Verwandten ist unangebracht,
denn in der Welt gibt es nur Kommen und Gehen.* Daneben das Spiel
menschlicher Leidenschaft, Egoismus als Trumpf mit dem Motto: bhogt
5Yam.* Der Mensch ist Spielzeug in der dunklen Macht der Trsna. Im
Herzen wichst der bunte Baum der Begierde.® Die Trsna hat aber
immer wieder Trsna im Gefolge. Sind die Menschen erst reich geworden,
S0 Wiinschen sie weiterhin Konige zu sein, aus Konigen wollen sie Gotter
Werden, und sind sie erst Gotter, so mochten sie gar Indra sein.” Selbst

eda‘*Sﬁudium, Almosen und Opfer sind nur der Begierde entsprungen.®
Dazu wirg der Mensch durch das ,,Werk” gebunden.? Die Gierigen sind
%5 die durch die Opferpriester, diese hiiBlichen Menschen, opfern lassen.®

berschaut daher der Weise das morsche Gewebe dieser Welt, so ent-
SPringt daraus Abwendung von ihr.’* So konstituiert sich das leben-
Verneinende Ideal des weltfliichtigen Asketen. Das Ideal hat
aber auch eine positive metaphysische Grundlage. Die Negierung des
Lebens beruht zum anderen Teile auf Wissen.!? Infolge des Wissens

—

* XII 176, 24; vgl. auch XII 321, 12a.

* yMomentan wie der SchuB eines Pfeiles* XII 297, 32a.

* XIL226,4ff. ¢ Vgl das ,Gleichnis von den Holzern* XII 174, 15.

® Dagegen XII 277, 9, 6 XII 264, 1a.

" XI1180,24. ® V42,44, © XIT 241,7. ° XII 264,28. ' XII 174, 4.
' njfianad moksah“ (XII 820, 87) ,jianam samnyasalaksanam* (XIV 43, 26).
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ist der, Yati“. Entweder ist es nun das eigentliche Upanisad-Wissen?!
oder die ,Erkenntnis® im Sinne des Sankhya.? Die Reprisentation
des Nivrtti-Ideales erfolgt durch den Samnyasin. Seine grundlegenden
Merkmale sind die Abwendung vom Werke® und die Pflege der ,Nicht-
Schidigung“.* Diese Eigenschaften unterscheiden ihn von dem ,,Haus-
halter“® Der Samnyasin ist frei von der Trsna, mé8ig in Trank und
Speise, kleidet sich diirftig, die Arme sind sein Kopfkissen, die Spreu
sein Lager, er ist gleichmiitig, allen ein Freund, er sieht nicht nach
links oder rechts, ist scheu gegen Ehrenbezeugungen und fiirchtet nie-
manden.® Sein Verhalten ist also neutral.” Dem asketischen Beispiele
folgen hoch angesehene Personen: Konige verzichten auf Macht und
Reichtum. Ein Manki wird seines Reichtums iiberdriissig und greift zu
dem Asketenstab.! Denn ,niemals wohnen beieinander Weltruhm und
Einsiedlertum®.® Der Weise aber steht im Brahman fest, ,,unerschiitter-
lich wie der Himalaya“.1?

Dem lebenverneinenden Ideale des weltfliichtigen Asketen stellt sich
die lebenzeugende und lebenerhaltende Macht, verkérpert durch das
Garhasthya, entgegen. Ebenso wie das asketische Leben hat auch das
Leben im Hausstande eine theoretische Grundlage. Im Gegensatze zu
der asketischen Lebensweise basiert das Verhalten des Grhastha auf dem
Karma mit dem svargaloka als Lohn. — Der Grhastha ist ganz und gar
auf Betitigung angewiesen, einmal ist es die Ausfiihrung des ,,Veda-
Werkes“ (Studium, Opfer, Almosen), zum anderen handelt es sich um
das ,tagtégliche Handwerk (Pfligen, Ernten usw.).!! Durch die dem
Werke innewohnende Kraft gelangt der Grhastha in die Himmelswelt.
Ist aber der ,Schatz der guten Werke* aufgebraucht, so muf er wieder
zur Erde zuriick. Es ist aber ein unerschiitterlicher Glaube an die Kar-
manlehre, die den Grhastha die Werke tun lift: er kann sich ,hinauf-
arbeiten!?, dazu ein optimistischer Zug: ,,Mensch zu sein ist eine schone
Sache.“!® Dem Garhasthya ist aber auch in anderer Beziehung grofie Be-
deutung beizulegen. Der Grhastha ist ,,Hausvater*, Vorsteher einer Fa-
milie. Sein Wohlstand macht es ihm zur Pflicht, Arme und Bediirftige

! Wissen von der Brahman-Atman-Einheit.

! Erkenntnis der Verschiedenheit der Prakrti und des geistigen Prinzips.

3 andrambhaht XI1I 264, 34; ,atikrantakarma® 251, 22.

4 ahimsa hy eva sarvebhyo dharmebhyo jyayasi mata: XII 266, 6

S XIII 141, 76a; 80a: pravritilaksano dharmo grhasthesu vidhiyate | nivrtti-
laksanas tv anyo dharmo moksaya tisthats.

¢ XII 229, 21; ,sarvamstrah® XIV 19, 2.

7 Uber den Begriff der ,Gesinnung®, die hierbei eine Rolle spielt, vgl.
XII 311, 116,

s XII 177. ® V 41, 44a. 10 XII 226, 15b.

11 X711 237, 7ff.; XII 234, 11 ff. 12 XII 299, 36. 13 XII 299, 31,
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Zu unterstiitzen und dem Samnyasin die Opferschale gefiillt zuriickzu-
geben. Neben die soziale Bedeutung tritt die religisse. Der Hausvater
ist Hiiter des alt-brahmanischen Wissens, er erzieht Schiiler, vollzieht
das Opfer, folgend Prajapatis Beispiel.! Die Bedeutung des Grbastha-
lebens miissen wir umfassend nennen, wenn wir hdren?: , der Hausvater
ist die Wurzel aller Asramas“, und in dem Narayaniya® und ander-
orts* werden die Aéramas ,in dem Hausstand wurzelnd“ genannt.

2. Ist ein Ausgleich der Lehren von der Pravrtti und Nivrtti mog-
lich? Sehen wir zunichst einige der Argumente an, die beide zu ihrer
Rechtfertigung vorbringen. — In scharfem Ton sagt ein Vertreter des
Pravrtti—Standpunktes, der Rsi Syumara$mi im Gokapiliya®, nur Un-
gelehrte hitten in dem Bettelmdnchwanderleben ein (Mittel zum) Auf-
8eben der Werktitigkeit gesehen. Trigheit wird also dem Samnyasin
als Motiv zu seiner Lebensweise vorgeworfen. An anderer Stelle, in der
Unterredung zwischen Jajali und Tuladhara® heibt es: auch diese Welt
kénnte nicht bestehen, wenn sie auf den Erwerb ganz und gar verzich-
tete. Die alte brahmanische Lebensordnung wurde durch das Uberhand-
behmen des Asketentumes gefihrdet. Aus dieser Lage erkliren sich die
offensichtlich scharfen Angriffe des alten Brahmanentumes gegen die
Nintti-Anhﬁnger. Aus diesem Grunde wird der Werktiitigkeit von den
Brahmanen alten Schlages kriftig das Wort geredet, ja sogar der Ver-
ginglichkeitsgedanke als Motiv zur Werktitigkeit und Werkfreudigkeit
angewandt. Scharfe und iibertriebene Worte, gesprochen zwischen der
Draupads und Yudhisthira, besagen’: selbst das Streben nach Erlosung
Sei Begierde. Aber daneben auch Argumentation mit Griinden®: nur
die Pflanzen leben werklos, der Mensch betreibt sein Werk und hat Er-
folg. Aber auch folgender Gedanke: in der Besitzlosigkeit liegt noch
Dicht dje Erlsung, in dem Besitz noch nicht die Bindung.® Der Stand
WeiSdI'Iausvaters ist keineswegs etwas Siindhaftes, wenn er richtig gelebt

rd 10

. Der Vertreter der Nivrtti-Lehre kann nicht umhin, der Pravrtti-
Rmhtung gewisse Zugestindnisse zu machen. Argumentiert er auch mit
der Karman-Lehre gegen dieselbe, weist er auch auf die Mingel des
Himmels hin, so bleibt doch fiir das Leben iiberhaupt und auch fiir sein
Leben das Garhasthya etwas Unentbehrliches. Und wenn auch das Ideal
des Samnyasin gegen die Aéramalehre spricht, so ist doch das Vana-
Prastha-Stadium das Kompromifi- und Ubergangsstadium fiir den Sam-
Dyasin. Die Vertreter der beiden letzten Asramas aber kénnten iiber-

! Gokapiliya 1 21. 2 XII 234, 6. 8 XII 336, 26. 4 270, 6f.
® Gok. II 11. 8 XII 264, 8. ? Vanaparvan. % 5. Anm, 7.
® XII 322, 50. 10 Vgl. XII 322, 44.
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haupt nicht bestehen, wenn sie nicht Gaben aus der mildtitigen Hand
des Grhastha empfangen konnten.

Der Versuch, zwischen beiden Standpunkten eine Briicke zu schlagen,
ist zweimal in grofartiger Weise gemacht: in der Bhagavadgita und der
Lehre von den Asramas. Der Grundsatz, der sich in der Gita Bahn
bricht, lautet: wer ohne auf des Werkes Frucht zu bauen das Werk,
das ihm zukommt, vollbringt, der ist ein Samnyasin oder Yogin, nicht
aber, wer ohne Werke ist.! Hier handelt sich nicht etwa um einen ethi-
schen Idealismus. Vielmehr: die vom menschlichen Svabhava gebotene
Pflicht ist zu erfiillen; so ist es die Aufgabe des Ksatriya, das Land zu
schiitzen, des Hausvaters, die Opferfeuer zu bedienen usw. Zu dem
Kénig wird das Wort gesprochen: Wenn du diesen als Pflicht dir ob-
liegenden Kampf nicht aufnehmen wirst, dann vernachlissigst du deine
Pflicht und wirst in Schuld geraten.? Nur durch Werke sind Kénige, wie
Janaka, zur Vollendung gelangt, und darum muft auch du handeln.?
Die Vollendung erreicht der Mensch, indem er sich an der ihm gewor-
denen Aufgabe erfreut...*

3. Ahnlich, und doch anders die A§ramalehre. ,Der Mensch, der
seiner Vorschrift geniigt hat, wird herrlich geehrt in der Himmelswelt,
und die Vorschrift fiir den Menschen ist in der Werklehre beschlossen.
In ihr beharren die, welche die Asramas durchlaufen und die ihnen (je-
weils) vorgeschriebenen (zukommenden) Werke ausfiihren.® Worauf es
in der Asramalehre ankommt, ist immer wieder dies: das Leben in dem
Garhasthya ist nicht etwas mit Makel Behaftetes, sondern unentbehrlich
fiir das Leben iiberhaupt und die anderen Lebensstadien: vanaprastha
und samnyasin. Daher die Bezeichnung des Garhasthya als Wurzel der
iibrigen ASramas.

Uber den Zweck der vier Aéramas spricht sich das Mahabharata an
verschiedenen Stellen aus. Von Gott Brahman, heifit es XII 191, 8, der
das Heil der Welt im Auge hatte, wurden um die Erhaltung der (jeweils
(im Leben) wichtigen) Vorschrift willen die vier Asramas vorgezeichnet.
,Damit die Welten nicht verfallen, damit die Werke nicht verfallen, ist
die in vier Aéramas eingeschniirte Pflicht von den Alten geiibt worden.“®
Die viersprossige Leiter ist im Brahman gegriindet.” Kapila riilhmt in
dem Gokapiliya den guten Wandel der alten Zeit und weist darauf hin,
daf diejenigen, die diesen nicht einzuhalten vermochten, die eine
Lebensordnung vierteilten.8

Kritisch gesehen, verlangt die Asramalehre nichts Unmogliches
von dem Menschen. Sie paBt sich ganz dem Gange des Lebens an. Der

1VI30,1. *VI26 33 °VI27,20. *VIae 45 ° XII 292, 7f.
6 XII 328, 24. 7 XII 242, 15. 8 Gok. 111 22.
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Schiiler geht in die Lehre des Brahmanen, kehrt dann zuriick, um Haus-
vater zu werden, geniefit seine Sinne, zeugt Kinder und pflegt die Opfer-
feuer, streift dann die Sinnendinge langsam im Stadium des Vanaprastha
ab, um schlieBlich als weltfliichtiger Wanderer durch die Welt zu ziehen.
Freilich ein Jingling wie Medhavin!, vermag es nicht iiber sich zu
bringen, dem Vater, der ihm die Asramalehre empfiehlt, seine Bedenken
vorzubringen. Auch Kapila® riilhmt besonders den vierten Aérama, den
naupanisado dharmah®. Aber wie auch schon die Upanisads, so bemerkt
auch das Mahabharata3, daB auch von dem ersten Asrama aus die
menschliche Erlosung moglich sei, ohne die Zwischenstufen grhastha
und vanaprastha. Andererseits weist Syimarasmi im Gokapiliya* darauf
hin, daf das Garhasthya die Grundlage eines jeden Dharma bildet.
Dieser starken Betonung des Garhasthya als der Grundlage alles Lebens®
Wwerden wir noch in den Dharmasastras begegnen. Wir betrachten hier
noch genauer den Inhalt der einzelnen ,Stationen* dieser ,via salutis.”

a) Der ,Brahmacarin® tritt bei einem Brahmanen in die Lehre.
Er wohnt in der Familie des Lehrers, hilft die Opferfeuer bedienen,
Studiert den Veda und empfingt als Hochstes aus dem Mund des Leh-
rers das heilige Wissen. b) Der Grhastha. Seine erste Aufgabe ist die
Erziehung frommer, im Veda bewanderter Schiiler. Dazu kommt die
Pflicht der Gastfreundschaft, die Unterstiitzung der Armen und Bediirf-
tigen, die Verkostigung des Vanaprastha und Samnyasin. Er erfreut
Gotter und Manen mit Opfern und erntet die Frucht der guten Werke,
die den Himmel in Aussicht stellen. c) Der Vanaprastha. Dies Sta-
dium ist ein Ubergangsstadium. Halb ist der vanaprastha der Welt zu-
getan, halb wandelt er in den Fufispuren des samnyasin. Er lebt im
Wald und bringt noch Opferspenden an die Gotter dar. Selbst die Gattin
darf jhm in den Wald folgen. Er iibt Askese, schriankt die Nahrung ein,
gibt die iibliche Kost auf und verzichtet auf die gewdhnliche Kleidung.
d) Der Samnyasin endlich kehrt (,wenn er die Kinder seiner Kinder
gesehen hat*) der Welt den Riicken. Er gibt alle Bezuge zur Welt auf,
schiittelt die Fesseln der Wiinsche und Neigungen von sich ab und
wandert heimatlos durch die Welt. Frei von Zorn und jeglicher Leiden-
schaft geht er in die Welt des Brdhman ein.

IV.

Viele Stellen des Mahabharata legen besonderen Ton auf das
E*Erhasthya. Neben der Lehre, die das Durchlaufen der vier obligaten
Adramas anempfiehlt, bricht sich die Theorie Bahn, die das Garhasthya
in den Mittelpunkt der Aéramalehre stellt. Das Garhastya wird im Ma-

1 XII 175, 6. 2 Gok. I11 30. 3 XII 328, 26. 417
5 pyat kim cid ejate* — Anm. 4.
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habharata die Wurzel aller A$ramas genannt. Im Gokapiliya verficht
der Rsi Syimarasmi die Ansicht, dafl es iiberhaupt nur einen Asrama
giibe, reprisentiert durch das Garhasthya. Ein Kénig wie Janaka ist
Repriisentant der ,beiden Standpunkte®, indem er Nivrtti- und Pravrtti-
anschauung gleichmiBig als Grhastha (bzw. Raja) verksrpert. Ebenso
ist auch die Ansicht vertreten worden, daB ein Hausvater ein rechter
Muni sein kdnne. Diese Lehre von dem Aikasramya steht in der Dharma-
literatur in besonderem Flor. Um das Bild von der Aéramatheorie zu
vervollstindigen, wird diese Lehre hier noch im Uberblick gezeichnet.

Die Dharmasastras vertreten natiirlich auch die Ansicht, die die
vier Asramas fiir den Menschen als obligat hinstellt. Aber die Jabala-
Upanisad (Kap.IV) stellte es ja dem Menschen frei, zur Entsagung iiber-
zugehen, wann es ihm beliebe. Die einzige Vorbedingung war brahma-
carya. Nichts anderes sagen auch Gautama'! und Apastamba? wenn sie
die Wahl zwischen den Asramas offen lassen. Und wie im Mahabharata?
allen vier Asramas gleichmiBig die Fihigkeit, die Erlssung herbeizu-
fiihren, zugesprochen worden ist, so sagt auch Manu das gleiche mit
den Worten (VI 88): sarve’ pi kramasas tv ete yathasastram nisevilah /
yathoktakaripam vipram nayanti paramdm gatim* Wenn aber auch die
Lebensstadien so als gleichwertig nebeneinander gestellt werden, so ist
das noch nicht das zentrale Moment, wodurch sich die Dharmasastras
auszeichnen. Dies liegt vielmehr in der besonderen Heraushebung des
zweiten Aérama, der in den Mittelpunkt des Lebens gestellt wird: des
Garhasthya.

Zundchst sind es ganz ,natiirliche“ Griinde, die vorgebracht werden,
um dem Garhasthya innerhalb der Asramas eine besondere Stellung zu-
zuweisen. ,,Der Grhastha ist der Ursprung der anderen, da die anderen
keine Nachkommenschaft erzeugen.“® Mit aller Deutlichkeit sagt Vasi-
stha: ,,So haben alle Bhiksus, (nur) in Anlehnung an das Garhasthya,
ihr Leben.“® Also auch die Bhiksus kdénnten nicht existieren, bestiinde
nicht das Garhasthya, denn nur durch dies und von diesem lebt der
Bhiksu. Manu hebt deshalb hervor, daf die vier verschiedenen Aéramins
ihren Grund in dem Hausvater haben.” Visnu erklirt, der Brahmacarin,
der Yati und der Bhiksu, sie leben von dem Haus-Asrama.® Der
Hausvater ist aus diesen Griinden eine unentbehrliche Kraft. Aber

11 1: *II9, 21, 5: 3 7Z.B. Gokapiliyam 1 12D. _

4 Zur Kritik dieses Verses s. Winternitz Zur Lehre von den As$ramas 219
Anm. 2.

5 Gautama Dh. 8. 111 3,

8 Vasistha Dh. S. VIII 16b: evam garhasthyam aéritya sarve jivanti bhi-
ksukah.

7 Manu-Smrti VI 87b: ete grhasthaprabhavas catvarah prthag asramah.

¢ Vignu-Smrit LIX 27a: brahmacar: yatir bhiksur jwanty ete grhasramat.
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auch das vedische Zeremoniell verlangt das Vorhandensein eines Gar-
hasthya. Wie sollte es sonst moglich sein, die ,drei Schulden an Rsis,
Manen und Gotter“ abzutragen? Eine menschliche Pflicht, die unerliBlich
ist, und der Hausvater allein ist fihig zu ihrer Erfiillung.! Apastamba?®
und Baudhayana® weisen auf einen Ausspruch Prajapatis hin, der den
Wert des Garhasthya stiitzt. Daher horen wir denn, daB das Garhasthya
als der beste Aérama gilt*, ja daB es der einzige Adrama ist und die
anderen Aéramas nur seine Ableger. So verstehen wir die besondere
Wiirdigung des Aikaéramya bei Gautama® und Baudhayana.® Und die
Erliisung des Hausvaters? Er geht in Indras Himmel?, in brahmaloka
oder svarga.® Janaka behilt also Recht, wenn er, in polemischem Tone
die Vertreter der anderen Asramas abwehrend, dem Garhasthya vortreff-
lich das Wort redet?: ,,Wer aber Mingel in dem Garhasthya sieht und
sich daher in einen anderen Asrama begibt, der wird (das eine) auf-
gebend und (zu dem andern) greifend, auch nicht frei von Bindung.“

V.

_ Ziehen wir das Fazit aus dem Uberblick iiber die Lehre von den
ASramas, so ergibt sich zuniichst folgendes: es handelt sich nicht um
€ine Asramalehre, die das Leben als festes Dogma beherrscht, sondern
um wesentlich untereinander abweichende, verschiedene Theorien inner-
halb dieser Lehre. Weiter ergibt sich, daB diese verschiedenen Theorien
in den betrachteten Literaturzweigen fast gleichmifig vertreten sind.
Drittens schlieflich ist die Asramalehre nicht das allein giiltige Dogma,
das das ganze Leben ausschlieBlich beherrscht, sondern hat auch noch
andere Lehren, die sich von religiosen oder philosophischen Motiven
hiihren, neben sich. Aber da die Asramalehre in ihrer klassischen Form
gleichsam ,,systematisch“ vorgehend die Lebensfihrung dem Menschen
Vorzeichnet!?, gebiihrt ihr in der indischen Geistesgeschichte ein beson-
derer Platz.!! Die verschiedenen Theorien innerhalb der Asramalehre
seien im Uberblick nochmals hier gegeben.!?

! Manu-Smrti VI 835—87; Yajfiavalkya-Smyti 111 56 ff.; Gokapiliyam II 16.

2109, 24, 7. 3 1I e, 11, 34.

* Manusmrti VI89b; grhastha ucyate éresthah; Visnusmyti LIX 28b: jyestho
grhasthasrams.

5 I1I 36. 8 II 6; 11; 27, 84. 7 Vispusmrts LIX 27— 30,

8 Manusmrti IV 260. ° Mahabharata XII 322, 44.

10 Nur etwa mit der Lehre von dem Trivarga (Dharma, Artha, Kama) ver-
gleichbar. Vgl. Winternitz Geschichte der éndéschen Literatur III 506.

11 Der Kampf um die verschiedenen Lebensideale lebt in verinderter Form
auch im modernen Indien wieder auf.* Rudolf Otto-Marburg in einem Brief
an den Verfasser. _

12 Im Anschluf an Winternitz Zur Lekre von den Asramas (Festschrift fiir
H. Jacobi) 225 ff
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Vor der Konzeption der Upanisad-Metaphysik ist (wie aus Kap. I
ersichtlich) die A§ramatheorie nicht méglich und auch nicht nétig.
Den ersten Spuren der Theorie kénnen wir in den alten Upanisads
nachgehen, aber die Stellen, die davon zeugen, gehéren gewil einer
spiteren Zeit an, da sie schon von einem Ergebnis sprechen, dessen
Faktoren erst im Werden begriffen sind. Den ersten sicheren Boden
haben wir erst in den ,mittleren” und ,spiten” Upanisads unter den
Fiifen. In dem ersten Typus, bekannt aus den alten Upanisads, gibt
es drei Asramas (dharmaskandhas): Schiiler, Hausvater, Waldeinsiedler.
Der samnyasin ist ein atyasramin. Nach dem zweiten Typus, dem
Typus der ,klassischen* Lehre, belegt durch die spiten Upanisads, be-
steht das ideale Leben darin, daB man nacheinander in der rich-
tigen Reihenfolge das Stadium des Schiilers, Hausvaters, Waldein-
siedlers und weltfliichtigen Wanderers durchlduft. Der dritte Typus,
besonders von der Jabala-Upanisad und den Dharméastras bezeugt: das
Stadium des Samnyasin hat nur eine Voraussetzung, das brahmacarya.
Es ist nicht erforderlich, vor dem Eintritt in den letzten Asrama das
zweite und dritte Stadium zu durchlaufen. Der vierte Typus, von dem
Mahabharata und besonders den Dharmasastras anempfohlen, ist das
aikaéramya: es gibt nur einen Adrama, das Garhasthya.

Was endlich die Entstehung der Aéramalehre anbelangt, so ist schon
im Anfang von Kap.II unsere Ansicht dargelegt. Die Variationen inner-
halb der Aéramalehre erkliren sich gleichfalls nur aus immer neuen
KompromiBibestrebungen innerhalb der verschiedenen Weltanschauungen.
Aber sicher steckt auch in den Worten des Kapila (im Gokapiliya) ein
Fiinkchen Wahrheit, insofern als es sicherlich viele gab, die den ,,Wan-
del der alten Zeit* (Upanisad-Ideal) nicht einzuhalten vermochten -und
daher das Leben in vier Abschnitte zerlegten. Aber wenn wir das Bild
der geistigen Lage, das uns das Mahabharata so schén zeichnete, uns
noch einmal vergegenwirtigen, so miissen wir sagen, daf die Adrama-
lehre die Briicke zwischen zwei verschiedenen Lebensauffassungen ge-
schlagen hat. Wie dieser Kompromif zu beurteilen ist, mag dahingestellt
sein. Soviel scheint aber sicher zu sein, da8 das Brahmanentum ,alten
Stiles* nicht wenig Nutzen aus diesem Kompromifi gezogen hat. Denn
diese alten Brahmanen wollten doch nichts anderes als ihre Lebensauf-
fassung vor dem Untergange bewahren. Ebenso sicher ist aber auch,
daB die Vertreter des Nivrtti-Ideales sehr wohl die Vorteile dieser
Lebensteilung anerkennen muBten, zumal sie ja, wie wir sahen, auf das
Garhasthya angewiesen waren.



NEUE FORSCHUNGEN ZUM MANA-BEGRIFF

VORTRAG GEHALTEN IN DER RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHEN
VEREINIGUNG BERLIN, 15. DEZ. 1928

VON RICHARD THURNWALD IN BERLIN

In seinem beriihmten Werk setzt R. R. Marett den Mana-Begriff
an die Schwelle der Friihgeschichte der Religion. Dies geschieht unter
dem Gesichtspunkt, daf das BewuBtsein von einer iiber das Mensch-
liche hinaus gehenden Macht der Punkt sei, an dem das Gefiihl ein-
Setzen muf, das wir zur Voraussetzung aller religiosen Gedankenginge
machen.

In der Tat begegnen uns Auffassungen von ,auBerordentlichen Wir-
kungskriften® bei vielerlei Naturvslkern sowohl der Siidsee, aus der in
erster Linie der Mana-Begriff stammt, als auch Amerikas und Afrikas
unter verschiedenen Benennungen und unter besonderen Bezugnahmen.
Es sei etwa an das manitu, oki, qube, orenda und das von Radin?! bei
dem Siouxstamm der Winnebago besonders sorgtiltig untersuchte wakanda
erinnert.

Wenn man die Ausdriicke und Auffassungen bei den einzelnen Vol-
kern jedoch niher untersucht, dann ergeben sich sehr verschiedene Be-
ziehungen und Gedankenginge, denen allen nur eines gemeinsam ist,
Dimlich der Glaube an eine ungewdshnliche Macht, die bald im Menschen
oder Zustinden desselben, bald in Gegenstinden, Steinen, Ortlichkeiten
oder in Erscheinungen, wie etwa Donner oder Blitz, Wasser, Sturm u. dgl.
lokalisiert gedacht wird. In vielen Gegenden werden insbesonders auch
den Verstorbenen insofern bestimmte Krifte zugeschrieben, als man sich
Vorstellt, daB sie sich in reiBende Tiere verwandeln: in Werwdolfe, Tiger,
Haifische u. dgl.

Wiihrend somit solche Vorstellungen von besonderen Kriften in
mannigfacher Firbung auBerordentlich verbreitet sind (bezﬁglich Afrika
vgl. Ankermann 1918, S. 184), ist das Wort Mana ortlich ungefihr
auf den Stamm der Maori von Neu-Seeland beschrinkt. Man wird somit
den allgemeinen Be griff der tibermenschlichen Wirkungskraft von den
Gedanken scheiden miissen, mit denen der Maori sein Wort Mana erfiillt.

! Siehe Literaturverzeichnis unten S. 111f.
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Die Bedeutung, die in der Religionswissenschaft dem Mana-Begriff
zugeschoben wurde, hat nun zu einer intensiveren Forschung bei den
Maori selbst gefiihrt. In dieser Beziehung liegen neuerdings AuBerungen
eines alten Maori-Haéuptlings zu Mr. Beattie vor, die zunichst hier er-
ortert werden sollen (Journal Polynesian Society 30, 1921).

Ein angesehener Mann namens Tikao (Ngai-fahu), der im J. 1921
71 bis 72 Jahre zihlte, duBerte sich iiber das Mana folgendermafen:
»es sei ,unaustilgbar, Man kénnte sagen, es wire Gott, dessen Macht
nicht beschrinkt ist, etwa die Allmacht Gottes*, im Sinne der Europier.
Fiir den alten Moari bildete den ,Ausgangspunkt des Mana-Begriffes
das heilige Feuer, das niemand léschen oder beherrschen konnte, und
zwar das Feuer des Blitzes“. Dreierlei Blitze werden unterschieden:
wira = der einschlagende Blitz; kohara = der Blitz, der iiber den Himmel
in Zickzacklinie dahinfihrt, und kapo = der Blitz, der iiber den ganzen
Horizont wetterleuchtet, bis er an einem Punkt am stirksten wird und
von dorther ein Gewittersturm losbraust. Da ziehen sich die %kapo von
den anderen Seiten zuriick, und dieser siegreiche kapo, der von einem
Punkt daherstiirmt, ist das Mana. Es ist ein Feuer, das seit Anbeginn
der Welt auftritt. Es kann nicht beseitigt werden. Auch das Erdbeben
ist Feuer; man kann es nicht sehen, sondern nur die Erschiitterung
fiihlen; und wenn es durch die Oberfliche der Erde bricht, so ist es
Feuer* (gemeint ist der Vulkanausbruch, der mit Erdbeben verbunden
ist). Bemerkenswert ist die rein phénomenalistische Einteilung des
Blitzes. Nicht der einschlagende Blitz, wie wir vermuten wiirden, gilt
als das Schrecklichste und Eindrucksvollste, sondern der iiber den ganzen
Himmel wetterleuchtende Blitz mit heranziehendem Gewittersturm.
Ferner wird der Vulkanausbruch, der ja hiufig mit Gewittererscheinungen
verbunden ist, mit dem Mana-Blitz phinomenalistisch vereinheitlicht.

Der Erzahler fihrt fort: ,Mana existiert iiberall auf der Erde.* ,,Die
Windgotter (Tawhiri-Matea), die Erdbebengdtter (Ruai-Moko) und der
Kulturbringer (Maui) und noch andere befinden sich im Mittelpunkte des
Weltkreises, bemichtigen sich dieses Mana, lenken die Elemente und
und machen das Wetter.“ Der Mana-Blitz wird somit als der Faktor
betrachtet, der entscheidenden Einflub auf das Wetter hat, und die
Kausalpersonen des Windes, des Erdbebens und der menschlichen Kultur
werden sich dieses wirkungsgeladenen Blitzes bemichtigend vorgestellt.
Dadurch sind sie nach Deutung der Maori imstande, die klimatischen
Erscheinungen hervorzurufen. Sie bediirfen somit noch des besonderen
Werkzeugs- und Wirkungsschliissels, der in der Kraft des Mana-Blitzes
lokalisiert gedacht wird.

Weiter erzihlt Tikao: ,die Leute der Hine-Familie beherrschen die
Winde durch Manra.“ Diese mythologisch bedeutungsvolle Familie wird
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in einzelnen weiblichen Vertretern mit dem Mond, dem Nebel, den
Wolken, der Démmerung, Sommer und Winter, ferner mit dem Donner,
doch auch mit der Webekunst, in Verbindung gebracht. Aber auch
Feuer und Unterwelt, Wasser und Ozean, Sterne und Regenbogen sowie
der Tod gelten als Ausflub weiblichen Wirkens der Hine-Familie.

Insbesondere bemichtigte sich die Gottin der Unterwelt (Hine-nui-
0-te-po) des Mana’s von Maui, der in die Unterwelt hinabgestiegen war
auf der Suche nach seiner Mutter, zumal er nach einigen Versionen der
Sohn von Hina, der Reprisentantin des Mondes, sein soll (Best I, S. 143).
Maui, der Erfindungsreiche, Vielerfahrene und Vielgewanderte — in

- manchen Ziigen nicht unihnlich dem Odysseus —, besall das Mana in
auBerordentlichem MaBe. Selbstverstindlich! Da er ja als der besonders
Wirkungsreiche galt.

Tikao meint: ,,Maui ist nicht tot, aber die Gottin der Unterwelt be-
miéchtigte sich seines Mana’s, und es existiert noch.“ (Dabei wird man
an einen Gedanken der Prometheussage erinnert, insofern, als Prometheus
den Blitzfunken, das Feuer, als Krafttriger vom Himmel raubte und die
Gotter dadurch in ihrer Macht beeintrichtigte.) Die erwihnten Wind-
und Erdbebengttter stehen nach des alten Tikao Bericht ,,mit dem Riicken
2usammen und lenken das Schicksal der Welt im guten und bgsen. Sie
bewirken dies durch das Mana, gegen das niemand aufkommen kann
und das vom Beginn bis zum Ende der Welt dauert und ihr Leben er-
hilt* Dag Blitzfeuer wird somit als héchster Krafttriger angesehen,
und mittels dieser so materialistisch symbolisierten Macht stellt man sich
die Moglichkeit des Einwirkens der spezialisierten Kausalpersonlich-
keiten, der Wind-, Erdbeben-, Unterwelt- und Kulturgdtter vor (vgl.
Thurnwald 1927).

Diesem Mana des Naturwaltens und der Naturgewalten stellt Tikao
das personliche Mana gegeniiber. Dieses kann, wie er sagt, ,,bewiltigt
und vernichtet werden; nicht so das Mana der Gotter”. Man ersieht

araus, daf eine deutliche Unterscheidungslinie gezogen wird zwischen

atur und Mensch, zwischen iiber die menschlichen Krifte hinaus-
Teichenden Gewalten und einer bereits in ihrer Beschrinktheit er-

annten Menschlichkeit. Den ewigen Michten der Natur tritt die ver-
gingliche Macht des Menschen gegeniiber.

»Das Mana des Maori-Volkes®, meint Tikao, ,bestand im heiligen
Feuer, und das Mana verschiedener heiliger Plitze und Hiuser, nament-
lich auch der groBen Schule der heiligen Magie (whare-wananga) bestand
im heiligen Feuer, das dort von dem Leiter und Lehrer in zeremonieller
Weise angeziindet wurde.“ ,,Gewdhnliches Feuer besaf kein Mana, nur
das heilige Feuer.“ Hieraus ergibt sich der dem Anziinden des heiligen
Feuers zugrundeliegende Gedanke, dadurch an dem Blitzfeuer und seiner
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Gewalt teilzunehmen. Man sucht nach einem Mittel, sich die iiber-
menschlichen Krifte anzueignen. Der Weg, den man zu diesem Zweck
einschligt, ist der, es ,ebenso“ zu machen. Es ist ein Gedankengang,
wie er allen Nach- oder Vorahmungszeremonien und Symbolisierungen
zugrunde liegt. Durch dieses Vor- oder Nachmachen von Erscheinungen
oder Vorgingen hofft man diese unmittelbar in seine Gewalt zu be-
kommen. Das Haus der heiligen Kunst der Magie gilt als eine Ent-
sprechung des gleichen Hauses im Jenseits. Und von diesem jen-
seitigen Hause, dessen Herrin Miru heifit, stammt alles AuBierordentliche
an Kiinsten, wie die Schnitzkunst, und an besonderen Fahigkeiten, aber
auch allerlei Boses und Gefihrliches, ja alle Ubel, die das Volk der
Maori je befallen haben. Von dort her stammt auch die Macht des tapu,
durch die Menschen getdtet werden. Von hier aus konnte auch das
Wasser gebannt werden, Ungeheuer aus dem Ozean auftauchen gemacht,
die Vegetation eines Ortes verzaubert werden, so dal niemand einen
solchen heiligen Ort betreten durfte. Die Krifte der See und des flie-
fenden Wassers stammten von dort. Von diesem Hause aus ergriff auch
die Zauberkraft (mohutu) einzelne Steine, Biume, Griser und Nahrungs-
mittel usw. Die Folge war, da man alle diese Orte, die durch das Mana
der Herrin des Zauberhauses verhext worden waren, meiden mufite. Die
besonderen Kriifte, die von dieser Zauberhexe ausgingen, lagen in ihrer
Zungenspitze. In den irdischen Hiusern der Magierkunst wurde nun
gelehrt, welche Gegenstinde und Orte verhext waren, wie man sich
diesem Bann gegeniiber zu verhalten hatte, was somit zu meiden war,
und was man schlieflich zu tun hatte, wenn eine Meidungsvorschrift
verletzt wurde.

Hieraus ersieht man, wie in dem Gedankengebiude der Maori die
Meidungsvorschriften des fapu und die gesamte Zauberei auf den Mana-
Begriff zuriickgefiihrt wurden. Bemerkenswert ist indessen, daf die
groBe Zauberhexe des Jenseits nicht das Blitzfeuer benutzt, sondern die
Zungenspitze, womit vielleicht die Macht des affektbetonten Wortes an-
gedeutet sein mag. — Denn im Diesseits kann z. B. ein Wort des
sakralen Hiuptlings einen Ort bannen, und Zauberformeln wie etwa der
einer stiirmenden Kriegerschar zugerufene Ausspruch: ,betretet nicht den
Hof von Hine!* vermochte die Angreifer zum Stehen zu bringen, so daB
sie nicht weiter vordrangen oder sich zuriickzogen. — Allerdings konnte
die Zungenspitze auch sexuell gedeutet werden, wie das hiufig geschehen
mub (vgl. Winthuis S. 228, 239).

In seiner Mana-Schilderung fihrt Tikao fort: ,das Mana des Maori-
Volkes, das dieses erhielt, und ohne das es niemals in den Kanus die
Meere hitte durchkreuzen konnen, lag in den Stammbiumen (whaka-
papa), in der Kraft der Ahnen, die das Mana in die Welt brachten.*
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Diesen Ahnen wird somit ein Anteil an der Kraft des Blitzfeuers, somit
des stirksten Machtmittels in der Natur, zugeschrieben.

»Als die Missionare kamen und von den Maori verlangten, daf sie
ihre Bindungen und Meidungen (fapu) brechen und die alten Sitten nicht
mehr befolgen sollten, verlief das Mana die Maori“, klagt Tikao. ,,Da-
durch, daB die fapu abgeschafft wurden, verschwand das Mana des
Maori-Volkes, sonst wiire es noch so stark wie friher. Das Mana, der
Anteil an der weltbewegenden Kraft des Blitzfeuers, kann von den
Menschen somit nur unter Beobachtung bestimmter Verhaltun gs-
Weisen, eines sorgfiltigen Verfahrens, bewahrt werden. Dieses richtige
Umgehen mit dem Mana lehren die heiligen Traditionen. Werden sie
Dicht beobachtet, dann machen sich die gefihrlichen Krifte aus dem
Hause der Zauberhexe geltend. Die Verletzung der Meidungsvorschrif-
ten hat ebenso den Tod des einzelnen wie den Untergang der Sippe
oder des Volkes zur Folge. Will also Familie, Sippe oder Volk bestehen,
Anteil am Mana besitzen und dadurch sich in der Welt erhalten, so muB
€8 vermeiden, sich mit der Weltordnung in Widerspruch zu setzen und
Sein Verhalten danach einrichten.

Weil das personliche Mana damit zusammenhingt, gibt es eine
Reihe von — wie wir sagen — ,zeremoniellen® Verhaltungsvorschrif-
ten. Nach der Geburt darf die Plazenta nicht verbrannt werden. Denn
das ginge gegen das Mana des Kindes und wiirde seine Seele (mauri)
zel‘stﬁren, wie Tikao behauptet. Verbrennt man dagegen einen Leich-
ham, go zerstort es sein Mana nicht, da dessen Seele (mauri) ihn bereits
Verlassen hat.

Diese Auffassung bringt uns der Frage nahe, wie sich das Mana zur
Sefﬁlemrorstellung verhilt, die sogleich erdrtert werden soll. Vorher wird
€8 aber angezeigt sein, die Darstellung Tikao’s einer kurzen Betrachtung
24 unterziehen.

Wenn wir seine Ableitung des Mana von dem himmlischen Feuer,
dem wetterleuchtenden Blitz, horen, so diirfen wir nicht vergessen, daB
Wir es mit einer Darstellung der gesamten Mana-Auffassung im Rahmen
der Maori-Philosophie zu tun haben, also mit einer Schilderung, die
Seinem Weltbild entspricht, das aus der Geistesverfassung seines Volkes

erausgestaltet wurde.

Hingt die Vorstellung von Mana unmittelbar mit dem Feuerkult
Zusammen? Den Feuerkult der Maori und seinen mythologischen Hinter-
8rund miissen wir als etwas, das fiir sich besteht, ansehen. Das Feuer
Wird bei den Maori von der »Fee der Morgenréte und Mahiuka abge-
leitet und nach den fiinf Fingern der Hand benannt. Offenbar ist es das
Bild der streifenférmigen rétlichen Strahlen des ersten Morgenlichts, das
Sich oft, wie ich es selbst in der Siidsee zu beobachten Gelegenheit

Archiv fir Religionswissenschaft XX VII ki
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hatte, iiber einen grofien Teil des Himmels wie ungeheure, geisterhafte
Finger erstreckt und das in der griechischen Sage zu der bekannten
Formulierung von der ,rosenfingerigen Eos“ gefiihrt hat. Diese finger-
férmigen Streifen passen wieder in das Bild des ziingelnden Feuers.
In einer zweiten Mythe bittet Maui die Finger von Mauika, Feuer fiir
den Menschen hervorzurufen, und deutet damit rationalistischerweise,
daB die fiinf Finger des Menschen beim Feuermachen beteiligt sind
(Best 1922, S. 54 nach Hough).

Der Feuermythos scheint somit urspriinglich selbstindig zu sein und
ist wohl erst spiter mit der Mana-Philosophie in Verbindung gebracht
worden. Allerdings, wenn wir die Frage nach einem Friiher oder Spiter
erheben, ferner die Wurzeln des von Tikao herangezogenen Weltbildes
untersuchen und weiterhin nach den Bedingungen und historischen Zu-
sammensetzungen der das Weltbild aufbauenden Geistesverfassung for-
schen, so legen wir analytische Sonden an, die dem Schilderer einer
Uberlieferung der Maori véllig fernlagen. Denn fiir ihn bildet das Maori-
volk eine Einheit und Einzigkeit, deren geistige AuBerung und deren
Weltbild als heiliger Bestandteil seines eigenen Wesens ihm vor der
Seele steht. Lift er das Mana aus dem Himmelsfener hervorgehen, so
stellt das eine logische Konstruktion innerhalb des Gedankensystems dar,
das er entwirft, braucht jedoch keineswegs auch historisch oder
genetisch dem Mana-Begriff voraufgegangen zu sein.

Ist es historisch wahrscheinlich, daB der Eindruck vom Himmels-
feuer den AnlaB zur Mana-Vorstellung gegeben hat? Ich glaube nicht.
Schon der Umstand, daB eine scharfe Unterscheidung zwischen ver-
schiedenen Arten von Blitzen vorgenommen wird, deutet auf eine ver-
hiltnismifig spit ausgekliigelte Betrachtung dieser Himmelsphinomene.
Von solchen metereologischen Beobachtungen miissen wir die Stellung
zum Feuer selbst unterscheiden. Der Feuerkult gehort zweifellos zu
den idltesten Kulturhorizonten. Er tritt aber in den Formen, die wir bei
Jiger- und Sammlerinnenstémmen als originir oder doch wenigstens
als sehr alt heute ermitteln kénnen, vielfach ohne Beziehung zum Blitz
und auch ohne Verbindung mit dem Mana-Gedanken auf,

Bei einem der wenigen Jiger- und Sammlerinnenstimme, die bisher
griindlich und in verldflicher und unvoreingenommener Weise unter-
sucht wurden, némlich bei den Bergdama Siidwestafrikas, steht im Mittel-
punkt des Feuerkults der heilige, rituell entziindete Feuerbrand der Herd-
stellen der alten Frau und des Sippenhauptes. Nicht etwa der Blitz. Das
heilige Feuer gilt als beseeltes Wesen, das héren und sehen, empfinden
und wollen kann und die Macht zur segnenden oder strafenden Tat be-
sitzt, also moralisch wertet. Eine Beziehung ist allerdings zwischen
Feuer und aufgehender Sonne vorhanden und auch zwischen dem Feuer



Neue Forschungen zum Mana-Begriff 99

und der Ernihrung, weil die Feldfriichte oder die Wildbeute vor dem
GenuB am Feuer zubereitet werden, das Feuer sie zur Nahrung macht.
Dies alles hat aber nichts mit ,,Mana“ zu tun.

Bei dieser Gelegenheit sei auf die ganz andere Stellung zum Feuer
bei dem benachbarten Hirtenstamm der Herero verwiesen, bei denen das
Feuer als Erbe der Ahnen betrachtet wird und der Quirlstock fiir die
Feuerbereitung als leibhaftiger Ahne, als Kausalquelle des Feuers
im Mittelpunkt der Verehrung steht.

Hieraus geht hervor, daB zwar dem Feuer besondere Krifte zuge-
schrieben werden, ja bei den Bergdama solche moralischer Art, denn es
Segnet und straft, aber doch andere als der Mana-Auffassung zugrunde
liegen. Man wird nicht fehlgehen, wenn man annimmt, daB die um den
Blitz, das Feuer, insbesondere um das Herdfeuer kreisenden Gedanken-
ginge sich bei einigen Volkern, wie bei den Maoris, mit dem Vorstellungs-
bereich von einem persénlichen Mana und einem Gruppen-HMana be-
rihrten und spiter ineinander iibergegangen sind. Bei hoheren Volkern
Wie es die Maori sind, finden sich stets Tendenzen, die einzelnen Ge-
dankenbilder und Anschauungsweisen miteinander zu verschmelzen, zu
Systematisieren. Wihrend in dem oben erwihnten Beispiel der Berg-
dama das Anschauungs- und Wirkungsbild des Feuers noch verhiltnis-
méBig unabhingig fiir sich steht, tritt es uns bei den Hererohirten be-
Teits in Verschmelzung mit dem Ahnenkult entgegen. Bei den Maori
scheint dije Systematisierung noch weiter vorgeschritten zu sein: hier
erscheint das Feuer nicht nur in Verbindung mit dem Blitz, sondern
auch mit dep Urheberlegenden, und weiterhin, was uns besonders inter-
essiert, mit dem personlichen Mana und dem Gruppen-Mana.

Die Verbindung mit dem personlichen Mana mub deshalb unsere
Aufmerksamkeit erwecken, weil die Frage aufsteigt, ob das Mana etwa
als ejne besondere Art von Seelenvorstellung, etwa als Seelenkraft
0 gelten hat? Bekanntlich hat man es bei den primitiven Seelenvor-
stellungen nicht mit einer Seele allein, sondern gewdhnlich mit zwei
oder mehreren zu tun, was Ankermann fiir afrikanische Vélker nach-
gewiesen hat, was aber auch fiir andere gilt. AuBierdem decken sich die
Seelenvorstellungen der Naturvolker nicht mit unserem Seelenbegriff,
Wie das jiingst Arbmann in einer umfassenden Untersuchung iiber den
Seelenglauben mit besonderer Riicksicht auf Indien, ausfiihrte.

Von den beseelenden Prinzipien des Kérpers erscheint eines hiufig
als , Lebenskraft“. Sehr deutlich tritt dies im Zusammenhang mit den
australischen TjwrungaSteinen oder -Holzern zutage. Die ZTjurumga
gelten jedoch nicht als Sitz einer Seele oder des Lebens (Strehlow III,
S. 76), indessen werden ihnen besondere Krifte zugeschrieben. Das
Schreien des neugeborenen Kindes wird als ein Rufen nach seiner Tju-

7#
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runga gedeutet. Diese wird vom Vater der Mutter in Schniire gewickelt
und in den Holztrog unter den Kopf des Kindes gelegt, damit Krifte
in den Korper des Kindes iibergehen, vermdge deren es schnell wichst
und gedeiht. Auch fiir den Erwachsenen sind die Tjurunga in vielfacher
Beziehung, namentlich im Fall von Erkrankungen, niitzlich (Spencer
und Gillen I, S. 105, 111, 133). Wirz (8. 64ff.) hat im Innern von
Neu-Guinea das Vorkommen #hnlicher Steine festgestellt, denen neben
anderen Steinen auch eine besondere Kraftwirkung zugeschrieben wird.
Dieser Kraftwirkung wird in Australien noch durch Bestreichen mit rotem
Ocker und Fett Nachdruck verschafft (iiber die priméire Deutung vgl.
Winthuis S. 28ff., 66ff.).

Die erwihnten Steine besitzen bei den Aranda ein jeder Angehdriger
des Stammes, sie gelten ,als der gemeinsame Leib des Menschen und
seines Totemvorfahren® und stellen auf diesem Wege auch weiter eine
Verbindung mit seinem Totem her (Strehlow S. 76). Die Zjurunga
kénnen somit nur als Triger von Lebenskraft gelten und werden als
solche z. B. auch an Freunde ausgeliehen (Spencer und Gillen S.135).

Als Variante dieser Auffassung von einer Lebenskraft kann etwa die
der Basuto in Afrika betrachtet werden, bei denen eine schwere Krank-
heit damit ihre Erklirung findet, daB ,,das Herz“ aus dem Koérper ent-
flieht, wihrend die Genesung als Riickkehr ,,des Herzens* zum Kérper
gedeutet wird. Dabei wird ,das Herz" nicht mit der Person des Kranken
identifiziert. Es besteht unabhingig vom Leben oder Tod des Menschen
und wird von dem Schatten unterschieden, der zum Totengeist wird
(Ankermann S. 96). Eine #hnliche Rolle scheint bei Homer der Svudg
zu spielen, der bei der Ohnmacht den Koérper verldfit und beim Wieder-
erwachen seinen Sitz im Korper wieder einnimmt (Arbmann 1926,
S.178, Anm. 1).

‘Wodurch unterscheidet sich nun das Mana von der Lebenskraft?
Ein Fischer, der immer guten Erfolg beim Bonitofang hatte, galt im
Besitz von Mana. Als ihm nun wiederholte Male Finge mifilangen,
wurde ihm Verlust des Manas zugeschrieben. Ein GroBhiuptling der
Maori verlor sein Mana, wenn er vom Feinde gefangen wurde. Er war
aber auch sonst immer auf der Hut gegen jeden Akt, der sein Mana-
Ansehen, sein Prestige (takahimana) beeintrichtigen konnte. Dazu
gehorte auch schon ein Bruch der Etikette. Solche Beeintrichtigungen
oder Beleidigungen wurden die Ursache zahlloser Kimpfe. Ein Priester
durfte sich nicht in einen Teil des Hauses niedersetzen, wo die Frauen
sich aufhielten, sonst wurde er ,seelisch blind“, Ein Stamm konnte sein
Mana verlieren, wenn er von den Feinden besiegt wurde. Das Mana
der Zauberschule (whare wananga), wo der Unterricht in den tapu erteilt
wurde, ging dadurch verloren, daf die Leute europiische Sitten an-
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nahmen und die {apu miBachteten, denen man nur durch Mana begegnen
konnte. Fin alter Priester bemerkte, dhnlich wie Tikao: ,unser Mana
ist verlorengegangen. Die Bibel hat es zerstort, denn wir betreten
Hiauser mit gekochter Speise; unsere Korper und unsere Kleidung wer-
den mit warmem Wasser gewaschen, das in gewdhnlichen GefiBen er-
hitzt ist, und dabei wird kein tapu beobachtet. Wir haben unsere Gotter
und deren Gesetze in diesen Tagen des weiBen Mannes verlassen” (Best
1924, 1 S. 3881%.).

Das Mana gilt somit als Triger des Ansehens (I 63); denn wenn
man sein Prestige verliert, ,sein Gesicht”, wie man im fernen Osten
sagt, verliert man auch sein Mana. Dieses wird indessen in sinnlich
greifbarer Weise vorgestellt, wie wir gleich sehen werden.

Der Zauberpriester oder der GroBhiuptling miissen Mana besitzen,
denn dieses macht ihre Autoritit aus, ohne die ihre soziale Stellung zu-
sammenbricht (I 80, 388, 393). Indessen ist es nicht die Zauberkunst
selbst, die etwa mit dem Mana identifiziert werden kann. Um seine
Spriiche und Riten wirkungsvoll zu machen, bedarf der Zauberpriester
noch ein besonderes starkes Mana, das in diesem Fall wie eine
Willenskraft oder psychische Féahigkeit besonderer Art erscheint, durch
die er Schrecken verbreitet und die bedrohten Personen behext (Best I,
8. 330), wie auch Tikao meint. Insbesondere wurde Mana durch Wan-
deln auf heiBen Steinen, dhnlich wie auf Samoa und in den anderen po-
lynesischen Gebieten, erworben oder vermehrt (I S.270). Wenn zwei
Priester oder sonstige Personen Zauberworte oder -handlungen gegen-
einander richteten, so hing der Erfolg mit dem stirkeren Mana des
einen oder anderen zusammen (I S. 333, 388). Zwar sagt man, daf Tote
kein Mang mehr besitzen, doch konnen die Ahnengeister solches Mana
usstromen, insbesondere auch die Knochen von verstorbenen Haupt-
lingen (I S. 288, 387). Unter den verschiedenen Arten von Mana ragt
besonders das Hiuptlings- und Adels-Mana (mana ariki) hervor; es
War das Ansehen, in dem die soziale Oberschicht stand. Diesem Prestige
befand sich der Status als tufua gegeniiber, das Ergebnis eines sozialen
Stigmas als Kriegsgefangener oder aus irgendeinem Grund moralisch
Entwerteter. Zu den letzteren gehorten z. B. Abkémmlinge von Leuten,
die Gastfreunden keinen Schutz angedeihen lieBen oder von anderen aus
Todesgefahr errettet worden waren, die dadurch ihr eigenes Mana ver-
loren hatten (I S.346ff). Denn man betrachtete es als eine Unzuling-
lichkeit in ihrem sozialen Verhalten, wenn sie kleinlich oder geizig die
Gastfreundschaft versagten oder ihr verspieltes Leben einem anderen
danken muften.

Insbesondere galten Kopf und Kopfhaar eines Mannes von Rang als
Reprisentanten seines Mana und waren darum tapu (I 8.272). Diesem Ge-
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danken lag eine besondere Theorie iiber die Verteilung der Funktionen
im menschlichen Korper zugrunde, die zweifellos im Zusammenhang mit
der Kopfjagd und den Schideltrophéen usw. steht.

Mana wird auch der See zugeschrieben und gewissen Felsen im
Meer, Hiigeln und Bergen (I S. 386). Die Riten und Anrufungen ent-
halten auch Mana, ebenso die Krautermedizinen u. dgl. (I S. 390). Das
Mana wurde auf die Nachkommenschaft iibertragen, galt also familien-
gebunden. Doch konnte es auch auf andere Weise erworben, verstirkt
und in mannigfaltigen Richtungen hin ausgebildet werden (I S. 388).

Die Ubertragung von Mana kann auBier auf dem Wege der Ver-
erbung (I S. 387, 389) noch durch besondere Akte vor sich gehen. Dazu
gehort vor allem der Ritus des Beifiens, den die jiingere Person an
irgendeinem Teil, einem Korperende, dem Kopf oder den Gliedern einer
ilteren Person ausfiihrte. Diesen Ritus vollzog man in der Weise, dafl
der Mund an die betreffende Stelle herangebracht wurde, insbesondere
an den Scheitel des Kopfes, das Ohr, das Perineum oder die grofie Zehe.
Ein #hnlicher Akt hie® whakaka und bestand darin, daB beim Heran-
bringen des Mundes an die erwihnten Stellen der Atem eingesogen
wurde. Man stellte sich vor, daf auf diese Weise das Mana eines Men-
schen, eines Hauptlings oder eines Priesters, und gleichzeitig dessen
Wissen, auf den Lehrling iiberging. Dieser Akt wurde besonders an
sterbenden Personen ausgefiihrt, denn man meinte, daf — #hnlich wie
das beim ,,Segen“ der Fall ist — das Mana durch den geschilderten
Akt die hergebende Person verliit und auf die beilende oder ein-
atmende iibergeht (I S. 245, 389f.). Wie man etwas Materielles — als
das z. B. auch Krankheit aufgefaBt wird (s. Thurnwald ,Zauber*) —
entzieht und anderswohin iibertrigt.

Das Mana stréomt nach der Auffassung der Maori von den Gottern aus
und kehrt nach dem Tode zu ihnen zuriick (Best 1924, 1265). Denn diese
besitzen die stirksten Kraftmittel, sich zur Geltung zu bringen. Daher
sucht man auf ein neugeborenes Kind Mana gelangen zu lassen (I13261.).
Die Zeremonie ist nicht ohne Parallele mit #hnlichen Handlungen in
Indien und im alten Babylonien. Sie besteht darin, daB man einen Vogel
fliegen 14Bt, um auf diese Weise mit den Gottern in Verbindung zu
treten. Das Herabbannen von Mana bildet nur einen Teil einer Art
Taufzeremonie, die mit dem Kinde abgehalten wird, wobei ein Priester
mit einem Gehilfen einen umstindlichen Ritus vornimmt, der von vieler-
lei Spriichen und Gebeten begleitet ist. Nachdem der Priester durch
das Aufeianderschlagen von zwei Steinen Donner verursacht und hierauf
iiber die versammelte Menge und iiber das Kind Wasser verspritzt hat,
jedoch ohne damit seinen Kérper nafigemacht zu haben, reicht ihm sein
Gehilfe einen gefangenen Waldvogel (einen miromiro oder einen tata-
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hore). Mit dem Vogel in den Handen ruft er den Namen des Kindes und
ermahnt es, seine Ohren zu o6ffnen, empfinglichen Sinnes zu sein, um
alle hoheren Stufen des Wissens in sich aufzunehmen, wie sie in den
Briidern Rua personifiziert gedacht werden. Hierauf beriihrt er mit dem
Vogel einen Augenblick den Kopf des Kindes und 148t ihn dann fliegen.
Zugrunde liegt moglicherweise der Gedanke, daB der Priester, der be-
reits die Gotter angerufen hatte, iiber das Kind ihr Mana auszugiefien,
mit dem Fliegenlassen des Vogels! in symbolisch vormachender Weise
verspricht, da das Mana nach dem Tode dieses Menschen wieder zu
den Gottern zuriickkehren werde (Best II, S. 16). Wahrscheinlicher
diinkt es mich, da® durch das Beriihren mit dem Vogel das Mana auf
das Kind iibertragen werden soll. Seelische Krafte werden hiufig in
Vogelgestalt gedacht. So wird z. B. nach einem alten indischen Ritus
zur gliicklichen Niederkunft dem Gatten vorgeschrieben, den Unterleib
der Gattin unter Aussprechen folgender Worte zu beriihren: ,du bist
der Befliigelte, der Vogel . .. usw.“, wobei man den Embryo im Mutter-
leib anscheinend beseelen will (éﬁﬁkh. GrhS. I22, nach Arbmann 1927,
S. 1741).

Das Mana ist auch ein Gegenmittel gegen gebrochenes tapu. Wenn
besondere Gefahren drohen, mufl man sich gegen sie durch auerordent-
liche Erfolgsmittel sichern (Best IT, S. 43, 47, 106, 342), und diese be-
stehen in der Verwendung besonderer Krafttriger.

Aus alledem geht hervor, daB Mana nicht Lebenskraft oder Seele
ist, sondern eher, worauf auch schon Tikao und Best hingewiesen haben,
mit persénlichem Magnetismus, Telepathie oder dgl. verglichen werden
kann, Es ist die Kraft der iiberragenden Personlichkeit, deren Analo-
giebild auch in der Naturerscheinung erlebt und auf dem Wege des
Sinnengebundenen Denkens in konkreter Weise symbolisiert
wird, Auch handelt es sich nicht blof um ein ,alter ego“, ein zweites
Ich, sondern vielmehr um ein besonderes in den Menschen befindliches
nFlllidum“, dem die soziale Auszeichnung einer Person zu danken
ist. Die konkreten Formen, in denen das Mana vorgestellt wird, werden
Datiirlich immer mit dem gesamten Gedanken- und Anschauungssystem,
dem Lebens- und Weltbild, dem Mythen- und Sagenbereich des be-
treffenden Volkes, kurz mit seiner Denkart und Geistesverfassung in
Einklang gebracht.

Neuerdings hat Hocart die Aufmerksamkeit darauf gelenkt, daf im
ersten Teil von Mahavansa in der Mitte des 5. nachchristlichen Jahr-

! Von Herrn Prof. Eckhard Unger werde ich darauf aufmerksam gemacht,
daB die sumerischen Zeichen »Vogelé -+ »Bett —  Namen nennen, nbe-
rufen® bedeuten.
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hunderts dem singhalesischen Konig Dutthagamani (zirka 100 v. Chr.)
eine ,,wunderbare Kraft“, iddhi, zugeschrieben wird. Auch andere Herr-
scher Ceylons werden mit dieser Kraft ausgestattet angesehen. In welcher
Weise sie von einem entsprechenden Verhalten gegeniiber den iiber-
menschlichen Méchten in Abhingigkeit gebracht wird, geht aus folgen-
der Betrachtung hervor: ,ein Kénig, der sich richtig verhilt, bekommt
auch Regen in der entsprechenden Jahreszeit. Es ist eine Strafe der
Gotter, wenn der Regen nicht in der gewohnlichen Weise fillt.

Derartige Auffassungen treten bekanntlich in Verbindung mit dem
sakralen Hiuptlings- und Fiirstentum bei den verschiedensten Vélkern
mit solchen Einrichtungen auf (s. Thurnwald 1924—1928:  Hiupt-
ling®, ,,Omen*, ,,Staat, , Zauber**). Der Ausdruck iddhi leitet sich von
(Sanskrit) rddhi = Erfolg, Prosperitit, tibernatiirliche Kraft ab.

Als Beispiel, wie sehr mit dem Erfolg der Gedanke an eine be-
sondere iibernatiirliche Kraft verbunden ist, diene San Cristoval (Siid-
ostl. Salomoinseln). Das Mara, dort mena genannt, kann durch gewisse
Zauberhandlungen, z. B. fiir den Fischfang durch Essen der rohen Leber
eines Bonitofisches vom ersten Fang, erworben werden (Fox, S. 187).
Mena wird auf San Cristoval wie eine Art Substanz oder Fluidum auf-
gefafit, das erteilt und weggenommen werden, auch aufbewahrt, zuriick-
kommen und iibertragen werden kann. Fox (S.251) betont die Ver-
wandtschaft des Wortes mens mit manawa = Atem. Als Quelle alles
mena gilt dort die heilige Schlange figona und in letzter Instanz der
Geist Agunua, von dem aus mena wieder den adaro (Seelengeistern) und
den materiellen Gegenstinden mitgeteilt wird. Das Vorhandensein von
mena wird aber auf dem Wege des praktischen Erfolges festgestellt.
Ein erfolgreicher Krieger gilt als im Besitz von mena. Aber auch all
sein Eigentum ist vollgesogen von mena, so z. B. seine Keule, die dann
aufbewahrt und mit dieser Kraft geladen vererbt wird.

Wir finden somit an sehr verschiedenen Orten mit dem ,Erfolg“
einen Mana-Begriff verbunden. Jedoch liegt die Einwendung nahe, daf
der Sanskritausdruck manas, auf dessen Verwandtschaft mit mang Ho-
cart hinwies, nicht dem polynesischen Wort Mana inhaltlich anzu-
gleichen ist. Immerhin bedeutet manas im Rigveda nach Arbmann
(1927, S.1581#t.) , fiir die Inder der Vedazeit dasselbe wie fiir die home-
rischen Griechen dwpdg, fiir die alten Nordlinder hugr, fiir die Batak
roha” usw., nimlich: ,Ichseele oder bewuBtes Prinzip, das IchbewuSt-
sein, wie dieses sich in der primitiven Vorstellung abspiegelt, den in-
neren Menschen oder den Geist, wie wir es ausdriicken wollen, als Sitz
und Triger von Denken und Erkennen, von Wunsch und Wollen, von
Freude und Schmerz, von Furcht und Tatkraft, von Liebe und HaB.“
Auch Arbmann erinnert, wie das Hocart tut, an die Verwandtschaft
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mit dem englischen mind. Vielleicht ist es am kiirzesten mit ,,mein In-
neres“ zu ibersetzen.

Man ersieht daraus, daf allerdings das polynesische Wort Mana
sich nicht v&llig mit dem vedischen manas deckt. Allein niemand wird
die grofe Ahnlichkeit der beiden Ausdriicke verkennen, die weniger in
ihrer Bedeutung voneinander abweichen als etwa das englische mind vom
mittelhochdeutschen minne = Erinnerung.

Der Inhalt des Mana-Begriffes findet sich jedoch, wie die Unter-
suchungen Hocarts zeigen, auch in der indischen Kulturwelt.

Wenn wir uns vor Augen halten, daB die polynesische Wanderung
nach den neuesten Forschungen etwa zu Beginn unserer Zeitrechnung
irgendwo vom malaiischen Archipel oder der Festlandskiiste des Indi-
schen Meeres sich in Wellen nach dem GroBen Ozean hin verbreitet hat,
so kann uns der Gedanke eines Zusammenhanges von Wort und Begriff
des Mana mit der altindischen Kulturwelt nicht in Erstaunen
setzen.

Nebenbei sei erwihnt, daB wir als Markstein auf diesen Wande-
rungen bereits bei den Batak den Begriff des fondi finden (Radin 1927,
8.273f, Arbmann 1927,S.63.177). Dieses fondi ist eine unpersonliche
Essenz im Menschen, das shnlich wie das Mana von den Gottern stammt,
1hm Leben und Kraft verleiht und in gewissen Kérperteilen, wie dem
Haupte, den Haaren, dem Blut, der Leber, der Plazenta besonders stark
konzentriert ist und sich sogar in eine Mehrheit von ,fondi“ differen-
ziert, je nach den Lebenssymptomen und den Stellen, an denen es sich
manjfestiert; das auch in den Absonderungen des Organismus: dem
Harne, dem Schweif,, dem Speichel vorhanden ist. Es li8t sich wie ein
feines Kraftfluidum auf andere Personen, auf Pflanzen, auf Gegen-
stinde usw., z. B. durch Blut iibertragen. Beim Tode entflieht es aus
dem Korper wie das Mana der Maori und geht in andere Wesen oder
Gegenstiinde iiber, wenn es nicht zu dem Ursprungsort in der Ober-
Welt zuriickkehrt und in dem dort befindlichen fondi restlos aufgeht.
YOI‘ allem wird das tondi aber 1.im menschlichen Schatten materiali-
slert, 2. im Namen eines Menschen, 3. im Glanz, der vom Gesicht
eines gliicklichen Menschen ausstrahlt, und 4.in der personlichen Kraft,
die einer iiber andere ausiibt. Einige Denker der Batak haben sogar
siebenerlei tondi gefordert. Trotz mancher Unstimmigkeiten erinnert das
tondi an den Schutzgeist nordamerikanischer Indianer. Aber wir kon-
statieren gerade unter den 3. und 4. angefiihrten Punkten einen starken
Anklang an die polynesische Mana-Vorstellung (Warneck S. 8ff.).

Arbmann stellt einen Bedeutungszusammenhang des tondi mit dem
vedischen asu auf, das er mit dem Wort ande, and der Nordlinder in
Verbindung bringt (Arbmann 1927, S. 631.). Asu faBt er als eine den
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Menschen belebende, hauchartige Essenz oder Wesenheit auf, als eine
physische und geistige Potenz.

Doch ich glaube, wir miissen versuchen, noch von einer anderen
Seite her das Mana und den damit verbundenen Vorstellungskomplex
uns nahe zu bringen. In Verbindung mit dem sakralen Hiuptling- und
Fiirstentum tritt als wesentliches Element der Gedanke des Erfolges,
der wunderbaren Leistungsfihigkeit auf, die von dem Fihrer und
Organisator der Menschen und dem Lenker des Landes als Ausflul
seiner Stellung als iibergeordneter Persénlichkeit erwartet wird. Es ist,
wie schon gesagt, eine Geisteshaltung, der wir iiberall dort begegnen,
wo eine aristokratische Uberschichtung Platz gegriffen hat, auf deren
Grund ein despotisch-sakrales Fiirstentum sodann errichtet wurde.

In ganz Polynesien herrscht der Glaube, daf die Fiirsten Macht iiber
den Ernteertrag haben. Er ist derjenige, dem die Verantwortung fiir
den Unterhalt des Stammes trifft. Gehen die Dinge gut, so wird er ge-
priesen, gehen sie schlecht, mifirit die Ernte, so wird er dafiir verant-
wortlich gemacht. Die Kausalzusammenhinge werden nicht so scharf
getrennt wie in unserer analysierenden Wissenschaft, sondern —
wie bei allen bequemen, bildhaft beziehenden Denkverfahren — die
Erlebniskomplexe als solche miteinander verbunden (S. Thurnwald,
Primitives Denken). Bei dauerndem Miflerfolg, Auftreten von Stiirmen,
Erfolglosigkeit des Fischfangs und dauernder Nahrungsnot tétet man
einfach den sakralen Fiirsten, in der Uberzeugung, daf sein Verhiltnis
zu den das Schicksal des Stammes leitenden Miachten nicht gut ist, daB
er sich nicht richtig in den Ablauf der Weltordnung, die selbstverstind-
lich zugunsten des eigenen Stammes sich abspielen muB, einzufiigen im-
stande ist. Darin wird letzten Endes seine Schuld erblickt, denn er hat
im Sinne des gekennzeichneten Denkverfahrens ,,die Ubel herbeigefiihrt“,
So hi#lt man sich fiir berechtigt, ihn im Interesse des Ganzen als
sschlechten Fiihrer® zu beseitigen. Diese Beseitigung findet wieder
in Formen statt, die aus der Geistesverfassung und der Vorstellungs-
welt des betreffenden Stammes quellen. Austiihrliche Beispiele datfiir
finden sich etwa in Frazers ,,Goldenem Zweig® (S.3871f, 8174f., 8531f.).
Neuerdings hat Hocart (1927, S. 82if.) auf Grund seiner Unter-
suchungen in Fiji und Ceylon diesen Gedanken schirfer verfolgt. An-
dererseits wird die Organisationsgewalt des sakralen Fiirsten als
etwas Wunderbares empfunden und von da auch seine Beziehung zur
Weltordnung iiberhaupt hergeleitet, die sich in einer Verherrlichung
und Vergéttlichung des Fiirsten oder doch in seinem bevorzugten Ver-
héltnis zu den die Welt leitenden Michten ausdriickt. Aus dieser Auf-
fassung heraus schreibt man ihm die besondere Fihigkeit erfolgreicher
Wirkung zu, denkt sich iiber ihn das Mana ausgegossen.
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Es wurde bereits auf das iddhi der Kénige von Ceylon hingewiesen,
von denen in den Pali-Biichern die Rede ist. Deshalb aber, weil diese
Form archaischer Staatsbildung auch schon in Babylonien vorhanden
war, darf es uns nicht wundern, auch schon dort zu héren, daf ,die
Gerechtigkeit der Konige reichen Ernteertrag herbeifiihrte* (Meifiner
I, S. 65£f.). Bis in den Siiden von Afrika haben sich derartige Auffas-
sungen, vielleicht durch die Wanderung der Hirten verbreitet. Der
Glanz der Batonga-Fiirsten liegt, wie Junod (I, S. 355 ff.) betont, nicht
in einer Entfaltung von Reichtum und #uferem Glanz, sondern in dem
Gedanken, daB das Leben des Stammes von seinem Fiirsten ausgeht,
gerade so, wie die Nahrung des Korpers von seinem Kopf aufgenommen
wird. Man sagt: ,,der Fiirst ist die Erde. Er ist der Habn, dessen Hithner-
hof sein Land ist. Er ist der Stier, ohne den die Kiihe nicht kalben,
ohne jhn ist das Land wie eine Frau ohne ihren Gatten. Er ist der
Mensch im Dorf.* In diesen packenden Bildern, wie wir sie ganz &hn-
lich auch aus dem alten Agypten kennen, wird seine Bedeutung als
Fiihrer gekennzeichnet. Noch schirfer tritt das jedoch in folgenden
Worten hervor: ,,was niitzt es, wenn ein Hund bellt und kein Mensch
da ist, der wagt aus der Hiitte zu gehen und der Gefahr, die droht, be-
gegunet, um die Hyine wegzujagen!“ Hier wird also seine Fiihrer-
schaft in der Verteidigung seiner Gemeinde gefordert. Darum aber
heifit es: ,,ein Klan ohne seinen Fiirsten hat jeden Sinn verloren: er ist
dann tot. Denn wer will ihn zu den Waifen rufen? Da gibt es kein
Heer mebr! Der Fiirst ist unser grofier Vorkimpfer, hinter den wir uns
stecken und von dem wir die Richtschnur unseres Handelns verlangen.”
In dem letzten Satz ist am deutlichsten ausgesprochen, was man vom
Fiirsten erwartet. Die Forderung an seine Organisationsfahigkeit
wird nur restlos verallgemeinert und dementsprechend auch die Mei-
nung von seiner Macht und Wirkungskraft gesteigert. — Bemerkens-
wert ist dabei, wie ein formal richtiges Verhalten gleichzeitig den Aus-
gangspunkt fiir die primitive Moral bildet. ,,Gut* und ,schlecht heifit
in diesem Fall Erfolg oder Erfolglosigkeit. Auch in der Odyssee
(XIX 109ff.) begegnen wir der Auffassung, dafl einem tadellosen Kénig,
der in der Furcht der Gotter iiber die Menschen herrscht und das Recht
aufrechthilt, die schwarze Erde Korn und Weizen bringt, sich ihm die
Biume mit Frucht beladen, die Herden sich fehlerlos vermehren, die
See Fische bringt, sein Volk gliicklich lebt, weil er eine gute Regie-
rung ausiibt.

Allerdings muf man hinzufiigen, daB auch fiir das Alltagsurteil des
naiven Denkens bei uns heutzutage trotz aller Moralphilosophien und
ethischen Forderungen tatsichlich doch immer noch letzten Endes die
Aufstellung dhnlicher Zusammenhiinge entscheidend ist, wenngleich sie
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sich oft in ein umstindliches Rdsonnement verhiillt (vgl. Thurnwald
1928).

Versuchen wir die letztem Ausfiilhrungen zusammenzufassen: Als
eine der Quellen der Mana-Vorstellung wird man iiberhaupt die soziale
Uberschichtung und die Entstehung der sakralen Fiirstenmacht auf ari-
stokratischer Grundlage zu betrachten haben, wie wir sie primir wohl
bei der Uberschichtung und Organisation von feldbauenden Stimmen
durch Hirten bereits seit den iltesten Zeiten in den archaischen Staats-
gebilden von Sumer und Babylonien, von Indien und Agypten usw.
finden (s. Thurnwald: ,Héuptling®, ,Politische Entwicklung®, , Staat").
In einem jeden dieser Gemeinwesen hat sich innerhalb der eigenen Vor-
stellungs- und Gedankenwelt, der Mythen und Legenden und sonstigen
Ansichten auch der Glaube an die wunderbar erscheinende Fihigkeit
der die Gemeinschaft der Stimme organisierenden Fiihrer, sowohl der
herrschenden Schicht wie des leitenden Einzelmenschen herausgebildet,
bleibt jedoch selbstverstéindlich innerhalb der Geistesverfassung und
dem Gedankensystem seines Volkes befangen. Dazu kommt noch etwas.
Mit dem Auftreten dieser archaischen Staatsgebilde entsteht auch eine
Art Nationalgefiihl, das sich iiber alle durch die Organisatoren zu-
sammengefaliten Gruppen erstreckt, wie wir es z. B. auch bei den Maori
betont finden; das jedoch bei Volkern ohne derartige weitausgreifende,
viele Gemeinden vereinigende Verfassung, wie etwa bei Melanesiern Neu-
Guineas u. dgl., fehlt.

Es wurde hervorgehoben, daB ein Zusammenhang zwischen den
Mana-Vorstellungen und #hnlichen Gedankengingen sehr verschiedener
und weit auseinanderliegender Vélker angenommen werden darf. Wie
haben wir uns die Ausbreitung solcher Vorstellungen zu denken?
Dies ist eine iiberaus wichtige Frage, die leider von den allzu mecha-
nisch verfahrenden Vertretern einer orthodoxen Kulturkreislehre ge-
wohnlich aufler acht gelassen wird. Wer oder was ist gewandert, und
wie haben sich die Ubertragungen vollzogen ?

Vielleicht kann man an die Ausbreitung des Islam in Afrika er-
innern. Damit war keineswegs eine Wanderung der Araber als Gesamtvolk
oder eine solche von Volksteilen in groferem Ausmal verkniipft, sondern
nur einzelner Fiihrer, und dieser oft nur von Stamm zu Stamm im Laufe
der Zeit. So wurde tatsichlich auch nur ein verhiltnismifig geringer
Teil der Lehre des Koran, etwa nach dem Sudan, verbreitet. Aber man
darf nicht vergessen, daf gerade in Nordafrika der Islam #hnliche soziale
Verhiltnisse, ja auch dhnliche klimatische und geographische Voraus-
setzungen antraf wie in seiner Heimat. Die Bedingungen waren also
auBlerordentlich giinstig. Nichtsdestoweniger fand auch hier eine An-
gleichung an die ganze Vorstellungswelt des iibernehmenden Volkes statt.



Neue Forschungen zum Mana-Begriff 109

Ahnliches gilt wohl auch fiir die Verbreitung des sakralen Fiirsten-
tums und der mit diesem verbundenen Auffassungen. Die soziale Lebens-
gestaltung begiinstigte zunichst eine bestimmte geistige Einstellung.
Dadurch wurde der Nihrboden fiir Lebren und Ideen geschaffen, die
von fremder Seite her einstromten. SchlieBlich wurde das Resultat in
das Vorstellungsnetz von Welt und Leben eingewoben. Uns, die wir aus
ganz anderen Denksphidren und auBerdem — unvermeidlicherweise —
ziemlich oberflichlich an die inzwischen zu einem inneren Ausgleich ge-
langten Systeme von Sozial- und Geistesverfassung herantreten, uns er-
scheint jedes dieser einzelnen Systeme als etwas in sich Geschlossenes.
Die Gedanken von einer besonderen persénlichen Macht bilden aber
einen mehr oder minder wichtigen Bestandteil aller dieser Auffassungs-
gebiude.

So breitete sich wohl auch die Mana-Vorstellung aus, die bei jedem
Volk in etwas anderer Variante auftritt, weil sie in einem anderen Ge-
dankensystem eingebettet ist. Mit diesem Gedankensystem verschmolzen
verschiedenerlei Auffassungen, wie wir das sahen: bei den Maori z. B.
geht das Mana von der Gottheit Jo aus, auf San Cristoval von der
Schlangengéttin usw.

Die Mana-Vorstellung als solche, die die besondere Kraft der Per-
s6nlichkeit im transzendenten Licht vor Augen fiihrt, ist etwas, das
uns heute indessen auch nicht fremd ist, wenngleich wir ihr eine andere
Deutung geben und eine tiefer auflosende Analyse anwenden. Ein-
fluBreichen Personlichkeiten in Handel, Finanz, Industrie, Politik, Be-
amtentum, Kiinstlern, Erfindern und sonstigen ,,Autorititen®, ja Sports-
leuten — von Potentaten ganz zu schweigen — wird in der modernen
Gesellschaft ein Verhalten entgegengebracht, das bald als Servilitit,
bald als Ehrfurcht gewertet wird, und die betreffenden Menschen sowie
den Kreis, der sie umgibt, mit dem Gefiihl von etwas Besonderem er-
tiillt, von einer auBerordentlichen Macht, von einem Fluidum, das von
ihnen ausgeht — wie man in der Tat in Berichten oft lesen kann.
Dabei soll nicht untersucht werden, wieweit solche Schilderungen be-
griindet oder Phrase sind.

Es haben biologische und physiologische Forschungen, wie sie jiingst
von den Professoren F. Sauerbruch und W. O. Schumann angestellt
wurden, gezeigt, daB jeder Vorgang in lebendigen tierischen, ja pflanz-
lichen Kérpern, jede Fingerbewegung, ja schon jede Gemiitserregung
mit der Erzeugung sehr feiner elektrischer Strome verbunden ist, die
nach der Kérperoberfliche abflieBen. Es haben sich auch verschiedene
Fernwirkungen daraus ergeben.

Unter diesen Umstinden erscheinen Vorginge, wie wir sie von
Hypnotiseuren und Magnetiseuren kennen, das Handauflegen, aber iiber-
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haupt die geistige und seelische Auswirkung von starken Personlich-
keiten nicht mehr als etwas mystisch Vorgestelltes und Unwirkliches,
sondern als etwas durchaus Mégliches, im Realen Vorhandenes.

Es scheint, dal ein nur in geringem Mafie analysierend ver-
tahrendes Denken innerhalb einer ganz andersartigen Vorstellungswelt
dafiir den Mana-Begriff gebildet hat. In jener Welt voller lebendiger
Symbole suchte es etwas ihnliches auszudriicken wie wir heute auf
anderen Wegen und aus einer anderen Geistesverfassung heraus, ob-
gleich auch wir heute noch weit davon entfernt sind, den Schleier zu
liiften, der das AuBierordentliche der Personlichkeit verhiillt.

Es mag angezeigt sein, zum Schlufi den Gedankengang der hier vor-
gelegten Ausfilhrungen zu iiberblicken. Vielleicht kann man ihn unter
folgenden Punkten zusammenfassen:

1. Der Mana-Begriff tritt uns in der Maori-Philosophie als Bestand-
teil des Welt- und Lebensbildes dieses Volkes entgegen.

2. Trotz der starken Betonung des Feuerblitzes miissen wir dessen
Beziehung zum Mana als eine spiter erkliigelte Beziehung zu um andere
Naturerscheinungen kreisenden Gedankenbildern betrachten.

3. Die Verbindung mit dem Feuer- und Ahnenkult sowie die Be-
ziehungen des Mana zur Mythologie sind Ergebnisse einer auf Stufen
héheren Geisteslebens erfolgenden Systematisierung von urspriing-
lich unverbunden nebeneinander bestehenden Gedankenbildern, die iiber-
dies oft aus verschiedenen Volksbestandteilen stammen, aus denen ge-
schichtete Gesellschaften zusammengesetzt sind.

4. Von den Schlacken seiner Verquickung mit anderen Vorstellungs-
bildern gereinigt, erscheint uns das Mana hauptsichlich als eine an die
Person des Menschen gebundene Macht. Doch muf dieses personliche
Mana von der Auffassung einer Seelenkraft im Sinne einer Lebens-
trigerin unterschieden werden.

5. Mana darf auch nicht mit Zauber schlechthin verwechselt werden.
Der Zauberer kann Mana besitzen oder verlieren. Zauber ist ohne
Mana moglich, und Mana involviert nicht Zauber.

6. Im Zusammenhang mit personlichem Ansehen und sozialer Gel-
tung erscheint das Mana als Triger des Erfolges.

7. In dieser Eigenschaft diirfte sich der Mana-Begriff im Anschluf
an die Organisationstidtigkeit von Fiihrern und Fiihrerschichten
ausgebildet haben, deren Uberlegenheit von der anderen Seite bewun-
dert wurde. Der Verlust der Uberlegenheit bedeutet auch Verlust des
Manas.
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8. Darum miissen wir die Entstehung des Mana-Begriffes in Kul-
turen suchen, in denen historisch zum erstenmal Uberschichtungen und
heldenhafte Fiihrerpersonlichkeiten von grofem Ausmaf in Erscheinung
traten, nimlich in den Anfingen der altorientalischen Kulturen.

9. Das personliche Mana hat sich verwandter anderer Erscheinungen
als lebendiger Symbole bedient und diese, wie etwa den Feuerblitz,
Steine u. dgl., mit sich gedanklich verwoben.

10. Je nach der Besonderheit von Land und Volk und der Philo-
sophie, in der Ziige von Mana-Vorstellungen enthalten sind, tritt die
Firbung des Mana-Begriffes in zahlreichen Varianten auf.

11. Die im Mana zutage tretende Auffassung von einem besonderen
yFluidum® des Mana-Trigers, der Personlichkeit, braucht keineswegs
als bloB philosophische Konstruktion gedeutet zu werden, sondern es
ist moglich, daf diesem Fluidum eine Wirklichkeit entspricht in Gestalt
von Stromungen animalischer Elektrizitit. Vielleicht haben wir es
nit Erfahrungen zu tun, die eine andere Zeit mit anderen Gedanken-
bildern ausdriickt.

12. Nicht alle Auffassungen menschlicher Abhiingigkeit von iiber-
natiirlichen Kriiften kénnen in den Mana-Begriff geprefit werden, wie
Marett es versuchte. Die in den Kulturen der amerikanischen Indianer
auftretenden Vorstellungen von in Gegenstinden, Naturobjekten oder
Naturerscheinungen zur Wirksamkeit gelangenden iibermenschlichen
Kriften decken sich nicht mit dem Mana-Begriff der Maori und deren
Schwester- und Mutterkulturen. Einen Ansatz zum personlichen Mana
kann man nur in beschrinktem Ausmal bei den Begeisterungszustinden
der amerikanischen Indianer finden, Wahrscheinlich hat der Mana-Be-
griff urspriinglich in den Kulturen, innerhalb deren er entstanden ist,
an solche Zustdnde angekniipft. Jedoch diirfte er erst im AnschluB an die
Uberschichtung von Feldbauern durch Rinderhirten in den Mutter-
kulturen, aus denen er stammt, zu der eigentiimlichen Ausgestaltung
gelangt sein, wie wir ihn in den Veden und schlielich auch bei den
Maori finden.
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TIRAWA, DER HOCHSTE GOTT DER PAWNEE
VON RICHARD DANGEL IN WIEN

Die Bedeutung Tirawas, des hochsten Wesens der Pawnee-Konfs-
deration von Nebraska, liegt nicht darin, daf uns in ihm ein Hochgott
der Urkultur entgegentrite; denn davon sind die Stimme, deren
Pantheon seine erhabene Gestalt kront, mit ihrem Maisbau, Mutterrecht
und Menschenopfer einerseits, ihrem Gestirnkult und ihrer hochentwik-
kelten Ritualsymbolik andererseits weit entfernt. Aber seine Gestalt un-
terscheidet sich von vielen anderen Hochgottern dadurch, daf sie nicht
wie diese fiir das wirkliche religiose Leben tot ist; seine Verehrung be-
gleitet lebendig alle bekannten Phasen der Geschichte der Pawnee.
Auch ist der geistige Gesamtbesitz dieser Indianer gut bekannt; so dab
es vielleicht mdglich ist, die Natur und das Werden eines Hochgottes
hier besser zu durchschauen als anderswo.

I. KRITISCHE VORBEMERKUNGEN!

Die giinstige Quellenlage erlaubt uns, drei Klippen zu umschiffen,
die am Anfang einer #hnlichen Untersuchung liegen: die erste ist die
Frage, was an der Gestalt des Hochgottes alt und urspriinglich und was
jung und fremd ist; die zweite ist, ob Unterschiede in seiner Geltung
und Auffassung bei den einzelnen Stimmen vorhanden sind; und die
dritte, ob solche Unterschiede auch innerhalb der einzelnen Gruppen
erscheinen.

! Beniitzte Literatur:
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1. DER EINFLUSS CHRISTLICHEN DENKENS

So ziemlich alles, was wir von den religidsen Anschauungen der
Pawnee wissen, wurde in den zwei letzten Dezennien des neunzehnten
Jahrhunderts aufgezeichnet, zu einer Zeit also, da diese Indianer schon
aus ibrer urspriinglichen Heimat nach Oklahoma versetzt waren (1874);
die wichtigen Werke von Dorsey lassen die Spuren von Geistertanz-
Bewegung und Pejote-Kult (um 1892) erkennen; aber der michtige
EinfluB der christlichen Zivilisation hatte schon lange vorher sein Werk
begonnen. Schon im Vertrag von Ft. Atkinson (1825) anerkannten die
Pawnee die Oberhoheit der Vereinigten Staaten; 1834 begannen die
Presbyterianer John Dunbar und Samuel Allis ihre Missionstitigkeit; die
1844 begriindete Missionsstation wurde drei Jahre spiter wieder auf-
gelassen. Die friedlichen Beziehungen, in denen diese Indianer wihrend
des ganzen Jahrhunderts mit den Weiflen standen, zeigen sich darin,
daB viele ihrer Krieger als Kundschafter in fremden Diensten, auch ge-
gen andere Indianerstimme, kiimpften; beriihmt war das Korps des Major
Frank North, den seine Krieger durch den Namen Panilesharu, ,,Pawnee-
h#uptling”, ehrten. Der Hiuptling Comanche Chief, der 1888 starb,
schickte seine Kinder an eine stliche Schule (5:44); Little Warrior,
der einen Skalp dem Tirawa opferte, war an einem westlichen College
erzogen worden (5:79); in solchen Leuten muB natiirlich die fremde
Gottesvorstellung auf die heimische gewirkt haben. Wenn bei Grinnell
die Pawnee erzihlen: ,Alle Menschen, wo immer sie leben — alle In-
dianer, alle weifien Minner, alle Mexikaner und alle schwarzen Minner
— rauchen und beten zu Atius Tirdwa* (5:354), ist die Gleichsetzung
des eigenen Gottes mit dem fremden mit Hinden zu greifen. Dieser
Synkretismus hat Grinnells ganze Auffassung von Tirawa gefirbt; die
Bezeichnung ,,Spiritfather* (5 : 271) ist so unindianisch wie méglich. Im
einzelnen sind als Anpassungen an urspriinglich fremde Ideen aufzu-
fassen: die Vorstellung, daB die guten Toten zu Tirawa gehen; die Ent-
riickung von Visiondren zu Tirawa in seine Himmelswohnung; und die

8. George A. Dorsey and A. L. Kroeber Traditions of the Arapaho (Chicago
1903) Field Columbian Museum, Publ. 81, Anthrop. Series, Vol. V.

9. Alice C. Fletcher Glimpses of Childlife among the Omaha Tribe of Indians
Journal of American Folk Lore 1 (1888) p. 115ff.

10. Handbook of American Indians North of Mexico.

11. Walter McClintock The Old North Trail, or Life, Legends and Religion
of the Blackfoot Indians London 1910.

Zitiert wird diese Literatur nur durch die Nummer dieses Verzeichnisses und
dahinter die Seitenzahl, also z. B. b:44 bedeutet: Grinnel Pawnee Hero Stories
S. 44.
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allmihliche Verdringung anderer gottlicher Wesen durch Tirawa aus
Funktionen, die ihnen, nach allen guten Quellen, von rechtswegen zu-
stehen.

Grinnells Pawnee sprechen, wenn sie gegen die Erde hin rauchen,
die Worte: ,,Vater der Toten, du siehst uns“; das bedeutet, dah die
Erde Tirawas Boden ist. ,,Wir glauben, daB wir nach dem Tode mit
Tirawa droben im Himmel leben werden. Alle werden dort leben und
gliicklich sein; aber ein Dieb, der andere im Lager bestiehlt, oder ein
Schlechter, stirbt, und damit ist es aus mit ihm. Er geht in den Boden,
und lebt nicht wieder auf. Ein Grund, warum wir dies glauben, ist, dab
Wwir im Traum des Schlafes oft diese Dinge sehen. Wir sehen uns selbst
bei Tirawa* (5:855). Bin junger Skidi stirbt und wandert ins Geister-
land, wo er Tirawa in Gestalt eines Goldadlers, von Blitzen umgeben,
sitzen sieht; er trifft seine toten Verwandten und kehrt wieder ins Land
der Lebenden zuriick (1:69ff.). Die Indianer, die iiber die Lehre der
Priester lachen, daf Tirawa auch fiir die Toten sorgt (1:79), werden
Grund dazu gehabt haben; denn die alte Lehre kann héchstens gewesen
sein, daB Tirawa ausnahmsweise Tote aus dem Jenseits zuriickkehren
laft (1:76), aber ohne daf er selbst Totenherrscher ist. Denn er wohnt
im Mittelpunkt im hochsten Himmel (1:8); das Totenland liegt aber im
Siiden; wenn jemand stirbt, wird er vom Nordstern aufgenommen und
auf der Milchstrafe nach Siiden geschickt, wo der Siidstern, der ,Stern
der Toten®, ihn empfingt (1:57; 1:19; 4:12). Tirawa selbst hat den
,,Spiritstar* nach Siiden gestellt (1:4). In der Symbolik bedeutet Siiden
soviel wie Tod (2:298, 374); der Siidstern wird dereinst die Welt ver-
nichten (2:134; 4:121f.). Statt einer Scheidung des Totenschicksals
nach ethischen Kategorien findet sich urspriinglich eine solche nach so-
zialen Gesichtspunkten: Die Toten wohnen im Jenseits familienweise
beisammen (1 :342 u. 8.); es gibt dort einen Weg, auf dem nur Hiupt-
linge wandern (1 : 70), und einen solchen, auf dem nur Krieger wandern
(1:70); dies ist der linke, blutig gefirbte Arm der MilchstraBenverzwei-
gung. Krieger wandern auf der schmalen Strafle, Frauen oder die an
Alter verstorben sind, auf der breiten (1:57; 4:12ff.).

In der alten Zeit wohnt Tirawa ungesehen und erhaben im hichsten
Himmel; der Knabe, der jenseits des ersten Horizontes das Haus der
vier ,Gotter des Westens® erreicht, ist zwar in ,Tirawas Haus“; aber
ihn selbst bekommt er nicht zu sehen (2 : 971f.). In neuerer Zeit ist er
fir Ekstatiker leicht erreichbar (1: 69ff.); einem Indianer, der zu ihm
entriickt wird, erscheint er als ein Mann, der in der linken Hand den
Bogen, in der rechten wilden Salbei hilt; er gibt ihm die ,,roten Bohnen
aus dem Siiden* (Pejote) mit, damit auch die anderen Menschen ihn be-
suchen konnen (2:383).

B*
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Auch in den &lteren Geschichten von der Stiftung von Medizinbiin-
deln und T#nzen durch die Tiergotter der Erde erscheint Tirawa als
theoretischer Oberherr; aber meist wird hochstens ausgesagt, daB er den
Tieren die Kraft oder Erlaubnis dazu gegeben hitte; iiber die weit-
gehende Selbstindigkeit der niederen Gétter wird noch zu reden sein;
hier bemerken wir, daf der Indianer, ohne theoretisch die Macht oder
Ubermacht anderer Wesen abzustreiten, doch mit seinem ganzen Herzen
an dem Wesen hing, durch das gerade er Anschlufi an die iibernatiir-
lichen Michte dieser Welt erhalten hatte; das Unterpfand seiner Begna-
dung, das ,Biindel®, enthielt fiir den spottischen Weilen nur Federn,
Vogelbilge und anderen Kram, fiir ihn aber war es das Heiligste auf
der Welt; und ein Bestandteil des Biindels war auch die Geschichte
seiner Entstehung. Es muf daher aufs hochste auffallen, wenn bei
Grinnell an mehreren Stellen von den Tiergottern anléflich der Stiftung
ihrer Ténze geradezu Propaganda gegen sich selbst gemacht wird; man
diirfe sich nur in Kleinigkeiten an sie wenden, in wichtigen Dingen aber
an Tirawa (5:117#f., 126),

AuBerdem lift sich durch Vergleich mit anderem Material nach-
weisen, dab in vielen Fillen bei Grinnell ein unbestimmter Tirawa fiir
ein anderes, sehr bestimmtes Wesen eintritt; z. B. werden die Opfer, die
man in das tiefe Loch am ,Tierhaus“ von Pa’howa hineinwarf, natiirlich
nicht dem Tirawa (5:359), sondern eben den , Tierg6ttern“ dargebracht;
der Bir, der sich auf Tirawa als Spender seiner Macht beruft (3 :125),
erscheint in allen anderen Versionen dieser Geschichte als ,Sohn der
Sonne®, von der er seine Kraft bezieht (z.B. 1:189, 343; 2:3381f.);
dieser Sachverhalt blickt auch noch bei Grinnell hervor, indem der
Bir seine Zauberkraft erst erhilt, wenn ,,Vater Sonne“ erscheint (5:124).
In zahlreichen Geschichten hat der Bir sein Heim immer in der Nihe
von Zedern; dafl die Zeder aber mit Tirawa zu tun hat, steht nur bei
Grinnell (5:126); sonst hat sie immer nur mit dem Biren zu tun
(2:355). Sowohl bei Grinnell (5:67ff) als bei Dorsey (1:1991t.)
findet sich die Geschichte von den auf einem Berg vom Feinde einge-
schlossenen Kriegern, die ihr Fiihrer, unter Beistand eines géottlichen
Wesens, in der Weise rettet, dab sie sich an zusammengekniipften Seilen
vom Felsen herablassen; bei jenem ist es Tirawa, der angerufen wird
und durch eine Stimme Rat erteilt, bei diesem aber die Mond- oder
Spinnenfrau, die durch ihre Natur zu dieser Aufgabe vorherbestimmt
ist; sie hilft ja auch am Anfang der Dinge, die ersten Menschen auf die
Erde zu bringen (1:351/2). Die Angabe, daf das Menschenopfer beim
Ritual des roten Morgensterns dem Tirawa dargebracht wurde, der
dariiber immer sehr erfreut gewesen sei (5:367), ist alt; denn hier er-
scheint Tirawa nur als Oberherr, der auch nach allen anderen Quellen
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das Opfer fir den Morgenstern verlangt und billigt. In den anderen
Beispielen jedoch handelt es sich um eine Verdréngung der niederen
Gotter durch Tirawa, der nicht mehr als Oberherr eines Pantheons er-
scheint, sondern nach fremdem Vorbild der einzige Gott zu werden
beginnt.

2. DIE GELTUNG TIRAWAS BEI DEN EINZELNEN STAMMEN

Die vier Pawneestimme, die in spiterer Zeit im Tale des Platte
River (Nebraska) saBen, gruppierten sich so, da die Skidi am weitesten
gegen Nordwesten safien und als ,up stream people* den drei anderen
Stimmen gegeniiber ein selbstindiges Ganzes bildeten; ihr Ritualwesen
ist ganz besonders entwickelt, und sie betrachten sich eher als Verwandte
der Arikara denn als solche der iibrigen Pawnee. Diese, politisch und
kulturell enger verbunden, wohnten als .,down stream people” weiter
ostlich: zuerst die Kitkehahki, dann die Chaui, und am weitesten gegen
Osten die Pitahauerat.

Diese drei Stdmme sind durch Ubernahme von Ritualen und beglei-
tenden Ursprungsgeschichten (2:8) den Skidi dhnlicher geworden als
sie es frither waren; selbst das nicht allzu reiche Material, das iiber ihre
religitsen Verhiltnisse vorliegt, erlaubt den Schluf, daB Tirawa bei ihnen
nicht ganz die Geltung hatte wie — spiter — bei den Skidi.

Nach Grinnell waren die Kawarakish die einzigen Pawnee, die den
Tirawa nicht verehrten; ,ihre Verehrung richtete sich gegen Westen“
(5:358). Wir haben eine Geschichte von den ,vier Gottern im Westen®,
die zu einem Altar gehorte, der urspriinglich im Besitz der Kawarahkis
war (2:191f.); hier wird geschildert, wie die ersten Menschen von den
vier westlichen Gottern Maissamen und Biiffel bekommen; ,,darum bringen
die drei Banden der Pitahauerat, Chaui und Kitkehahki ihr erstes Opfer
den vier Gottern dar, die im Westen stehen, anstatt dem Tirawa ein
Opfer darzubringen. Anderswo wird folgender Unterschied zwischen
den drei Stimmen gemacht: Die Pitahauerat (die hier als urspriingliche
Bandff gelten) kennen die heiligen Dinge, die sich auf Tirawa beziehen,
und sind ,Tirawas Volk", von ihm sichtbar begiinstigt; die Chaui stehen
ux'lter der Obhut der himmlischen Gotter, verkehren aber auch mit den
Tlergﬁ.ttern der Erde, von denen sie iiber die Heilkriuter belehrt wer-
den; die Kitkehahki haben das Wissen von den iiber das Land verstreuten
»Steinen“ (besonders Meteoren); in ihren Biindeln haben sie solche Stein-
gotter, diese sprechen zu den Leuten im Traum und tun fiir sie dasselbe,
was Tirawa fiir die Seinigen tut: sie geben ihnen Ruhm vor allen Leuten
(2:280).

Die Kawarahkis waren eine Bande der Pitahauerat (5:358; 2:321);
aber es spricht einiges fiir Dorseys Annahme, da auch die urspriing-
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liche Gruppe, aus der durch Absplitterung die drei Stimme entstanden,
so hieB (2:8).

Die Nachrichten besagen natiirlich nicht, daf Tirawa bei den Kawa-
rabkis nicht bekannt oder ohne Verehrung war; aber sie besagen, daf
seine Verehrung nicht iiberall die gleiche war; in Fillen, wo bei den
Skidi er als Herr des Himmels niederen Gottern befiehlt, den Menschen
Biiffel oder Mais zu senden, und daher als eigentlicher Spender verehrt
wird, treten anderswo diese ,niederen Gotter” mit viel grsBerer Selb-
stindigkeit auf. Nun sind die vier Gotter des Westens auch bei den
Skidi zusammen mit der Abendsterngtttin die Gotter, durch die Tirawa
den Menschen Biiffel und Mais schickt; sie sind die Bringer der Frucht-
barkeit, ohne die der Mais nicht gedeiht, und die Abendsterngdttin ist
eine typische Maisgottin. In den aufgezeichneten Mythen der Pawnee
spielt der Mais eine griBere Rolle als der Biiffel; in alter Zeit, als sie
weiter im Siiden wohnten, muB der Mais eine noch griBere Bedeutung
gehabt haben. Die alte Maiskultur erscheint nun bei den ,down stream
people” reiner als bei den Skidi, die sich am meisten an die Biiffel-
jagdkultur angepaBt haben; aber auch die Skidi erzihlen noch von
einer Zeit, wo man Mais hatte, aber keine Biiffel jagte (1 :115); auch
das Brandopfer des Hirsches, wie es bei den &stlichen Pawnee immer
noch hiufig war, mub &lter sein als das des Biiffels, das vor allem fiir
die Skidi typisch ist; die Verdringung des Hirsches als Nahrungstier
und daher als Opfertier mit dem allméhlichen Vordringen in die Biiffel-
Area 138t sich auch in den Mirchen erkennen; hierher gehért der Streit
zwischen Hirsch und Biiffel, wessen Fleisch als Opfer besser zu ver-
wenden sei (1:276; 2:215), und die Konkurrenz zwischen der Biiffel-
frau und der Hirschfrau in dem bekannten, weit iiber die Pririe gewan-
derten Mirchen (z.B. 1:280). Wir konnen also annehmen, dab die ein-
fachere Kultur der drei 6stlichen Pawneestimme einen dlteren Zustand
der Skidi darstellte; es wird daher wahbrscheinlich, daB auch bei diesen
in manchen Ritualen, wo spiter die eigentliche Verehrung dem Tirawa
galt, die niederen Goétter — vor allem die mit dem Mais zusammenhiin-
genden Wesen — urspriinglich grofiere Bedeutung und Selbstindigkeit
hatten.

In der Tat finden wir auch noch bei den Skidi Uberlieferungen, die
sich in dieser Weise deuten lassen. In einer Schopfungsmythe heibt es,
daB die Leute des Zentraldorfes, dessen Bevolkerung sich zuletzt von
Tirawa herleitet, die Dorfer ringsum, deren Bewohner und heilige Biindel
von den niederen Gottern gemacht wurden, einluden, um die groBe
Biindelzeremonie im ,Zentraldorf“ vorzunehmen, wo Tirawas Schopfer-
titigkeit symbolisch dargestellt wird (1:10ff). Die Einladung wird
iiberall angenommen, nur zwei Dérfer weigern sich, ihr zu folgen; das
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eine Dorf ist nicht genannt, das andere ist das der Skirirara; dieses
hatte ein Biindel, in dem der Schiédel eines Wolfes war; dieser Schidel
hief ,,Paxskawahar* (Head—Ready-to-Give); mit Hilfe einer Zeremonie
,riefen® sie die Biiffel herbei; sie nahmen daher an der Zeremonie im
Zentraldorf nicht teil.

Die Skirirara, in deren Namen der ,,Wolf“ steckt (skiriks), sind die
Bande, von der die ganze Gruppe den Namen Skiri (= Skidi) bekommen
hat; und aus der Nachricht iiber sie scheint wenigstens zu folgen, daf
die einzelnen Banden sich nicht in der gleichen Weise von Tirawa ab-
hingig fiihlten. Aus der weiteren Angabe, daf ihre Erdhiuser den Ein-
gang im Westen hatten, ist auch auf eine grofere Selbstindigkeit der
im Westen wohnenden Mais- und Fruchtbarkeitsgotter zu schlieBen;
denn auch in den anderen Fillen, wo gesagt ist, dafl man nicht dem
Tirawa opfert, sondern den Gottern des Westens, findet sich diese Nach-
richt von den Hiusern, die nach Westen schauen (2:19, 279). Soweit
man weiB, lag der Eingang der Erdhduser aller Pawneestimme, wie all-
gemein auf der Pririe, gegen Osten; ein nach Osten offenes Haus setzt
auch die Verteilung der Gotter sm Himmel voraus, wie wir sehen wer-
den; wir werden daher annehmen miissen, daB es sich hier um Hauser
handelt, die fiir bestimmte Zeremonien errichtet wurden, eben zur Ver-
ehrung der im Westen sitzenden Mais- und Fruchtbarkeitsgdtter. Dal
damit das ,,domformige Grashaus“ der siidlichen Caddostimme mit seinen
vier (oder zwei) Tiiren nach den Himmelsrichtungen gemeint sei, ist
nicht wahrscheinlich, obgleich méglicherweise die Pawnee solche Hauser
in alter Zeit hatten (2:42).

3. DIE GELTUNG TIRAWAS INNERHALB DES EINZELNEN
STAMMES

Der einzelne Stamm zerfiel in eine Anzahl Dérfer, deren jedes ein
heiliges Biindel hatte, das fiir die Zeremonien, die das allgemeine Wohl
des Dorfes bezweckten, verwendet wurde; also vor allem bei den Mais-
riten und anliBlich der gruppenweise unternommenen Jagd auf Hirsche
oder Biiffel. Die Bewohner galten als Nachkommen des urspriinglichen
Besitzers des Biindels; dieses selbst wurde von einem der himmlischen
Sterngdtter gegeben. Mit dem Biindel geht die Geschichte seiner Stiftung;
diese ist also eine Schépfungsgeschichte; sie ist je nach der Art des
Biindels gefirbt; bei voller Anerkennung der Oberhoheit Tirawas wird
doch die Rolle des Gottes herausgestrichen, von dem das Biindel stammt;
daher spielt in den verschiedenen Schopfungsmythen z. B. der Morgen-
stern bald eine geringere (1:3ff.), bald eine grobere Rolle (2:172);
gelegentlich heifit er sogar ,Hauptling aller Gotter des Himmels“, von
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dem riithmend. hervorgehoben wird, dafl er allein von allen Géttern ein
Menschenopfer bekommt (2:175).

Bei der Zeremonie, die mit dem einzelnen Biindel verbunden war,
wurde Tabak nach den verschiedenen Weltpunkten (gewshnlich sechs —
die Kardinalpunkte sowie oben und unten) geblasen; die Reihenfolge
dieses Rauchopfers war fiir jedes Biindel eine verschiedene (3:48), je
nachdem, welcher Gott als Spender des Biindels verehrt wurde. Wir
kennen geniigend Fille, in welchen nicht Tirawa es war, der zuerst
durch die Pfeife geehrt wurde; z.B. werden in einer Kitkehahki-Zere-
monie zuerst die vier Gotter des Nordens mit Rauch bedacht, dann erst
Tirawa; und dies, obgleich darin dargestellt wird, wie Tirawa das Land
aus dem Wasser erscheinen lief; der Grund ist eben, daf die Zeremonie
zu Ehren der vier Gotter des Nordens abgehalten wird (2:281f.).

Besonders betont ist die Stellung Tirawas natiirlich, wenn sich die
verschiedenen Dérfer mit ihren Biindeln gemeinsam an einer grofien
Zeremonie beteiligen, die Tirawas Weltschopfung darstellt, wie es in
einer Skidimythe schén geschildert wird (1:10ff.); die verschiedenen
Biindel liegen dabei in derselben Stellung wie ihre Stifter, die Stern-
gdtter, am Anfang der Dinge mit Tirawa zu Rat gesessen sind; das
wZentraldort“, das den religiosen und urspriinglich auch politischen Mittel-
punkt bildet, ist ,Tirawas Dorf“; es vertritt den Himmelshauptling, den
der Kreis der Gotter umgibt. Der Hiuptling dieses Dorfes hat Macht
pahnlich wie Tirawa“ (1:13). Bei den Skidi lag die Hegemonie in den
Hiénden einer Zentralgruppe von fiinf Dérfern, von denen vier, nach den
Kardinalpunkten geordnet, die politische Leitung ausiibten, wihrend das
fiinfte, westlich davon gelegene Dorf in religiser Hinsicht fiihrte. ,,Die
Altare der vier fiilhrenden Dérfer wurden uns von den vier herrschenden
Sternen gegeben; sie stellten diese Sterne dar, welche die Menschen be-
hiiten und regieren. Der Altar des Dorfes im Westen wurde von Tirawa
gegeben, der iiber allen Sternen ist und herrscht; und darum steht dieses
Dorf iiber allen anderen Déorfern, die von den Sternen herstammen*
(4:15). Wir werden spiter noch ausfiihrlicher darauf zuriickkommen.

Das einzelne Dorf selbst zerfiel, dem Range nach, in Hiuptlinge
(gewshnlich vier), von denen einer, dessen Stellung erblich war, den
Vorsitz fiihrte; ihm zur Seite standen die ,,Tapferen, gewohnlich vier,
die die Lagerpolizei ausiibten; darauf kamen die ,Priester, dadurch
von den ,Medizinménnern“ unterschieden, daf sie die Kenntnisse hatten,
die zur Ausfiithrung der mit dem heiligen Biindel des Dorfes verbundenen
Zeremonien befihigten, wihrend die nichste Gruppe, die der Medizin-
minner, sich auf Krankenheilung, Taschenspielerei und Schadenzauber
verstand; sie besaBen individuelle ,,Medizinbiindel*, die gew&hnlich nicht
von den Himmelsg6ttern, sondern von den Tiergsttern hergeleitet waren,
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und gruppierten sich hiufig in ,Medizin-Gesellschaften”; darauf kamen
die ,Krieger*, die Besitzer der sogenannten ,Kriegsbiindel“, die gewdhn-
lich noch einen engen Zusammenhang mit dem offiziellen Dorfheiligtum
verraten; zuunterst kamen die iibrigen Leute, die unfihig waren, sich
Ansehen durch Tapferkeit, Besitz oder Visionen zu verschaffen.

Die Stellung der Priester ergibt sich aus ihrem Verhiltnis zum Dorf-
biindel ; iiber die Hauptlinge und die Medizinminner wire einiges zu
sagen.

Die Hiuptlinge — besonders der regierende — sind das irdische
Abbild Tirawas (1:13); seine Bemalung bei der Ubernahme seines
Amtes ist symbolisch fiir Tirawa (1:338); er muB klug und friedlich
das Dorf leiten; der Krieger, der den Kampf liebt, taugt nicht zum
Hiuptling (1:351); wihrend der Medizinmann die Miichte der Erde ver-
tritt, steht der Hauptling fiir die Macht des Himmels, fiir Tirawa (1:185);
die Stiftung der ,,Chief’s Society" wird auf Tirawa zuriickgefiihrt (2 :123);
daneben wird sie vom Polarstern abgeleitet, der den Vorsitz iiber den
»Rat der Hiuptlinge* fiihrt, wie ein kreisformiges Sternbild heifit (3 : 234):
»Die Mitglieder dieser Gesellschaft tanzen und singen nicht, sie reden
ruhig und versuchen Sternen zu gleichen, besonders dem Polarstern,
dem ,,Stern, der sich nicht bewegt“ und dessen Untergang den Welt-
untergang nach sich zieht (2:136); auch sonst findet sich die Angabe,
daB die Hauptlinge vom Nordstern (1:4) geweiht werden; Tirawa selbst
nennt ihn ,Hiuptling aller Gotter, die am Himmel stehen, und der iiber
sie wacht* (1:4).

Natiirlich heift das nicht, daf alle Hiuptlinge etwa ausschlieBlich
oder nur mit Vorzug den Tirawa verehrten; wir finden genug Geschichten,
daB ebensogut andere Gotter einen Menschen zum Hiuptling empor-
heben konnen; iiberhaupt muf ein fir allemal betont werden, daB es
wohl kaum einen Indianer gab, der nur den Tirawa verehrte, wie auch
nur wenige, die ihn iiberhaupt nicht verehrten; man verehrte ein Pan-
theon, in dem die oder jene Gestalt besonders betont war.

Die Medizinminner, deren Krifte, Wissen und Biindel sich gewhn-
lich von den Tiergottern der Erde herleiteten, standen dadurch in einem
zunehmenden Gegensatz zu dem Ritualwesen der alten Gestirnbiindel,
denen sie zunehmende Konkurrenz machten. Dieser Gegensatz, der oft
natiirlich gar nicht bewubt war, tritt scharf pointiert in einer kleinen
Geschichte hervor: Der Hiuptling wurde geschaffen und mit einem hei-
ligen Biindel auf die Erde gesetzt; er sollte Tirawa darstellen. Darauf
wurde der Medizinmann geschaffen; er bekam auch ein Biindel und sollte
die Gotter der Erde darstellen. Eines Tages stritten die beiden iiber
ihre Krifte. Der Hiuptling sagte: Ich vertrete die Macht von droben;
wenn ich den Donner rufe, kommt er, und der Blitz wird dich erschlagen.



122 Richard Dangel

Der Medizinmann erwiderte: Wenn ich sagte: Moge ein Stock dich ver-
letzen, wiirden die Gotter der Erde mich horen. — Am Nachmittag zog
ein Gewitter iiber das Dorf; der Blitz erschlug den Medizinmann. Einige
Tage spiter iiberschritt der Hauptling einen Bach; ein von Bibern spitz
genagter Stock durchstach ihn; er starb (1:185).

Obgleich die Macht der Tiergdtter moglichst herausgestrichen wird
und sie immer selbstindiger werden, leugnen die Medizinménner im all-
gemeinen nicht die Oberhoheit der Himmelsmichte; aber diese Aner-
kennung kann ganz theoretisch werden; die gefiihlsmifige und praktische
Frommigkeit hingt an dem Wesen, von dem man Macht empfangen hat.
In alter Zeit erscheint Tirawa nicht dem Suchenden; man kann ihn nur
um Visionen niederer (Gtdtter bitten. Man ergibt sich jedem Wesen, das
sich aus Mitleid mit dem Suchenden offenbart: Ein Knabe blickt zum
Himmel auf und spricht: ,,Du, der du alles gemacht hast, du siehst, daB
ich demiitig im Geist bin; du hast Gotter in den Himmel und auf die
Erde gesetzt. Ich ergebe mich nun der Sonne oder jedem anderen Gott,
der willens ist, mich zu erfassen* (1:104). Und wen der Gott erfaBt
hat, der hilt ihn mit seinem ganzen Herzen fest; fiir sein Gefiihl ist er
der Gott; wie gleichgiiltig auch dieser Gott anderen Leuten mit anderen
Visionen erscheinen mag, an ihn wendet er sich mit einer ganz eigen-
tiimlichen Intensitit des Gefiihles:

Mein Grofivater, ich habe mir sieben Stiicke Fleisch aus meiner Hand
geschnitten, hére mich mit deiner zarten Gnade! Mein Leben, und das
meiner Verwandten und Freunde, mége verlingert werden; und fiihre
mich zu Wohlstand und Zufriedenheit! Moge ich wihrend des Tages das
Wobhlwollen eines jeden gewinnen, mit dem ich in Beriihrung komme;
im Schlaf der Nacht moge ich vor Not und Schaden beschiitzt sein; und
mége ich das siife Wasser trinken, das von dir ist; wo immer ich Wasser
trinke, moge es rein und heilsam sein, fiir mich und meine Verwandt-
schaft! Habe Mitleid mit mir! Gedenke meiner in meinen Néten, und laB
meinen Samen sich vermehren, nach deinem Willen, wenn es méglich
ist! Erhére meine ernste Bitte!

Dies ist ein (ebet der Arapaho, etwas gekiirzt; und an wen ist es
gerichtet — an den hochsten Gott im Himmel? Nein, an die Wasser-
schlange (8:138/9).

Gelegentlich werden Leute erwihnt, die nicht an Tirawa glauben
(1:79); hier diirfte es sich um Zersetzungserscheinungen unter dem
Einfluf} der weillen Zivilisation handeln. Wenn die Riesen, deren Knochen
man auf der Pririe findet (offenbar fossile Saurier), von Tirawa ver-
nichtet werden, weil sie nicht an ihn glauben, d.h. ihn verspotten (z. B.
1:28), so ist dieser Unglaube natiirlich als iibersteigertes Kraftgefiihl
aufzufassen.
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Damit hiitten wir einige Ma@stibe zur Beurteilung der Uberlieferun-
gen iiber Tirawa gewonnen; diesem selbst wenden wir uns nun zu.

II. TIRAWA
1. TIRAWA, HERR DER TIRAWAHUT

»Im Anfang war Tirawahut; und H#uptling im Tirawahut war Ti-
rawa, der Allmichtige, und um ihn saBen die Gotter im Rat. Da sagte
ihnen Tirawa, wo sie stehen sollten. So beginnt eine Mythe der Skidi
(1:8); und Dorsey erklirt Tirawahut als, The Universe-and-Everything-
Inside“; aber er sagt, daB keine wortliche Ubersetzung des Wortes zu
erzielen war (1:329). Dem Sinn viel niher kommt meines Erachtens
Mrs. A. C. Fletcher, die das Wort als ,,Circle of the lesser Powers*
auffaBt (3:20, 38, 46, 275); es sind die Gotter, die um Tirawa im Be-
ratungskreis sitzen, ehe sie als Sterne am Himmel stehen. Da ich keine
befriedigende Ableitung des Namens in den Quellen fand (3:275), habe
ich versucht, selbst eine zu finden, die ich mit der Bitte um Nachsicht
den Kennern der Pawneesprache unterbreite: Ich halte das Wort fiir
identisch mit ti-rau’-i-hiit ,they are sitting* (5:415); die Form bezieht
sich auf belebte Wesen. Diese Ableitung wiirde dem Sinn des Wortes
vollig gerecht werden; es ist der Kreis der Gotter, die um Tirawa sitzen.
I und a wechseln in der sprachlichen Wiedergabe von Pawneewdrtern
héufig; z. B. erscheint lik-is’u (Mais) (5:431) als naksu (3 : 22a); pi'riski
(Knabe) (5:431) als piraski (3:141). Auch i und a wechseln hiufig,
und ebenso findet sich fiir -hiit anderswo -hiik (5:435, 436); es scheint
mir daher das hiufig vorkommende tirawahaki nur eine andere Form
fir Tirawahut zu sein (3:107 u. 8.). Die Form ti-ra-rawahut (3 :275)
verhilt sich zu tirawahut so wie ti-ra-wak-a-hu ,,he seems to say“ (5:424)
zu ti-wak-a-hu ,he says® (5:422); es ist eine Art ,Phinomenal®: ,Die,
die man sitzen sieht®. Tirawa’riki heifit so viel wie ,they are standing®
(5:415); dies steckt offenbar in dem Wort, das fiir die Michte gegeben
wird, durch die Tirawa mit den Menschen verkehrt: Tirawariki ura-wi-
hiri, ,,they are standing* on (-riri) the earth (ura) (4 :10). Damit sind
offenbar die Michte der vier Weltgegenden gemeint, die auf der Erde
stehen und den Himmel tragen (1:4).

Tirawa, fiir das jch ebenfalls keine befriedigende Ubersetzung ge-
funden habe, stellt sich nun zwanglos zu Tirawahut: Da in der Genitiv-
stellung Endsilben abfallen (skir'iki Wolf, piiks'u Kopf; skir'i pitksu
Woliskopf, 5:414), scheint das Wort entstanden zu sein aus Ausdriicken
wie ,,Tirawahut-Vater“ oder ,Tirawahut-Hiuptling*.

Die Gotter sitzen natiirlich im Kreis nach der Art, wie die Indianer
sitzen; so sitzen ja auch die irdischen Tiergdtter in ihren ,Hiusern“.
Als ,Rat der Hiuptlinge* bezeichnen fast alle Pririestimme, und auch
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die Pawnee, einen Ring von Sternen, die Corona Borealis (1:66; 2:45).
Thre Zahl wird gelegentlich als zwolf angegeben (1:45); der Stern, der
in der Mitte steht, ist der Zentralstern des Himmels (1:66); er ist zu-
gleich der ,Bote“ der ,Hauptlinge*, der das Beratungsfeuer nshrt (1:66;
4:14). Ihr Fiihrer ist der Nordstern, der ,Hiuptling aller Gotter des
Himmels“. Dieser Sternenrat ist offenbar eine Dublette zu den Tirawa-
hut, die um ihren Hiuptling sitzen; es sind verschiedene Ausprigungen
desselben Gedankens iiber die Organisation der himmlischen Sterne; in
vielen Fillen sind die Funktionen des Nordsterns und Tirawas die
gleichen. Beide sind die Sterne des Hiuptlingstums; auf beide wird die
,,Chief’s Society zuriickgefiihrt (s. o.).

Die ,,Tirawahut“ zerfallen, entsprechend der Bauart des Erdhauses
(2:14), in einen inneren und #uBeren Ring von Gottern; ihrem Mittel-
punkt entspricht im Haus der Feuerplatz. Die innere Pfostenreihe im
Erdhaus besteht aus acht bis zehn Stangen. Dementsprechend findet man
acht Gotter, die den inneren Himmelsring bilden (1:4ff). Eng zuein-
ander gehoren die ,,Sterne der vier Weltgegenden”, die den Himmel
tragen und eng um Tirawa geschart sind; sie stehen im Nordwesten,
Nordosten, Stidwesten, Siidosten; der im Nordosten heifit der schwarze
Stern, der im Nordwesten der gelbe Stern; die Namen der anderen
scheinen verloren; da aber die Pawnee eine ausgesprochene Farben-
symbolik besitzen und der Nordwesten gelb, der Nordosten schwarz
ist, so wird man vermuten, daf im Siidwesten ein weifier, im Siidosten
ein roter Stern stand (1:10 u. &.).

Unsere vier Weltgegenden sind auf den Polarstern (Norden), ,,Geister-
stern® (Siiden), Morgenstern (Osten) und Abendstern (weiblich gedacht)
(Westen) aufgeteilt. Sonne und Mond fallen heraus und spielen keine
besondere Rolle unter den Himmelsgsttern. Die iibrigen Sterne am
Himmel, der ,,Schlangenstern*, , Wolfsstern® usf. bilden den ,iuBeren
Kreis* der Gotter.

Vielleicht safen urspriinglich zwolf Sternengstter um den Zentral-
stern, der dem Feuer im irdischen Haus entspricht und als Knabe ge-
dacht wurde, der das Feuer schiirt; diese Stelle gehort aber dem Tirawa,
der im Zentrum wohnt. Von diesen zwolf Gottern entsprechen vier den
Trigern des Hauses, den vier mit den Farben der Weltgegenden bemalten
Pfeilern, die in Gabeln auslaufen; sie sind hier die Triger des Himmels.
Interessant ist, daB eigentlich acht Himmelsgegenden unterschieden wer-
den, von denen vier besonders betont sind. Leider wird fiir den &ufBleren
Ring der Gotter keine Zahl angegeben.!

1 Vgl. die Welthilder bei Dir. Dr. Fritz Rock ,Kalender, Sternglaube und
Weltbilder der Tolteken als Zeugen verschollener Kulturbeziehungen zur Alten
Welt“, Mitteilungen der Anthrop. Ges. (Wien) Bd. 52, p. 125.
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2. TIRAWAS ATTRIBUTE

Da Tirawa, im Zentrum des Himmels sitzend, iiber den niederen
Gottern ist, heiBt er ,,Herrscher“: ti-la-kit’ik (5:418), identisch mit ti-
ra-kit-a-ko (4:10). Das Wort scheint eigentlich zu bedeuten ,der,
welcher oben ist“; kit heiBt ,,oben sein“. Davon abgeleitet ist das Verb
liik’u-kit-au-i ,herrschen®, z. B. lesharu idi la’kitauiu ,regierender Hiupt-
ling“, Auch dieses Wort wird auf ihn angewendet, aber nicht auf ihn
allein, wie das von Dunbar erhaltene Gebet (5:436) zeigt; es ist eigent-
lich kein Gebet an Tirawa, sondern an die Tirawahut: tiis-ta’-kitaui be-
zieht sich, wie die grammatische Form zeigt, auf eine Mehrzahl und
heift ,ihr herrscht“; die Einzahl wire tiiskitaui.

Das von Grinnell mit ,,my father in all places“ iibersetzte ,atius
ta’kaw-a* (5:102) ist wahrscheinlich aus einer Anrede ,,tis-ta’kaud (hiik)*
entstanden ,,ihr, die ihr oben sitzt* (5:435, 436).

Die Anrede ,,Vater* bezeichnet Tirawa als den, von dem sich letzten
Grundes alles Gute herleitet, und wird aus dem Grunde auf eine sehr
groBe Anzahl anderer Wesen angewendet; die Maisihre heifit ,Mutter
Mais*“; der Sonnengott oft ,,Vater (3:30; 1:317 u. 6.); besonders wer-
den Wesen, die sich des Menschen erbarmen und ihm ,Kraft“ verleihen,
mit ,Mutter” (Maus: 1:101; Wurzel: 2:297) oder ,Vater” (2:297) an-
geredet; in diesem Sinne ist vielleicht auch die Anrede Tirawas aufzu-
fassen, der ja oft um Visionen gebeten wird.

3. TIRAWAS PERSON

Wihrend in neuerer Zeit, unter dem Einflu@ von Geistertanz
und Pejotekult, die Visionire ihn hiufig besuchen und als eine Art
Donnervogel (1 : 70) oder in Menschengestalt (2 : 383) erblicken, scheint
in alter Zeit Tirawa niemand gesehen zu haben. Die Besucher in seinem
Haus bekommen ihn selbst nicht zu Gesicht (2:97££); es ist unerhorte
Vermessenheit, wenn ein Mann Tirawa ,,von Angesicht zu Angesicht
sehen will, und das Unerhorte dieses Ansinnens zeigt sich in dem Opfer,
das er dafiir bringt: er opfert seinen eigenen Sohn (5:161) und be-
kommt doch seinen Wunsch nicht erfiillt. Tirawa im Zentrum des hich-
sten Himmels ist ein ferner Gott; wenn er den Menschen einige heilige
Biindel geben will, weib er nicht, wie er sie direkt erreichen kann; die
Morgensterne miissen als Menschen auf die Erde hinabsteigen und die
Biindelzeremonien lehren (1:52). Er handelt immer nur durch Vermitt-
lung anderer und ist auch nur durch Vermittlung anderer erreichbar;
ein Mann wendet sich erst an die Abendsterngdttin, alle Gotter wenden
sich darauf an Tirawa, dieser gibt ihnen Nachricht, und wieder durch
die Abendsterngdttin wird dem Manne mitgeteilt, da sein Wunsch er-
tiillt sei (1:76).
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Nicht alle glauben, daB Tirawa als Adler erscheint (1:842); in den
meisten Fillen ist der Adler sein Bote, der im hohen Himmel, ihm am
nichsten von allen Tieren, wohnt. Er ist nach anderen Meinungen iiber-
haupt keine ,Person“ (5:XVII); ,,Wir denken Tira’wa nicht als eine
Person. Wir denken Tira’wa in allem als die Kraft, die von oben her
alles geordnet und herabgeworfen hat, was der Mensch braucht. Wem
die Macht droben, Tira’wa, gleich ist, wei niemand; niemand ist dort
gewesen (3:216).

Jedoch konnen diese Aussagen nicht die Tatsache aus der Welt
schaffen, da auch in guten Erzihlungen Tirawa personifiziert erscheint.
Er schafft die Menschen, ,daBl sie ihm gleichen“ (1:3; vgl. 1:24). Er
hat eine Frau; er hat Kinder, wenigstens eine Tochter. Ubrigens er-
scheinen auch alle anderen Wesen, Sterne und Tiere, selbst die Miuse
und Disteln, wenn sie mit Menschen zu tun haben, als Menschen; meines
Erachtens hindert nichts an der Annahme, daf man sich schon in alter
Zeit den im Mittelpunkt sitzenden ,Lenker des Himmels* als mensch-
lich vorstellte. In dieses ,Herz des Himmels“ drang freilich niemand
vor; und darum konnte jeder sich seine Gedanken iiber das Aussehen
Tirawas machen.

4. TIRAWAS VERHALTNIS ZUR ,, KRAFT“.IDEE

Die Pawnee haben ein Wort, das man etwa mit ,,wunderbar, iiber-
normal* iibersetzen kann; waruxti oder paruxti. Beides ist offenbar das-
selbe Wort, wenn auch Dorsey (1:330) meint, daB paruxti sich auf
Dinge beziehe, die ihre Kraft von den himmlischen Géttern herleiten
(z. B. Blitz, heiliges Biindel), wihrend waruxti die Kraft bezeichne, die
man von den Tieren der Erde bekomme, z. B. einen Medizinmannstrick.
Es ist wahr, dafl sich infolge der Konkurrenz, die die Medizinm#nner
den alten Dorfritualen machten, ein gewisser Gegensatz zwischen den
Michten des Himmels und denen der Erde herausgebildet hat (z. B. 1:30,
185); aber die Texte bieten fiir diese Unterscheidung eigentlich keinen
Anhalt. Der Blitz heifit z. B. (1:14) pi-waruxti; Biber und Otter heifen
paruxti (1:384); die Sonne heifit ,wa’rukste” (3:277).

In den meisten Fillen sieht es aus, wie wenn das Wort einfach
,wunderbare Kraft besitzend“ hiefie; manchmal aber scheint es zu be-
deuten: ,,von einem kraftbegabten Wesen erfafit oder mit ihm in irgend-
einem Zusammenhang stehend“; dies ist der Fall, wenn Biiffel oder
Skalps, die es an sich nicht sind, durch Aussprechen des Wortes ,,paruxti*
den Himmelsgéttern ,heilig" gemacht, geweiht werden (1:331). Ebenso.
nennen Kinder im Spiel einen aus ihrer Mitte ,Kind, das dem Morgen-
stern gehort“, durch welche Formel es eigentlich als Opfer fiir diesen
erklart wird (4:11).
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Die ,Krifte“ sind im allgemeinen Dinge, die, real oder fiktiv, zu
einem auffilligen, machtvollen Wesen gehéren; die zugrunde liegenden
Ideen sind ganz unanimistisch, vielmehr rein magistisch; der Teil hat
die Kraft des Ganzen; durch Beriihrung wird ,Kraft“ iibertragen usf.
Die ,Kraft“ des Biiffels liegt in seinen Magensteinen (1:343; 2:372);
die ,Krifte* der Vogel sind Federn, Klauen oder Bilge; Knochen oder
Schidel von Tieren oder Menschen haben die Krifte, die sie im leben-
digen Organismus hatten. In den Texten heift es dann gewshnlich, daB
der ,spirit* (z.B. 2:259, 298, 299, 349, 398 u. 6.) oder der ,shadow“
(2:872) des betreffenden Wesens bei dem Schidel oder Knochen an-
wesend sei; aber es ist klar, daB dies eine animistische Umdeutung ist.

Ein fiktiver Zusammenhang liegt vor, wenn man z. B. annimmt, daf
der Blitz, wo er in den Boden fihrt, Flintsteine erzeugt (z. B. 2:178);
darum kann man umgekehrt Blitz, Wolken und Regen herbeirufen, wenn
man die Flintsteine, die ein Bestandteil vieler ,Biindel bilden, mit
Wasser begieBt.

Assoziationen bringen z.B. Vogelfedern und Wolken zusammen, darum
kann man mit einer Stange, auf die Federn gesteckt sind, nicht nur
Staubwolken erzeugen, die einen den Blicken der Feinde entziehen, son-
dern man ruft so auch den Wind, der einem die Biiffelherde zutreibt
(2:1083). Die Falken stoBen zielsicher auf ihre Beute herab, die Krieger,
die Falkenbilge in ihrem Biindel tragen, bekommen dadurch die ,,Kraft“
des Falken (z.B. 2:114).

Der Bir hat Kraft von der ,Sonne“, weil er seine Pranken zu ihr
emporhebt (1:343); ein SchuB in sie nimmt ihm diese Kraft. Das Nest
gewisser Vogel wird angeblich nicht vom Blitz getroffen, so da sie ihre
Jungen sicher aufziehen; es spielt daher in Zeremonien, die das Wohl
eines Kindes bezwecken, eine Rolle.

Durch die eigentiimliche Ausprigung der Visionsreligion auf der
Priirie ist dieser urspriinglich rein magische Zusammenhang weitgehend
verandert worden; die Zauberkraft tritt jetzt nur dann ein, wenn das
als frei und selbstéandig handelnd aufgefaBte {ibernatiirliche Wesen damit
einverstanden ist; wenn es aus Mitleid und freiwillig dem Menschen die
Feder, den Flint usf. verleiht. Das Verhiltnis des Kraftverleihenden und
Kraftempfangenden wird gewdhnlich als das von Vater und Sohn auf-
gefaBt; der Bir, dessen Kraft von der Sonne ist, heifit ihr ,Sohn“; und
der Mensch, der die Kraft von ihm ,empfingt“ (durch einen Teil seines
Korpers, z. B. Birenklauen), ist sein ,Sohn®

In vielen Fillen wird die ,Kraft* eines Dings, die urspriinglich ein-
fach in der Ahnlichkeit mit einem anderen bestand, durch die Verwand-
lung dieses in jenes erklirt: Der Meteorstein hat himmlische Kraft, weil
er vom Himmel gefallen ist; spiater aber heifit es, daB sich ein himm-



128 Richard Dangel

lischer Sterngott in ihn verwandelt habe. Ein Kind, das mit einem be-
stimmten Mal auf der Stirn geboren wird, ist nicht ein Kind, das Stern-
kraft hat, sondern der menschgewordene Stern selbst. Pfeile, mit denen
ein Held Ungeheuer t5tet, und sein Bogen haben nicht mehr himmlische
Kraft, sondern die Pfeile sind Sterne, und der Bogen ist der Regen-
bogen, in Verwandlung (1:65). Aus dieser Denkweise erkliren sich die
Worte, die der Nordwind (2:103) spricht: ,Ich bin alle Arten Vogel,
ich bin alle Arten Tiere, ich bin jeder Baum und jedes Gras“. Ahnlich
bei Grinnell (5:155): ,Ich bin in jedem Ding, im Wind, Regen, Gras.
Ich bin der Wind.*

Nun fassen die Pawnee die ganze sie interessierende Welt als einen
ungeheuren magischen Zusammenhang auf, der auf symbolischer Ent-
sprechung begriindet ist. Die irdischen Verhiltnisse gelten als ein Spiegel-
bild der himmlischen; und es ist begreiflich, daf fiir Maisbauer die
Himmelserscheinungen eine besondere Wichtigkeit hatten. Vom Himmel
her sind alle Dinge geschaffen worden; jeder Stern hat die ihm zuge-
ordneten Wesen gemacht und auf die Erde gesetzt. Die Beobachtung,
daB der Wolf zu einem bestimmten Stern emporheult, wird so ausge-
driickt, daB dieser Stern den Wolf auf die Erde gesetzt hat; der Wolf
steht daher in einem magischen Zusammenhang mit ihm., Weil der
Morgenstern der gewaltige Krieger am Himmel ist, der das Heer der
Sterne vor sich hertreibt, und der Falke seine Beute nicht verfehlt, ist
der Falke der Krieger des Morgensterns; und die Pawnee, die mit Falken-
balgen auf den Kriegspfad gehen, haben nicht nur ,Kraft* vom Falken,
sondern auch vom Morgenstern. Die ganze politische und soziale Struktur
des Stammes samt seinen Zeremonien und Spielen leitet sich von den
Sternen her; es kommt daher letzten Grundes jede Kraft auf Erden von
den Wesen des Himmels; und somit von deren Vater und Herrn, Tirawa.

Das System von Beziehungen und Analogien, durch das der Pawnee
in seine Welt Ordnung bringt, um sie zu verstehen und zu beherrschen,
bringt alle Dinge in einen zauberhaften Zusammenhang, der zuletzt im
Himmel, und dessen Herrn, endet; und bei der auf der Pririe einge-
tretenen Verwandlung des magisch wirksamen Zusammenhangs in eine
freiwillig gegebene Kraft ist es begreiflich, dafl die Himmelswesen und
deren Hiuptling als Spender aller Krifte der Natur erscheinen. Wir ver-
stehen sogar, daB sich pantheistische Ansitze herausbilden konnten, nach
denen Tirawa in allen Dingen ist oder verwandelt in allem existiert. Aber
zugleich ist klar, daB er keine Personifizierung dieser Entsprechung oder
abstrakten ,Kraft* darstellt; denn die Bevilkerung des Himmels mit
Gottergestalten und einem Herrn ist unabhiingig von jeder Entsprechung
oder Kraftvorstellung; sie beruht darauf, da der Himmel sich mit seinen
leuchtenden Sternen iiber der Erde wolbt, und daf der Maisbauer von
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den Regenfiillen und Wolken des Himmels abhingig ist; Anschauung,
Phantasie, Denken und wirtschaftliche Notwendigkeit vereinigen sich
und bevolkern den Himmel mit mythischen Wesen.

5. TIRAWAS VERHALTNIS ZUR MYTHOLOGIE

Gewdhnlich verrit sich die Herkunft der Himmelsgtter durch deut-
liche Zusammenhiinge mit sonstigem Mythenmaterial des Stammes; sie
haben Attribute, die durch reines Denken, das einen ,,Urgrund der Dinge“
suchte, nicht zu erkliren sind, sich aber z.B. in Heldenmythen wieder-
finden. Bei Tirawa ist dies nicht der Fall. Wir erfahren nur, daf er eine
Frau Atira hat, die mit der ,Maismutter” identisch ist (1:3); er hat
eine Tochter ,Rain Girl“, die man ,,vor dem neuen Mond“ sieht (1 : 20).
So wie er sich nur leitend und anordnend an der Erdschépfung betei-
ligt (eine Himmelsschépfung kommt iiberhaupt nicht vor), so greift er
auch nur durch Abgesandte in die mythischen Kimpfe der Helden ein,
indem er z.B. den Sthnen der Sonne den Befehl erteilt, die ,Spinnen-
frau“ zu toten (1:39).

Dies gilt aber fiir fast alle Sterngdtter; wir erfahren nur zufillig von
den Kampfen der Morgensternbriider, die echte Mythen sind (1:33;
2:196). Wir horen von zwei ,,Habichtbriidern“, deren einer blind wird;
der andere raubt dem von Tirawa geschaffenen ,Feuerbesitzer* das
Feuer und heiratet ,Mutter Mais“; das sind, nur in urspriinglicherer
Fassung, die beiden Gestalten, die als die ,,Zwei Morgensterne“ am Himmel
stehen; der eine ist der rote, der andere der weile Morgenstern (1:33);
sie sind die typischen Krieger des Himmels; der eine von ihnen ist licht-
schwach und daher ,blind“ (vgl. 1:52); der Falke steht mit ihnen in
Zusammenhang. Aber es ist selten, daf wir solche Ziige erfahren; von
richtigen Mythen des Abendsterns, von Sonne und Mond, vom Polar-
stern und dem Siidstern ist nichts bekannt. Das Losgelsstsein Tirawas
von den Mythen beweist also nichts fiir eine prinzipielle Sonderstellung
dieser Gestalt innerhalb des Himmelspantheons, da dasselbe auch fiir
fast alle anderen Gotter des Himmels gilt; es ist darauf zurtickzufiihren,
daB die Erziihlungen, die von ihnen handeln, Geschichten sind, die zu
einem Ritual gehéren; es ist versténdlich, daB die Rolle und feste Stellung
des Gottes im Pantheon, auf der sein Ritual beruht, iiber alle seine
mythischen Beziehungen den Sieg davontrug. Wie weitgehend priester-
liches Denken die Mythologie beeinflut hat, sieht man 2z, B. an der
Schopfungsgeschichte der Skidi sehr gut. Wahrend urspriinglich offenbar
ein Urwasser vorhanden war, aus dem die Erde hervorgezogen wurde,
machen die vier Gotter des Westens durch eine Zeremonie, die nach
dem Muster der irdischen Regenzeremonien geformt ist, das Urwasser;
und indem die Gotter der Weltgegenden mit Keulen hineinschlagen,
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kommt die Erde zum Vorschein. Dies enspricht ziemlich genau dem Vor-
gang in einer anderen Geschichte, wo ein See trockengelegt wird, indem
durch eine Zeremonie mit einem Regenbiindel Blitze herbeigerufen wer-
den, deren Schlige das Wasser aus dem See schleudern (1:5, 273). Von
der so weit verbreiteten Feuerdiebstahlsmythe findet sich noch eine
Spur (2:196); aber in der Schopfungsmythe lehrt Blitz die erste Frau
den Gebrauch des Feuers. Statt Mythen iiber die Entstehung von Bergen,
Fliissen und Feuerstein erfahren wir nur, daB Regen, Wind, Donner und
Blitz sie gemacht haben. In manchen Mythen erscheinen noch die Donner-
vigel, die den Donner durch Offnen ihrer Schnibel und den Blitz durch
Schwenken ihrer Fliigel machen (1:168); aber wo der Blitz in Ritual-
geschichten erscheint, ist er ein Mann, dessen Stimme der Donner ist
(1:95); er hat Blitze ir seinen Hinden, Augen und Mund (2:153); man
sieht, wie weit die Vermenschlichung der Gotter die urspriinglichen
Gestalten und Zusammenhinge verindern konnte.

6. TIRAWAS STELLUNG IM KULT

Da Tirawa immer nur durch die anderen Himmelsgétter, aber nicht
fiir sich allein, den Menschen Biiffel oder Regen zuwendet, ist es be-
greiflich, daf er in die Opfer und Gebete, mit denen man dafiir dankt,
eingeschlossen ist, daB sie ihm aber nicht allein und gewdhnlich nicht
einmal vorzugsweise gelten. Bei jeder Biindelzeremonie wird die Pfeife
nach den Weltgegenden geraucht, in einer Reihenfolge, die fiir jedes
Biindel verschieden ist (3:48); mit Recht sagt daher A. C. Fletcher,
daB das Rauchopfer ,,den Tirawahut* galt (3 :48). Die erhaltenen Schil-
derungen solcher Zeremonien bestitigen dies auf das klarste; es gibt
kaum ein Opfer oder eine Zeremonie, wo ,,Tirawa" nicht verehrt wiirde, aber
auch kaum eines, wo die Verehrung ihm allein gilte. Dasselbe gilt auch
meist fiir die Gebete, wo oft leicht der Anschein entsteht, als wiirde der
,Vater im Himmel* angerufen; aber wir haben schon erwihnt, daf die
Pluralform der Anreden eines Besseren belehrt (5:435, 436). In den
Mythen ist Tirawa auch nicht im geringsten auf die den anderen Gottern
gezollte Verehrung eifersiichtig, er verlangt sie sogar ausdriicklick (2:15);
das Menschenopfer fiir den Morgenstern ist ihm ganz besonders ans Herz
gewachsen (1:52). Es konnte daher auch leicht die Meinung entstehen,
daB es eigentlich dem Tirawa dargebracht worden wire (5:363). Darin
zeigt sich seine Zusammengehorigkeit mit den anderen Himmelswesen
auf das schonste.

Gebete und Opfer werden nicht nur an die Tirawahut gerichtet,
sondern auch an die anderen Sternwesen, deren Legende ihren jiingeren
Ursprung verrit, wie Pahuka’tawa (5 : 142ff.) oder Kauwaha’ru (1:46f.),
wie auch an die ,Mutter Erde* (2: 298) und vor allem an die unzihli-
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gen Tiergotter, von denen die Medizinménner ihre Kraft herleiten; aufier-
dem werden auch Meteore, sonderbare Steine und anderes ,verehrt®.
In vielen Fillen ist kein Unterschied in der Art der Opfergaben zwischen
Opfern an die Himmelsgotter und an die Bewohner der ,Tierhduser*:
Die weiBen, von dem Pawnee mit dem Mond zusammengebrachten
Muscheln, urspriinglich sehr heilige Dinge, die sogar ,,Gesichter der vier
Gotter des Nordens und Gesichter Tirawas® (2:29) heifien, werden
auch Tieren geopfert (2:113, 271); Skalps werden nicht nur den Tira-
wahut dargebracht, sondern auch den Biiffeln (2:378); in einem Falle
geben die Biiffel einem Knaben einen ,,Medizinschild“, wofiir ihnen dieser
aus heiligen Biindeln genommene Skalps und blaue Perlen (oft Symbole
des Himmels) opfert! Wenn sich auch in solchen Fillen ein Herabsinken
der Himmelsgotter von ihrer urspriinglichen Hohe ausdriickt, so ist doch
der Unterschied kaum haltbar, den Dorsey (1:345) macht, daB ndmlich
die Gaben an die Tiere ,,Gebrauchsgegenstinde“ seien, wie Federn, Ta-
bak u. a. Denn schliefilich gilt dies auch fiir die Biiffel- oder Hirsch-
zungen und -herzen, die den Himmelsgdttern dargebracht werden. Die
Idee war natiirlich urspriinglich, daf das Brandopfer, das als Rauch zum
Himmel steigt, von ihnen in dieser Form genossen wird.

Der wahre Unterschied liegt in der Natur der Sache; den Tieren, die
in jhren Hiusern in Hohlen in und unter dem FluB wohnen, werden die
Opfergaben ins Wasser geworfen oder nahe ihren Wohnungen an Biume
gehiingt oder gebunden, wihrend fiir die Himmelsg6tter das Brandopfer
charakteristisch ist; der aufsteigende Rauch trigt es ihnen zu. Die Brand-
opfer von Hirsch oder Biiffel sowie das Brandopfer des Skalps sind auf
die Himmelsgotter beschrinkt; es handelt sich um Erstlingsopfer; auch
beim Skalpopfer ist dies der Fall; so wie der Jiger die Erstlingsbeute,
so opfert der Krieger den ersten Skalp den oben wohnenden Gottern;
Jagd und Krieg werden auch sonst auf der Pririe als verwandt be-
trachtet. In vielen Fillen ist das geopferte ,heilig" gemachte Tier ,,weiB“
oder ,weill gefleckt”; ,gefleckt" war, wie es scheint, die Farbe, die der
Richtung ,oben“, dem Himmel, entsprach; dies kann man aus der An-
gabe schlieBen, daB ,gefleckter Mais dem von Wolken besprenkelten
Himmel entsprach“ (5:370); #hnlich ist das gefleckte Wildkatzenfell
ein Symbol des Himmels fiir ,,Himmel und Sterne“ (2:55).

Eine nihere Betrachtung dieser Erstlingsopfer auf der Hirsch- oder
Biiffeljagd zeigt die Tatsache, dal neben einem Opfer an die Himmels-
gotter noch eine ganz andere Vorstellung erkennbar ist; es zeigt sich
recht deutlich, dafi die geopferten Tiere als ,,Geister zu dem ,,Herrn“
der Hirsche oder Biiffel zuriicklaufen und ihm melden sollen, daB die
Leute sie ganz nach der Ordnung behandelt hitten. Wenn das ,heilige®
Biiffelkalb, dem Herz und Zunge herausgeschnitten wird, siidlich vom
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Feuerplatz, mit dem Kopf nach Norden gelegt wird (1:47), so bedeutet
das offenbar nicht, daB es Leute ,daran erinnern soll, daf der Norden
die wahre Heimat der Biiffel sei, im Siiden aber das Land des Todes
liege* (1:337); sondern es soll in eben diese Heimat zuriicklaufen, wo
nicht nur Kauwahar und andere himmlische Sternwesen die Biiffel her-
senden, sondern auch der Biiffel wohnt, der, entsprechend dem irdischen
Hiuptling, die Bewegungen seiner Herden leitet; als ,,Medizinbiiffel, ge-
fleckter Bulle“ u. #. spielt er in den Mirchen eine sehr grofie Rolle.
Der ,Bulle mit dem weilien Stern auf der Stirn“ und seine Biiffelmid-
chen stehen als Gétter im Norden und schicken den Leuten die Biiffel
her (2:82). In einigen Geschichten wird ausdriicklich gesagt, daB die
den Gottern geopferten Biiffel hernach wieder lebendig werden und der
Herde mitteilen, daf man ihr Fleisch ,,gut verwendet habe, und daB sie
ein Rauchopfer erhalten hitten“ (2:203); das bezieht sich darauf, daf
bei dieser Zeremonie auch der Biiffelschidel mit Rauch bedacht wird.
Auch von Béren wird erzéhlt, daf sie nach ihrem Tode als ,,Geister*
wieder zu ihren Eltern 'zuriicklaufen (2:349). Den Widerspruch der
beiden Anschauungen haben natiirlich auch die Indianer empfunden, und
wenn erzihlt wird, daB die Biiffel selbst es wiinschen, dafl einer von
ihnen den Gottern geopfert werde (2:214, 206) — geschieht dies nicht,
so kommen sie nicht —, so ist dies ein Versuch, den Widerspruch zu ver-
kleistern. — Was vom Biiffel, gilt auch fiir den Hirsch, nur daf die Ge-
schichten von ihm weniger sprechen, da ihn der Biiffel aus seiner Funk-
tion vielfach verdringt hat. Auch die Hirsche haben ihren ,Hirschalten®,
dessen Téochter in den Mirchen eine groBe Rolle spielen.

Die Verwendung von wohlriechenden Grisern, wie des wilden Salbei,
bei gewissen Zeremonien zeigt ebenfalls, da sie sich eigentlich direkt
an die Tiere, und nicht an die Himmelsgotter, wenden; denn sie sollen
den menschlichen Geruch verbergen, vor dem die Jagdtiere mit Abscheu
fliehen, wie an sehr vielen Stellen klar ausgesprochen ist (z.B. 2:266);
man versteht, warum die Trigerin des heiligen Biindels auf der Biiffel-
jagd eine Jungfrau sein muBte (2:321; auf die Verhiltnisse der Biiffel
angewendet: 2:125, 215).

In der Kultur der 6stlichen und siidostlichen Maisbau-Indianer, inner-
halb welcher die der Pawnee eine Sonderentwicklung darstellt, sind Vor-
stellungen von den ,,Herren der Tiere* sehr verbreitet; wir werden an-
nehmen, daB sie bei den Pawnee schon bestanden, als die Unterordnung
aller Dinge unter die Sterne des Himmels noch nicht voll ausgebildet
war; es mag eine Zeit gegeben haben, wo die Grundlagen der Jagd-
zeremonien und die der Maisrituale logisch unverbunden waren. Die
intensive Ausgestaltung des mit dem Maisbau zusammenhingenden
Himmelskults driickte die ,Tierherren“ in untergeordnete Stellungen
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herab; spiter, unter dem Einflub der eigentlichen Pririestimme und
der zunehmenden Bedeutung der Biiffeljagd, lockerte sich dieses Ver-
hiltnis wieder.

Die Organisierung der einzelnen Tiergattungen nach irdischem
Muster haben die Pawnee sehr vollkommen durchgefiihrt; jede wichtige
Art hat ihren ,Hauptling“: die Schlangen (1:91), Biiffel, Hirsche,
Biren; die Miuse haben ihren Priester (1:102); die Medizinménner
der Tiere im ,Haus der Tiere“ haben wieder ihren Obermedizinmann
(z.B. 5:118 ft.); die Biiffel haben ihr heiliges Biindel, das von einem
Jungfriulichen Biiffelmidchen getragen werden muB (2 :125, 215); die
»Tierhduser* haben mehrere Arten Boten, die bestimmte Dienste zu ver-
richten haben. Eben diese organisierende Phantasie hat natiirlich, anders-
wohin gewendet, Hauptlinge, Priester, Medizinménner und Diener in den
Himmel gesetzt.

7. TIRAWAS QUALITATEN

Die Gleichartigkeit Tirawas mit dem anderen Tirawahut zeigt sich
darin, daB er sie ohne weiteres um Rat fragt, wenn er in Verlegenheit
ist; es besteht kein prinzipieller Unterschied zwischen ihm und ihnen, das
Verhiltnis entspricht genau dem eines indianischen Hiuptlings zu seinen
weisen Beratern (2:296; 1:23, 52, 352). Natiirlich wissen die Himmels-
wesen, was auf Erden vorgeht, weil sie ja oben sitzen; aber die Tiere
wissen es wegen ihrer Medizinkrifte auch (1:99, 104ff. u.v.a.). Es
findet sich manchmal die Anschauung, da die Himmelsgttter den Men-
schen nur im Freien sehen; dem Krieger, der den verschiedenen Got-
tern im Himmel und dem Tirawa das Rauchopfer dargebracht hat, be-
fiehlt der Priester, aus dem Haus hinauszugehen, ,,damit die Sterne am
Himmel auf ihn niederschauen (2:136). Dazu gehért die Aussage, dah
Sterne ,bei Tag blind, bei Nacht sehend sind“ (1:52); daraus kann
man vermuten, daf man die Sterne als ,,Augen“ auffaBte.

Es wird gelegentlich gesagt, daB Tirawa ,Sonne, Mond, Sterne,
Himmel und Erde und alle Dinge darauf geschaffen hat (2 : 13); aber
nach allen guten Quellen, z. B. der Schopfungsmythe der Skidi, tritt
nicht er allein als Schopfer auf, sondern die himmlischen Gétter sitzen
schon um ihn zu Rate, als die Erde noch nicht geschaffen war; und in
keiner Weise ist angedeutet, daB er sie geschaffen hat (1:8, 14, 23,104;
2:135 u.a.). Er weist ihnen nur ihren Standort am Himmel an (1:3,
14, 104; 2 :135). Alle Angaben, die dieses ,Platzanweisen” als einen
Schoptungsakt in dem Sinn auffassen, wie etwa sonst auf der Pririe der
Mensch aus Lehm gemacht wird, sind Mifiverstindnisse oder wollen be-
sagen, daB er ihnen ,Kraft“ verleihe. Es gibt auch keine einzige Mythe,
in der erzihlt wird, in welcher Weise Tirawa eines der Himmelswesen
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schiife. Die Schépfung erstreckt sich auch nur auf die Erde; der Him-
mel wird als existierend vorausgesetzt (1 : 3).

In seiner Ethik unterscheidet sich Tirawa nicht von einem normalen
Indianerhduptling, dem Mitleid mit Armen und Bedriickten eingeschirft
wird und der eingreifen mufl, wo etwas nicht in Ordnung ist. Als die
,Spinnenfrau® ihr Unwesen treibt, schickt er die Séhne der Sonne zu
ihrer Vernichtung aus (1 :39); dasselbe tut in anderen Fassungen der
Morgenstern (2 : 30, 38, 421f.), dessen Eingreifen, personlich oder durch
andere, viel hiufiger ist, da er ja der typische ,Krieger“ des Himmels
ist. Tirawa erbarmt sich, gebeten oder ungebeten, armer, bedréingter
Knaben (1:116; 2:123); ganz dasselbe tun andere Himmelswesen und
vor allem die ,Tiergdtter* der Erde, die sich z.B. des armen Knaben
erbarmen, den der grausame Huuptling mifhandelt hat (1:99); sie
freuen sich, daf ihr Schiitzling .,gut geheiratet hat“ (1:101); ein Knabe
erbarmt sich in Gedanken der Jungen eines Adlers; dieser weil es
und belohnt ihn dafiir iiberreichlich (1 :164). Geschichten, in denen
Tiere ein ihnen dargebrachtes Menschenopfer ablehnen, verraten aller-
dings den Einflub der neueren Zeit (z.B. 2 :395, 313; 5 : 1611f.). Das
Menschenopfer entsprach in dlterer Zeit durchaus der geltenden Moral.

Die Wichtigkeit, mit Fleisch und Mais sparsam umzugehen, ver-
anlaBt, diese Gebote, damit sie wirksamer seien, den Gottern in den
Mund zu legen, die iiber diese Lebensmittel walten. Darum ,liebt Tirawa
nicht, daB Biiffelfleisch verschwendet werde*; diese Angabe Grinnells
(5:186) erregt einigen Verdacht, da die Biiffel eigentlich von dem
»Biiffelherrn®, spiter von der Abendsterngdttin, spiter von Kauwahar
und #hnlichen Wesen geschickt werden; Tirawa ist daran nur mit-
beteiligt. Wir héren auch wirklich, daB die Biiffel es nicht gerne haben,
dab man sie tStet und ihr Fleisch nicht heimtrigt (1 : 109). Als wan-
dernde Indianer ein Maiskorn auf die Pririe fallen lassen, hért ein
Jiger dort das Weinen einer Frau; es ist ,Mutter Mais®, die dariiber
klagt, daf man ,sie“ habe fallen lassen (2:59). Sparsamkeit mit dem
Mais wird iibrigens noch in anderen Geschichten eingeschirft.

Das Verhaltnis des Himmelsgottes zur herrschenden Stammesmoral
zeigt sich besonders klar in seinem Verhiltnis zum Menschenopfer.
Dessen Vorkommen bei den Pawnee ist keine isolierte Erscheinung; es
kam z. B. bei den Kansa-Indianern vor, und scheint, nach alten Be-
richten und mythischen Uberlieferungen, auch den nordlichen Pririe-
stimmen nicht ganz unbekannt gewesen zu sein (Nipissing, Blackfoot). Bei
den Pawnee wurde ein Menschenopfer im Zusammenhang mit einem
Biindel dargebracht, das vom ,roten Morgenstern“ gestiftet war; eine
bei einem Kriegszug gegen feindliche Stimme erbeutete junge Frau
wurde auf ein Gestell gebunden, von allen Mannern des Stammes mit
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Pfeilen gespickt; schlieBlich wurde sie in dem unten angefachten Feuer
verbrannt. Vorher riB man ihr den Leib auf (5:366), und es besteht
hohe Wahrscheinlichkeit, daB ibr das Herz herausgerissen wurde; eine
Geschichte, die von der Entstehung dieses Opfers handelt, und in der
Morgenstern als Goldadler erscheint, der einer Frau die Brust aufhackt,
um das Herz zu fressen, legt dies nahe (2 : 176). Das Opfer scheint an
keine feste Zeit gebunden gewesen zu sein; es war angeblich auf die
Skidi beschrinkt (5 : 263); und man erwartete von ihm ,Gedeihen und
gute Saaten“ (2 :41) oder ,Erfolg im Krieg und Segen im Maisbau®
5: 367).

Es ist eine bei zahlreichen Indianerstimmen vorkommende Krieger-
sitte, das Herz eines besonders tapferen Feindes zu verzehren; man
kénnte also verstehen, daB die Skidi-Krieger, anstatt das Herz selbst zu
essen, es in Form des Opferrauches ihrem Schutzpatron — dem Krieger
des Himmels, dem Morgenstern — emporsenden. Die Angabe, daf das
Opfer ein Midchen war!, zeigt aber, daB die Praxis nicht allein aus den
Sitten der Krieger (und Jager) zu erkliren ist; offenbar wurde die Frau
gewihlt, weil Frau und Fruchtbarkeit der Maisfelder im Zusammenhang
stehen, so daB die Sitte in den Gedankenkreis der Maisbauer hinein-
gehort. Mit dem Mais steht der Morgenstern ja in deutlichem Zusammen-
bang dadurch, daB die typische Maisgéttin, der Abendstern, seine Frau
1st. Da iibrigens Cuoq fiir die Nipissing das Opfer einer jungen weib-
lichen Kriegsgefangenen auf einer erhthten Plattform an den ,Kriegs-
gott“ erwihnt, ist klar, daB die Angabe, nur die Skidi hitten dieses
Opfer gekannt, nur fiir die letzte Zeit gilt. Ahnliche Opfer an die
Himmelsgatter iiberhaupt finden sich in der n#ichsten Nihe; in alter
Zeit legten die Kansaindianer die Herzen erschlagener Feinde ins Feuer
alsf Opfer fiir die ,,Winde“. Das Opfer fiir den Morgenstern fand um 1830
Sein Fnde; beriihmt ist die Tat Pita-lesharus, der die zu Opfernde —
eine Comanchenfrau — unter Gefihrdung seines Lebens rettete; doch
scheint dag Opfer nicht aus moralischen Griinden aufgehort zu haben,
sondern unter Einwirkung der Weilen; Pita-lesharus Vater Letalesha
Wurde 1832 von den WeiBen bei einem solchen Opfer gestort.

) Dags Brandopfer des Skalps, das den Gottern des Himmels noch in
Spatester Zeit, dargebracht wird, ist offenbar ein Ersatz fiir ein urspriing-
liches Menschenopfer; in dieser Hinsicht ist interessant, daB das Brand-
opfer wenigstens des Biiffels an Tirawa und die anderen Himmelsgétter
deutlich nach der Analogie des Morgensternopfers geschildert wird.
Der »heilig gemachte Biiffel* ist ein ,Madchen“; ,die Leute mogen

B MM

! Dies ist die gewdhnliche Angabe; gelegentlich wurden aber auch Minner
8enpfert (4. 11).
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dieses weibliche Kalb téten und es opfern, und das Opfer soll die Leute
daran erinnern, daB das Madchen zuerst geschaffen wurde“ (1:6; um-
gedeutet 2:125); wenn die Haut dieses weilen oder gefleckten Biiffel-
médchens als Decke fiir das heilige Biindel (in dem die ,Mutter Mais-
hre* den wichtigsten Bestandteil bildet) verwendet wird (1:9), so
kann man daran erinnern, daf im Marchen gelegentlich die abgezogene
Haut z.B. der ,Spinnenfrau“ als ,Maissack* verwendet wird (1:93); in
anderen Fillen ist deutlich gesagt, daB im Fell oder im Balg der ,,spirit*
des urspriinglichen Trigers sei. Gefangenen wurde gelegentlich die Haut
abgezogen (5:312).

Wenn man dies alles bedenkt, scheint es wohl moglich, daB das
Menschenopfer den Himmelsgottern ofter dargebracht wurde, als es
spiter aussieht. Es wurde durch Skalpopfer und vor allem die ,Erst-
lingsopfer von Biiffel und Hirsch verdringt. Eine beginnende ,,Ver-
tretung® zeigt sich schon beim Morgensternopfer, wo, nach der Schil-
derung bei Grinnell, das Herz der Kriegsgefangenen gar keine Rolle
mehr spielt, dafiir aber Herz und Zunge eines Biiffels, die im selben
Feuer verbrannt werden wie die geopferte Frau (5:365; vgl. 2:176).
Auf ein Opfer von ,Biiffelherz und -zunge sowie von Menschenfleisch
und -haar wird noch in einer anderen Mythe (1 : 76) angespielt. Es
wire wohl denkbar, daB, sowie spiater vom Biiffelbrandopfer Herz und
Zunge den Gottern geweiht, das ibrige aber von den Priestern ge-
gessen wird, etwas Ahnliches bei den alten Menschenopfern der Fall war.

Ein Rauchopfer an die Himmelsg6tter ist auch keine ungefihrliche
Sache; man soll die Pfeife mit den am heiligen Biindel befindlichen
Pfeilen (die den Feinden abgenommen worden sind) stopfen, denn dann
psel der zu Tirawa steigende Rauch ein Opfer der Feinde“; wenn man
aber den Tabak mit den eigenen Fingern driicke, opfere man sich selbst
den Gottern und ,stiirbe bald“ (2:125).

Um die Kinder davor zu warnen, sich selbst, auch nicht in héchster
Not, den Gottern zu opfern (durch Selbstverwiinschung), wird eine Ge-
schichte erzihlt, wie Coyote, um seinen Durst zu l8schen, den vier Got-
tern des Westens ,Herz, Zunge und die besten Teile seines Korpers
anbietet; die Gotter schicken Regen, toten aber auch Coyote, der seine
Worte natiirlich nicht ernst gemeint hat (2 : 434). Hinter dieser Ge-
schichte steckt die Vorstellung, daB ein unvorsichtiges Wort oder eine
unvorsichtige Handlung geniigt, den Menschen den strengen und gnaden-
losen Himmelsgsttern auszuliefern; und wir verstehen jetzt, warum es
bei Grinnell heiBt, dah die Indianer den Tirawa ,nicht lieben; sie stehen
ihm mit Demut und Ehrfurcht gegeniiber (5:XIX). Darum vielleicht
auch spricht man, nach A.C. Fletcher, seinen Namen ,,nur mit leisem
Fliistern® aus (4:10).
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In keiner einzigen aufgezeichneten Mythe wird das Menschenopfer
gemibbilligt; im Gegenteil, die Himmelsgétter freuen sich daran, so wie
sie sich am aufsteigenden Rauch der verbrennenden Skalps freuen. Dah
»ndie anderen Gdtter sich mit Biiffeln begniigen, der Morgenstern aber
allein ein Menschenopfer hat“, wird als Beweis seiner Macht hervor-
gehoben (2:175), und er selbst riihmt sich (1:33): ,Tirawa gab mir
mehr Macht alg jedem anderen Stern. Ich bin der einzige Gott, der ein
M.enschenopfer empfangen kann, und Tirawa hat Wohlgefallen an mir.“
Tirawa will gewisse Biindel den Leuten iibermitteln, durch diese Biindel
sollen den Morgensternen, besonders dem ,grofien Stern“, Menschen-
opfer dargebracht werden (1:52). Nach Grinnell sagten die Pawnee,
dieses Opfer sei dem Tirawa dargebracht worden, und er habe sich stets
durch Segen und Fiille erkenntlich gezeigt.

Fir die gelegentlich erwihnten Menschenopfer an die irdischen
Tiergstter scheint das Menschenopfer fiir die Himmelgdtter in mancher
Hinsicht das Vorbild zu sein. Das ist klar, wenn am Heim der Wasser-
schlange eine weibliche Kriegsgefangene angebunden wird (5:179;
1:293). Es werden Fille erzihlt, wo ein Vater seinen Sohn den Tieren
opfert, um von ihnen Macht zu erhalten, wo aber die Tiere sich des
Toten erbarmen und ihn wieder lebendig machen, worin sich eine junge
Auffassung ausspricht (2:895, 311; hierher gehért wohl auch Grin-
nells Geschichte, wo ein Vater seinen Sohn dem ,Tirawa* opfert:
5:161).

) 8. TIRAWAS SYMBOLE

Die kultischen Symbole Tirawas beziehen sich stets auf den Himmel;
sie werden natiirlich auch auf die anderen Himmelswesen angewendet.
Die Farbe der ,blauen Perlen, die Tirawa bedeuten (2:376), ist die
Himmelsfarbe; ein blaugraues Pferd hat die Himmelsfarbe und darf
daher nur im Krieg verwendet werden (1:166); vgl. 3:20, 21, 22 u. 6.

Der Adler stellt den Himmel dar (2 :55) und Adlerdaunenfedern
werden gewshnlich als Symbole Tirawas angegeben (3:47,239,240u.3.);
»die Krieger haben eine Daunenfeder auf ihrem Kopf, damit sie daran
denken, daB Tirawa iiber ihnen ist" (1:8). Man kann die Federn als
Wolkensymbole deuten, umsomehr, als in den Mythen durch Federn, die
man mit Wasser besprengt, Wolken erzeugt werden (1:51); jedoch
kann man auch daran erinnern, daf Himmelswesen gelegentlich als
Adler dargestellt werden; dies ist mit Tirawa (1:70) und dem Morgen-
stern (2:175) der Fall. Die Himmelsgdtter haben stets Végel als Boten
in ihren Diensten; es ist wahrscheinlich, da8 viele Indianer zwischen dem
Herrn und dem Diener nicht scharf unterschieden haben.

Zum besseren Verstindnis des Folgenden muR erwihnt werden, daf
Tirawa in den Mythen mit vier Gsttern eine engere Gruppe bildet: das
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sind die ,,Gdtter der vier Weltgegenden®. Diese scharen sich bei der
Weltschépfung dichter um Tirawa (1: 5); ihre Keulenhiebe teilen das
Wasser, so dafi die Erde erscheint. IThnen eignen die Farben der vier
Weltgegenden; sie schaffen Menschen und geben ihnen Mais von der
jeweils entsprechenden Farbe: die Siidwestleute haben den weiBen Mais,
die Nordwestleute den gelben, die Nordostleute den schwarzen, die Siid-
ostleute den roten (1:10). Diesen vier Welthiitern entsprechen die
vier Hauptstangen im Erdhaus; der leitende Gott mufite in der Mitte
sitzen, wo im Erdhaus das Feuer ist; da aber in dem nach Osten offenen
Erdhaus der heilige Ort fiir den Altar und das Biindel im Westen liegt,
so hat sich der Platz des leitenden Gottes nach Westen verschoben.
Die alte Verehrung der ,vier Weltgegenden* wird in der Skidi-Schsp-
fungsmythe dadurch angedeutet, daB zur Zeit, als das Zentraldorf die
umliegenden Siedlungen zur groBen Biindelzeremonie zum erstenmal
einlud, die Boten im Westen ein Dorf fanden, das aus vier Erdhiusern
bestand; diese waren nach den vier Windrichtungen orientiert und
waren die Besitzer der ,Biindel der vier Weltgegenden®. Die Vorstel-
lung ist auch darin noch erkennbar, daB ein Gott, wenn er schafft, stets
mit vier Dienern auftritt: so hat die Abendsterngéttin vier Regengotter
(1: 5), so liegt die auf religiosem Gebiet filhrende Skidi-Siedlung west-
lich der nach den vier Richtungen angeordneten Dérfer, die fiir das
irdische Wohl des Stammes sorgen.

Wir haben nun Tirawa-Symbole, die ihn als Gott zeigen, der in der
Mitte und iiber den Gottern der vier Windrichtungen herrscht.

Das sogenannte ,Schidelbiindel* der Skidi enthielt einen mensch-
lichen Schidel; es war von Tirawa gegeben worden und wurde mit
seinen Symbolen bemalt. Man schmiickte den Schidel mit roter Farbe
und malte ,einen Halbkreis von Blau“ rund um die Stirn; auf dem
Scheitel ragte eine Adlerfeder auf (1 :56). Daf die blaue Farbe sich wirk-
lich auf den Himmel und die Feder sich auf die Wolken bezieht, sehen
wir aus der Geschichte, dafl einstmals, als der urspriingliche Schidel
zerbrach, tiefe Dunkelheit hereinbrach; da ersetzte man den Schidel
durch einen anderen, und als man den blauen Halbkreis malte und die
Feder aufsetzte, zeigte sich der blaue Himmel und eine weiie Wolke
schwebte in ihm. Die rote Farbe gehort alsFarbe der,,Sonne* nicht hierher.

Ebenso wird die Schidelbemalung anderswo geschildert (1 : 312);
und daB Tirawa wirklich der Gott der Hauptlinge ist, zeigt sich darin,
dap dieselbe Bemalung das Gesicht des Hiuptlings bei seinem Amts-
antritt schmiickt (1:338). Wir wiren nun in Verlegenheit, von diesem
blauen Halbkreis aus den Ubergang zu dem zu finden, was wir beweisen
wollen, wiiiten wir nicht aus anderen Beschreibungen, daB die bisheri-
gen Angaben ungenau sind.
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Das Kind, fiir das die sogenannte ,Pipe-“ oder ,Hako“-Zeremonie
vorgenommen wird, ,stellt Tirawa dar“ (2:56); es wird daher mit
dessen Symbolen bemalt; diese Bemalung heiBt ,Gesicht Tirawas
(3:854). Von der Mitte der blauen Linie, die iiber die Stirn von
Wange zu Wange lguft, fillt eine blaue Linie iiber den Nasenriicken
herab, so daB folgendes Bild entsteht:

T

3:233 Fig. 179.

Dies deuten die Indianer als den Himmelsdom, von dessen Hohe der
»lebensatem Tirawas“ herabfillt (3:233).

Auch diese Angabe ist unvollstindig, wie wir aus der Schilderung
der Pipe-Zeremonie bei den Omaha sehen, wo auBerdem noch eine Linie
nach riickwirts iiber den Kopf verliuft, so daB bei einer Ubertragung
auf die Fliche folgendes Bild entsteht:

_I_

DaB dies so ist, sieht man aus der Bemalung der bei der Hako-Zere-
monie verwendeten Kiirbisrasseln und der Maisihre. Von der blauen
Spitze der Ahre (3:22) oder dem um die Rassel wagerecht gezogenen
blauen Kreis (3 :22) heraus laufen in gleichen Abstéinden vier blaue
Linien nach unten, so daB bei einer Ubertragung in die Fliche unsere
Figur entsteht. A. C. Fletcher deutet die Figur richtig als ,,Himmels-
mitte und dic vier Winde“; insofern die vier Winde ja mit den vier
Windrichtungen zusammenfallen. Es entspricht ganz dem, was wir iiber
die Stellung des unbeweglich am Himmel stehenden Polarsternes zu
Tirawa schon gesagt haben, daB wir die Angabe finden, dieses ,,Gesicht
Tirawas“ sei von der ,,Corona Borealis“, dem ,,Rat der Hiuptlinge“, zu
den Menschen gekommen; der Hiuptling dieses Rates ist bekanntlich
der Stern des Nordens (3:354).

Das Zeichen, das zuniichst ein ,, Weltbild“ ist, indem es die Himmels-
mitte und die vier Weltstiitzen bedeutet, dann aber ein Bild der vier
Windgdtter und ihres Herrn wird, ist nun in Amerika sehr alt; wir
wollen nur einige Beispiele aus der nichsten Nihe anfiihren, um zu
zeigen, dall die Vorstellung Tirawas als des Herrn der vier Windgdtter
in die Kultur der ,moundbuilder* zuriickgeht, jener wahrscheinlich unter
mexikanischem Einfluf entstandenen Golfkultur, deren Triger die Vor-
fahren der heutigen Maskoki, Caddo und Trokesen waren und in deren
Einfluf auch die siidlichen Sioux-Stimme gerieten. Des Kreuz oder Sva-



140 Richard Dangel

stika als Windsymbol auf , gorgets oder ,runtees* der mound-Kultur
ist zu bekannt, um hier belegt zu werden; ich mochte nur bemerken,
daB, entsprechend diesen Muschelplatten, die bei den Pawnee als ,,Ge-
sichter Tirawas“ (2:29) erwihnten ,Muscheln® urspriinglich offenbar
das Windkreuz trugen.

Die Kansa-Indianer verbrannten in alter Zeit Herzen der Feinde den
»Winden®“, Bei den Omaha gibt es eine Gens der ,,Kansa“ (ko™'¢e): ihre
Riten waren Windriten, bei diesen wurde das Windkreuz in die Erde
eingeschnitten; diese Figur stellte auch den Haarschnitt ihrer Kinder
dar bei der Aufnahme in die Gens (9:116ff.). Bei der Omaha- Zere-
monie Thiku'wi"xe (7:118ff) wurde das Kind im Kreise umher-
getragen, an den vier Weltgegenden niedergesetzt und herumgedreht;
es wurde so den vier Winden dargeboten, die ihm ,Leben“ verleihen
sollten. '

Das alte Grashaus der Caddo-Stimme hatte vier Tiiren in den vier
Windrichtungen; die Symbolik des Hauses betonte die Richtung ,,oben*,
von woher die vier Winde auf den Pfaden des Lebens herabsteigen
(10, 1. Teil, S. 505).

Bei den Pririestimmen ist Symbol und Name des Morgensternes
gewdohnlich das Malteserkreuz. Sein Name bei den Arapaho ,nagaq“ be-
deutet ,Kreuz*; dasselbe bedeutet sein Kiowa-Name ,,t'aifiso; er heifit
hier auch ,di-e'dal“, ,grofier Stern“, wie bei den Pawnee (6:1011).
Auch bei den Blackfoot ist das Malteserkreuz Emblem des Morgen-
sternes (11:218/9). Die Ubertragung des Zeichens auf den Morgen-
stern deutet auf Schwankungen in der Machtstellung der einzelnen
Géotter; die Macht des ganzen Himmels wurde bald auf den, bald auf
jenen tibertragen.

Wir wollen zusammenfassen, was wir iiber Tirawa wissen: Er ist.
keine Personifizierung der Zauberkraft oder der ,Macht“, er ist kein
einziger Gott, dessen Macht und sonstige Eigenschaften ihn iiber andere,
spiter geborene Gotter erheben; er ist nur der Hiuptling anderer
Gotter; zu ihm gehoren die Gotter der vier Windrichtungen; er und
sie sind das Ergebnis mythischen Denkens, das ein altes, schon in viel
ilterer Zeit nachweisbares Himmelsbild — Zenit und die vier Welt-
gegenden — mit Gottern bevolkert hat. Ob diese Gotter alle menschen-
ahnlich gedacht waren, ist unsicher; man scheint sie sich vielfach als
himmelsbewohnende V&gel vorgestellt zu haben. Die Verehrung der
Winde und der Gestirne beruht auf der herrschenden Stellung des Mais-
baues in dlterer Zeit; sie bezweckte die Sicherung von Wind, Wolken, Regen
und Gewitter, auf denen das Leben beruhte. Der Vorgang der Frucht-
barmachung wurde sexuell aufgefaBt; unter dem gewolbten Himmel lag
die ,Mutter Erde“. Sie war das Weib der Himmelsgotter und urspriing-
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lich wohl vor allem ihres Herrn; so deute ich, daf Tirawas Frau noch
in spiter Zeit ,Atira® ist, die Maismutter, die sich aus der urspriing-
lichen ,Mutter Erde“ in derselben Weise durch Abspaltung entwickelt
hat wie so vieles andere in dem Pantheon. Durch Ausbildung des Him-
melsgbtter-Systems wurde die ganze Welt in ein System magischer Be-
ziehungen gebracht und urspriinglich selbstindige Gotter der Jager, die
yTierherren, in dienende Stellung herabgedriickt. Die Idee des Gotter-
hﬁuptlings wurde soziologisch zur Stiitzung des irdischen Hiuptlings-
tums verwendet. Dem Kult der Himmelsgotter waren Menschenopfer
eigentiimlich.

