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ERSTE ABTEILUNG
ARCHIV FUR RELIGIONSWISSENSCHAFT

I. ABHANDLUNGEN

DER PROPHET MALEACHI UND DER URSPRUNG
DES PHARISAERBUNDES

VON OSKAR HOLTZMANN IN GIESSEN

I. DAS BUCH MALEACHI

Jesus kennzeichnet Matth. 11 10 = Luk. 7 27 den Taufer Johannes als
den Gottesboten, der nach Mal. 31 einen Weg fiir Jahwe bahnen
soll. Schon die Quelle von Matth. und Luk. hat den kurzen Wortlaut
Maleachis ‘sieke, ick sende meinen Boten, und er wird einen Weg vor mir bah-
nen’ durch Beziehung auf eine zweite Person veriindert: ‘siehe ich sende
meinen Boten vor Dir und er wird Deinen Weg vor Dir bahnen’.
Gott spricht zum Messias; dem soll der Taufer als Gottesbote den Weg
bahnen. So ist das Wort auch Mark. 1 2 vor die Anfiihrung Jes. 40 3 ge-
setzt worden. Aber nach dem weiteren Text Mal. 3 1 wird ‘der Herr’
(ha’adon) in sein Heiligtum kommen, und dazu muf ihm, also Gott
selbst, der Weg gebahnt sein. Damit kommt freilich auch ‘der Bote eines
den Israeliten wohlgefilligen Bundes’. Die Riickkehr des Herrn in sei-
nen jetzt verwaisten Tempel bringt die Zusicherung eines Friedensbun-
des zwischen Gott und seinem Volk. Der Prophet unterscheidet also
1. Die Vorbereitung der Ankunft des Herrn durch den Boten, welcher
den Weg bahnt, ein Bild aus Jes. 40 3. 2. Das Kommen des Herrn in
das verlassene Heiligtum, vgl. Ez. 11 22. 23, 43 4—7. 3. Das Kommen des
ersehnten Friedensboten nach Nah. 2 1, Jes. 52 7. Maleachi ist also Schrift-
gelehrter; er entnimmt seine Bilder den friilheren Propheten, vor allem
den exilischen und nachexilischen. Er gehort einer spiten Zeit an.

Wen meint er aber mit dem wegbereitenden Propheten? Die Frage
hat Jesus, aber auch schon Friithere beschiftigt. Mal. 3 23. 24, die zwei
letzten Verse des Prophetenbuchs, nennen in deutlichster Anlehnung an
3 1 den Propheten Elia als den von Gott verheifienen Boten, der vor
dem Gerichtstag Viter und S¢hne Israels miteinander verséhnen soll,

damit nicht das Land der Bann treffe. Das junge Geschlecht geht offen-
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2 Oskar Holtzmann

bar andere Wege als seine Viter gegangen sind; Elia soll ausgleichen,
also wohl die alte Frommigkeit wieder herstellen. Der Bufiprediger un-
ter Ahab und Isebel, den Gott im feurigen Wagen zum Himmel entfiihrt
hatte, schien zur Leistung dieser Aufgabe besonders geeignet. Schon der
Siracide hat diese Worte so gelesen 48 10.11; zur Zeit Jesu steht die
Wiederkehr des Elia durchaus fest (Mark. 6 15, 8 28, 9 11—13, 15 35. 36);
die Anschauung wird auch im rabbinischen Schrifttum vorausgesetzt
(vgl. Volz, Jiid. Eschatologie 1903, S.192f. — Mischna: Bab mef I 8c,
11 8, ITI 4. 5, Eduj. VIII 7.

Trotzdem stammt Mal. 3 23.24 kaum von diesem Propheten. Die
Uberschrift des Buchs 1 1 deutet das Wort 3 1 nicht auf den wieder-
kehrenden Elia, sondern auf den redenden Propheten selbst. In 3 1 fand
der Redaktor den Namen Maleachi (,,mein Bote“). Die Anfangsworte
 Drohrede, Wort Jahwes am Israel durch Maleachi’ behandeln dieses
Appellativam mit Suffix wie einen Eigennamen, auffallend genug ohne
Vaternamen, Berufsnamen, Herkunftsnamen. Das findet sich nur noch bei
Obadja, einer versprengten Weissagung gegen Edom véllig unsicherer
Herkunft. Der Prophetenname Maleachi ist nicht etwa Verkiirzung von
Maleach—Jah; das wire bei der geschichtlichen Bedeutung dieser Zu-
sammensetzung (Bote = Engel Jahwes) ein seltsamer Eigenname. Die
LXX verstand das Wort maleakh auch 11 appellativisch; sie las statt
maleakhi: maleakho und iibersetzt: ‘Wort des Herrn an Israel durch
seinen Boten’; hinzugefiigt ist noch: ‘Nehmt es euch also zu Herzen!

Ungereimt wire es nicht, wenn maleakhi 3 1 tatsichlich den Pro-
pheten selbst meinte. Jahwe sendet seinen Boten, wenn der Prophet als
Mund Jahwes auftritt. Jetzt erfiillt er durch seine Rede den Beruf, einen
Weg vor Jahwe zu bahnen, ihm Bahn zu brechen auf dem harten Boden
verstockter Herzen. DaB der Prophet das wirklich so meint, geht daraus
hervor, daB er 2 7 auch den rechten pflichttreuen Priester einen Boten
Jahwes der Heerscharen (maleakh Jahwe Zebaoth) nennt. Die Aufgabe
eines solchen Priesters beschreibt er 2 4—7 in einem grofien Wort: , Thr
sollt erkennen, dapB ich diesen [vorher mitgeteilten] Befehl 2u euch gesandt
habe, damit mein Bund mit Levi sei, spricht Jahwe: der Heerscharen. Mein
Bund war mit ihm, das Leben und der Friede, und ich gab ihm Furchi,
und er fiirchiete mich, und vor meinem Namen erbebte er. Weisung der
Wahrheit war in seinem Mund, und kein Frevel wurde auf seinen Lippen
gefunden; in Frieden und Geradheit wandelte er mit mir, und viele brachte
er suriick von Schuld. Denn die Lippen eines Priesters sollen Wissen bewah-
ren, und man soll Weisung suchen aus seinem Munde, denn ein Bote Jahwes
der Heerscharen ist er*. Hier ist gesagt, daf Gott seinen Bund mit dem
priesterlichen Stamme Levi aufrecht erhalten will. In dieser Gottes-
gemeinschaft hatten die Priester Leben und Frieden bei scheuer Ehr-
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furcht vor dem Herrn. So gaben sie rechte Weisung, in Rede und Wan-
del untadlig; in friedsamer, schlichter Gottesgemeinschaft brachten sie
viele von Schuld zuriick, durch ihre Erfahrung und ihr Urteil, als Boten
des allmichtigen Gottes. Somit braucht auch Mal. 3 1 nichts anderes zu
sagen, als daB Gott durch einen solchen Priester sich Bahn schafft, wenn
dieser Priester durch seine Weisung viele von Schuld zuriickholt. An
einen wiederkehrenden Elia braucht man nach 2 7 bei 3 1 nicht zu denken,
es sei denn in der iibertragenen Weise, daB der jetzt auftretende Gottes-
bote die Aufgabe eines Elia mit dessen Eifer und Kraft iibernimmt.

Dieser 2 4—9 geschilderten Aufgabe echten Priestertums steht nim-
lich die schlimme Wirklichkeit eines ganz anders gearteten Priestertums
gegeniiber. Thm gilt die Rede 1 6—2 9. Sie ist schon im Stil rabbinischer
Auseinandersetzung kasuistisch-dialektisch gehalten, aber inhaltlich at-
met sie doch den Geist der Propheten. Die Priester bringen auf den
Altar unreines Brot (11), blinde, lahme, kranke Tiere (18), Geraubtes
(1 3), statt des gelobten minnlichen Tiers ein verbrauchtes weibliches
(1 14); dabei stohnen sie iiber ihre Arbeit (113) und klagen selbst, daf
der Tisch ihres Herrn unrein und seine Speise nichts wert sei (1 12).
Es fehlt nur noch, da sie die Tiiren (des Tempels) schliefen und das
Altarfeuer nicht mehr aufleuchten lassen (1 10). Aber sie nennen Gott
»Vater“ und ,Herr", ohne doch ihn wie einen Vater zu ehren oder wie
einen Herrn zu fiirchten (1 6). Mit solchen Gaben wiirden sie dem Statt-
halter (pechah: Titel Serubabels, des Fiihrers der Zuriickgekehrten von
Kyros bis auf Darius I. Hagg. 11—14, 2 2. 21, und ebenso Nehemias unter
Artaxerxes I Neh. 12 26) nicht unter die Augen treten (18). Aber Gottes
Gesicht streicheln sie mit solchen Geschenken, damit er ihnen gnidig
sei (1 9); sie wollen den ‘grofien Kénig’ betriigen, dessen Name bei allen
Volkern gefiirchtet ist (1 14). So sind diese Priester vom Wege des 2 4—17
geschilderten Priestertums gewichen; statt nach 2 6 viele von Schuld zu
18sen, haben sie viele zu Fall gebracht (2 8). Nun trifft sie Gottes Fluch,
der ihre Segnung zum Fluch macht (21—3). Wie sie Gott miBachten,
so sind sie selbst bei allem Volk mifiachtet, weil sie Gottes Wege nicht
einhalten und bei ihren Weisungen sich nach dem Ansehen der Person
richten (2 9).

Wie kamen diese Priester auf solche Abwege? — Sie glauben nicht,
Gott zu verachten. Sie sagen, unreine Speise verunreinigt Gott nicht
(117); Blindes, Lahmes und Krankes zu opfern sei nicht schlimm (1 8);
sie verstehen es nicht, daB Gott an ihnen keinen Gefallen hat und keine
Gabe von ihnen will (110): Gott ist ihnen so grof, daB ungehérige Gabe
ihn nicht beriihrt. Maleachi liBt das irgendwie gelten. Freilich verdient
Strafe, wer Gott unwiirdige Gaben bringt; aber der grofie Gott braucht
nicht die Gabe des Menschen. Maleachi spricht das 111 in der Weise

1*



4 Oskar Holtzmann

aus: ,,Vom Aufgang der Somne bis zu ihrem Niedergang ist mein Name
groB unter den Vilkern, und an jedem Ort wird meinem Namen gerduchert,
dargebracht, und zwar reine Gabe; denn grof ist meine Name unter den
Volkern, spricht Jahwe der Heerscharen.“ Jahwe wird von allen Vélkern
durch reine Opfer geehrt. Das weifl von den Propheten nur Maleachi.
Dab Jahwe alle Volker nach seinem Willen lenke, haben schon friihere
Propheten geglaubt. Gott hingt also in keiner Weise ab von den Opfern
der Priester in Jerusalem.

Um die Art und Tragweite dieses Gedankens zu erfassen, beachten
wir auch die Reden Maleachis, die nicht an die Priester gerichtet sind.
Die erste (12—5) handelt von Gottes Liebe und Hafi: Gott liebt Jakob
und haft dessen Bruder Esau; wenn Esau (= Edom) sein verwiistetes
Land wieder aufbaut, so wird Gott es zerstéren. Edom ist das Volk,
dem Gott immerdar ziirnt. Ausdriicklich heift es, daf die Israeliten an
Edoms Zerstérung die Grofe Jahwes auch iiber das Gebiet Israels hinaus
feststellen werden (15). — Also ohne Nennung einer Schuld leidet Edom
dauernd unter dem HaB Jahwes; so scheinf es wenigstens nach diesen
Worten; aber auch in seinem Hal zeigt sich Gottes GroBe.

2 17 richtet sich gegen Frevler, die Jahwe mit ihren Reden ermiiden,
also immer gegen ihn Klage fiihren. Sie sagen: Jeder Ubeltiter ist in
Jahwes Augen gut, und an ihnen hat er Gefallen. So bezweifeln sie Gottes
Gerechtigkeit, als ob Gott nicht fiir das Gute eintrete, und fragen: Wo
ist ein Gott des Rechtes? Sie mochten Gottes Gerechtigkeit an Gliick und
Ungliick der Menschen nachweisen kénnen. — Damit verwandt ist 3 13—15.
Maleachis Gegner reden starke Worte gegen Gott: man diene Gott um-
sonst; Einhalten heiligen Brauches, BuBtracht (schwarze Kleidung) bringe
keinen Gewinn; das Gliick sei bei Abtriinnigen und Frevlern; ungefihr-
det stelle man Gott auf die Probe. Das sind lauter Fragen der Theo-
dicee: ist Gott ein Gott des Rechtes (217), wenn er grundlos liebt und
haBt, wenn es den Ubeltitern gut geht und wenn Gottesdienst und hei-
liger Brauch nichts helfen? Dazu paBt aber die Vorstellung der iiber-
ragenden GrsBe Gottes, deren Liebe und Hal nicht nach kleinem Men-
schenmaf beurteilt werden darf und fiir die der Mensch viel zu klein ist,
als daB er durch bessere oder schlechtere Gabe auf Gott einwirken
konnte (16—11). Ebenso heifit es 3 8: ‘kann ein Mensch Gott berauben?’;
nach 3 9 versagt aus diesen Gedanken heraus das ganze Volk Gott die
gesetzlich geforderten Zehnten und Hebopfer; dem Propheten ist es des-
halb nicht mehr Gottesvolk (ha'am), sondern Heidenvolk (hagoj kullo).
Es bringt nicht den ganzen Zehnten, denn das wire Raub am Bediirf-
tigen und hieBe Gott versuchen (ob er auch so dem Bediirftigen durch-
helfe) (3 10). Es kann nun gewiB nicht auffallen, da8 ein von der Gleich-
giiltigkeit Gottes gegen Gut und Bése iiberzeugtes Geschlecht, das auch
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an Wirkung seiner Opfer auf Gott nicht glaubt, durch Zauberei Uner-
reichbares zu erreichen sucht und vor Ehebruch, Meineid, Lohndriickerei
und Hirte gegen Witwen, Waisen und Fremde nicht zuriickschrickt, da
es sich vor Gott nicht fiirchtet (3 5).

Wie tritt nun der Prophet als Gottesbote (3 1) mit seiner Weisung
diesen Verirrungen entgegen? Er weist auf zweierlei hin 3 6: ,Ich,
Jahwe, habe mich nicht gewandelt, und ihr, Kinder Jakobs, seid micht zu
Ende*. Also: Gott ist unwandelbar (unverﬁnderlich), und sein Fluch 39
hat Israel nicht vernichtet. Israel sucht noch Gott, der ihm fern ist, in
seinem Tempel und hat Wohlgefallen an einem Bundesboten, der ihm
von Gott kommen soll; es sehnt sich nach Gemeinschaft und Frieden mit
Gott (3 1). Aber Gottes Kommen kann zunéchst nur das Gericht bringen;
wie Feuer und Lauge muf es das Bose verzehren und den Schmutz til-
gen (32—4). Zuerst an den Priestern, den Sohnen Levis (24, 3 3), da-
mit ihre Gabe Jahwe angenehm ist wie in Urwelt und Vorzeit: Die End-
zeit soll das Paradies zuriickbringen (3 4). Dann bringt auch Israel den
ganzen Zehnten ins Tempelschatzhaus; Gott wird die Probe bestehen
(310): er wird durch die Himmelsfenster iiberreichen Segen ausschiitten
und alle Schidlinge von Acker und Weinberg verscheuchen, so daB alle
Violker das Land Israel als das Land des Wohlgefallens Gottes preisen
(8 10—12).

Aber der Prophet iiberzeugt nicht alles Volk. Die Aufgeklirten mei-
nen zu wissen, daf Gottesdienst nichts hilft und daB die Frevler gedeihen
(3 13—15). Es ist eine Entscheidungsstunde fiir Israel Jetzt
schlieBen sich durch eine Besprechung die Gottesfiirch-
tigen zusammen (jire2 Jahwe). Der Prophet verkiindigt ihnen, daB
Jahwe das merkte und hoérte und daB vor ihm ein Gedenkbuch geschrie-
ben wurde fiir die Jahwe Fiirchtenden und seinen Namen Achtenden (3 16).
Auf diesen Bund werden nun alle Verheiflungen Gottes an Israel iiber-
tragen: ,,Sie sollen mein sein am Tag der Besitznahme (da Gott sein Reich
aufrichtet); ich will mich ihrer erbarmen, wie sich ein Mann seines Sohnes
erbarmt, der ihm dient” (man beachte die Einschrinkung gegen Ps. 103 13).
Diesen Gesetzestreuen wird der Unterschied deutlich sichtbar werden
zwischen Gerechtem und Frevler, zwischen dem, der Gott dient, und dem,
der ihm nicht dient. Am Gerichtstag sollen die Abtriinnigen wie Stroh
vom Feuer verzehrt werden; sie werden zur Asche, auf welche die Gottes-
fiirchtigen treten (das pafit noch immer irgendwie zu dem HaB Gottes
gegen Edom 12—5). Den Gottesfiirchtigen wird die Sonne der Gerech-
tigkeit aufgehen (sie werden Gottes bisher bezweifelte Gerechtigkeit
sehen), und Heilung ist unter den Fliigeln dieser Sonne (ihr als unge-
recht empfundenes Leiden wird ein Ende haben). Naiv wie das Bild vom
Niedertreten der Frevler ist schlieBlich auch der Vergleich des Gliickes
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der Verklirten mit dem Springen der Stallkilber (3 17—21). Diese Rede
schlieBt 3 22 sachgemif ab mit der Mahnung, das Gesetz Moses vom
Horeb mit seinen einzelnen Satzungen und Rechten zu halten.

Besondere Besprechung erfordert der Teilabschnitt 2 10—16. Er zer-
fillt in zwei Stiicke 2 10—12. 13—16; das zweite ist schlecht iiberliefert.
Dem Volk wird eine Versiindigung vorgehalten. Nach 2 11 ist Juda treu-
los, und Greuel geschah in Israel, und zwar in Jerusalem; Juda hat ndm-
lich das Heiligtum Jahwes, den Jahwetempel in seiner Mitte, entweiki, weil
es die Tochter eines fremden Gottes geliebt und heimgefiihrt hat“. Der merk-
wiirdige Ausdruck ‘die Tochter eines fremden Gottes’ als Bezeichnung
der fremdstammigen Frau setzt deutlich die alte Volksvorstellung vor-
aus, daf Jahwe der Stammesgott Israels ist, wie die andern Stimme ihre
Gotter haben z.B. Kemosch in Moab und Milkom in Ammon. An diesen
Gedanken mahnt demnach 2 10: , Haben wir nicht alle einen Vater? hat
nicht ein Gott uns geschaffen? Der eine Vatergott begriindet die Stammes-
einheit. Diese ist dann als der Bund der Viter bezeichnet, als die Ver-
bindung, die von den Vitern her ererbt ist. Der Prophet fragt: * Warum
sind wir treulos gegemeinander, sie zu entweihen?’ Der Bund der Viter
verlangt, daB ein Israelit nur die Tochter seines Gottes heimfiihre; die
Heirat mit der Fremden entweiht das Heiligtum Jahwes in Jerusalem.
So erzihlt die Genesis von der Werbung von Stammeszugehérigen fiir
Isaak, Jakob und schlieBlich auch Esau Gen. 24 3.4, 28 1—9. Ebenso for-
dert Mal. 2 12 die Strafe Jahwes fiir die Ehe mit der Tochter eines frem-
den Gottes: “dem Mann, der solches tut, rotte Jahwe aus wvon den Zellen
Jakobs wer wacht und Bescheid gibt und Gabe darbringt an Jahwe der Heer-
scharen’. Ein solches Haus soll aussterben. Niemand soll darin wachen
und (dem anklopfenden Fremden) Bescheid geben; denn ohne Entwei-
hung kann aus solchem Hause Jahwe keine Gabe dargebracht werden.
Wie der Gottesgedanke (Jahwe der Vater Israels —, die Tochter eines
fremden Gottes) altisraelitisch ist und mit der sonst Maleachi geldufigen
Anschauung von Gottes iiberweltlicher Grofie (1 11) nichts gemein hat,
so ist auch diese Fluchformel ein Uberrest aus der Nomadenzeit, da in
jedem der ‘Zelte Jakobs’ immer einer wachen und Bescheid geben mufite.
Zu beachten ist aber, dal der Prophet nicht etwa Scheidung einer sol-
chen Ehe fordert.

Es folgt 2 18—16 noch eine Aussage, welche die Ehen der Gemeinde
betrifft. Die ersten zwei Verse sind verstidndlich: ,,Und das mogt ihr als
zweites tun: mit Tranen den Altar Jahwes bedecken, mit Weincn und Klagen,
weil die Gabe nicht mehr beachtet wird und ihr kein Wohlgefallen entgegen-
nehmi. Da sagt ihr: Warum? Darum, daff Jahwe Zeuge war zwischen Dir
und dem Weib Deiner Jugend, der Du untrew geworden bist, da sie doch
Deine Genossin war und das Weib Deines Bundes.* Es wird hier das
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Weinen wegen mangelnder Erhérung am Altar Jahwes als ein Zweites
genannt, das die Angeredeten tun werden. So muf man wohl diese
mangelnde Erhorung als zweite Strafe neben dem 2 12 angedrohten Aus-
sterben des Hauses ansehen. Aber auf das “Warum’ der Gestraften wird
hier nicht auf die Ehe mit der Auslinderin hingewiesen, sondern auf
die Treulosigkeit gegen das Weib der Jugend, an deren Stelle die Aus-
linderin scheinbar getreten ist. Jahwe legt Zeugnis ab zu Gunsten der
ersten Frau, die des Mannes Geenossin war und das ‘Weib seines Bundes’.
Der letztere Ausdruck diirfte auf den 2 10 genannten ‘Bund der Viter’
zuriickweisen. Die Frau gehérte demselben Bunde an wie der Mann. Die
letzten Verse dieses Stiickes 2 15.16 sind rettungslos verstiimmelt; sie
waren es schon zur Zeit der LXX. Aus 2 15 wird man entnehmen, daf
der eine (der nach 210 alle Israeliten geschaffen hat), ‘Kinder Gottes’
verlangt, also Kinder rein israelitischen d. h. seines Geschlechtes; darum
soll jeder sich hiiten in seinen Geliisten und soll dem Weib seiner Jugend
nicht untreu werden. Das Ende des SchluBisatzes 2 16 wiederholt: ‘ Hiitet
euch in eurem Geliisten und scid nicht untrew!” Der Anfang sagt wohl
(nach der LXX): ,wenn er hassend entlift, so bedeckt Gewalitat sein Herz*
(lebabo fiir lebuscho, in LXX steht die 2. Person). Die Verstimmelung
dieser Worte erkliart sich aus ihrem Widerspruch mit Dt. 24 1, wonach
der Israelit seine Ehefrau mit einem Scheidebrief entlassen durfte, wenn
er an ihr etwas Widerliches entdeckt hat. Auch Dt. 21 15—17 nennt die
von der Lieblingsfrau Verdringte ‘die GehaBte’, schiitzt aber nur ihren
Sohn. Man wollte die Milde des Gesetzes nicht durch die Strenge des
Propheten verunglimpfen lassen. So wurde Mal. 2 16 verwischt.

II. VORAUSSETZUNGEN UND ZUSAMMENHANGE

Jerusalem und Juda mit dem Gesamtnamen Israel bilden eine Acker-
bau und Weinbau treibende Gemeinde um den Tempel Jahwes (2 11); sie
steht unter einem Statthalter (pechah 1 8), dem man auch Naturalgaben
bringt. In dieser Lage waren die aus der babylonischen Gefangenschaft
Zuriickgekehrten von der Regierung des Perserkonigs Kyros bis zur Be-
freiung durch den Hasmonier Simon (vgl. 1. Makk. 14 28 das hebriische
Wort im griechischen Text én sar am &l, O. Holtzmann, N.T. Ztgesch.?,
8. 35). — Die Heirat stammfremder Frauen, iiber die Mal. 210 klagt,
kam immer wieder vor: Esra schied 458 v. Chr. viele solche Ehen;
445 v. Chr. verpflichtet sich die Gemeinde bei dem feierlichen Bundes-
schluB, keine solchen Ehen zuzulassen; aber nach 433 v. Chr. wurden in
Nehemias Abwesenheit Ammoniter und Moabiter aus der Gemeinde ent-
fernt, und nach seiner Riickkehr findet Nehemia in der Gemeinde wieder
Frauen aus Asdod, Ammon und Moab: diesmal flucht er, schligt und
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rauft sich mit ihren Ménnern und vertreibt den Schwiegersohn des Ho-
roniters Sanballat (Esr. 9, Neh. 10 31, 13 1. 2. 6.23—29). Sanballat ist nach
Joseph. Ant. 11 306—324 der Erbauer des Samaritertempels auf Garizim;
sein Schwiegersohn Manasse war der erste Hohepriester der Samariter;
nur verlegt Josephus diese Dinge in die Zeit Alexanders d. Gr., setzt sie
also um ein Jahrhundert zu spit an. Aber deutlich ist, daf Ehen mit
stammfremden Frauen auch durch Esras und Nehemias Eifer nicht ver-
hindert wurden; sie sind auch nach Nehemia vorgekommen, vor allem
bei einem Riickgang der Gesetzlichkeit, wie Maleachi ihn voraussetzt. —
Ein furchtbarer Hafi trennte zur Zeit Maleachis Juden und Edomiter.
Jahwe haBt Esau wie er Jakob seinen Bruder liebt; Edoms Berge liegen
wiiste; Jahwe zerstort, was die Edomiter wieder aufbauen. Edom ist das
Volk, dem Gott ewig grolit Mal. 1 2—s. Der HaB der Juden auf Edom
besteht, seit die Edomiter sich iiber die Zerstérung Jerusalems freuten
(Ez. 85. 36 5, Ps. 137 7, Obadj. 10—16); damals wollten die Edomiter das
Gebiet der Israeliten besetzen (Ez. 35 10). Tatsichlich besitzen sie in
der Makkabiierzeit den Siiden Judas bis Hebron (1. Makk. 5 65); Johannes
Hyrkan I. (185—104 v. Chr.) eroberte den Juden die Stidte Adora
und Marisa, unterwarf dort die Edomiter (= Idumier) und zwang alle
zur Beschneidung und Annahme jiidischer Sitten (Joseph. ant. 18 257. 258,
15 253.254). Aber dieser Eroberung gingen furchtbare Kimpfe voraus.
Judas Makkabius schligt die Edomiter zuerst in der Akrabattene —
das ist nach unsern Quellen eine Toparchie nérdlich von Jerusalem
(vgl. Schiirer, G.J. V. *I 271 2) —, spiter zwingt er mit seinem Bruder
Hebron und die zugehorigen Orte nieder, schleift ihre Befestigungen und
verbrennt ihre Tiirme (1. Makk. 5 65). Das gibt uns Anschauungsmaterial
zu Mal. 1 4: “sie werden aufbauen, und ich werde zerstiren’, legt aber auch
den Gedanken nahe, daB diesen Kimpfen schon mancher andere, dhn-
liche vorausging. Der israelitische Bauer wehrt sich gegen den immer
wieder vordringenden riuberischen Nomaden. An friedliches Zusammen-
leben oder gar ein Verschmelzen Edoms mit Israel denkt der Prophet
nicht, dem das Gebiet Edoms ein Land des Frevels und Edom selbst
das Volk ist, dem Jahwe ewig grollt. Nach Neh. 13 2 las man schon zur
Zeit Nehemias Dt. 23 4.5 das Verbot der Zulassung zur Gemeinde fiir
Ammoniter und Moabiter. Da ist Edom nicht genannt. Aber Dt. 23 8
hat Maleachi in seinem Gesetzbuch sicher noch nicht gelesen: ‘Der Edo-
miter soll Dir kein Greuel scin, denn er ist Dein Bruder’. Dieses Wort weiB
nichts davon, daf Jahwe Edom ewig grollt. Es muf} aus der Zeit stam-
men, als die Edomiter das Judentum annahmen. Etwa in derselben Zeit
wurde auch die Priesterklasse Jojarib, der die Hasmonier zugehorten,
in der Liste 1. Chron. 24 7—18 an die erste Stelle geriickt gegen Neh.
10 3—9, 12 1—7. 12—21. Anderungen der heiligen Texte kamen vor (Schii-
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rer, G. J. V. II* 290 45). Die Stimmung von Mal. 1 2—5 herrscht bei
den Juden von 586 bis etwa 130 v. Chr.

Freilich entstand damals auch das Buch Hiob. Sein Held Hiob im
Lande ‘Uz ist Edomiter, ebenso dessen Freund Eliphas von Theman
(Gen. 36 4.28.11.34, Am. 112, Jer. 49 7.20, Klagl. 4 21). Aber Hiob ist
schon Ez. 14 14.20 neben Noah und Daniel ein Muster der Frommigkeit,
er ist also schon dem vor dem Fall Jerusalems in die Verbannung ge-
fiihrten Propheten Ezechiel als fromme Idealgestalt bekannt. Die edo-
mitischen Namen Eliphas und Theman waren, wie der Name ‘Uz, wohl
von Anfang an mit der Erzihlung von Hiob verbunden. Immerhin ver-
meidet es der Dichter des Hiob, die Namen Edom und Esau mit Hiob
in Beziehung zu setzen. ‘Ein frommer Edomiter’ oder ‘ein frommer Sohn
Esaus’ klang in einem israelitischen Ohr gar zu merkwiirdig. Aber das
ist nicht alles. Jahwe ist im Buch Hiob nicht mehr blof der Gott Israels;
das sagt uns schon die Herkunft seiner Frommen aus ‘Uz und Theman.
Das Hiobbuch fragt, wie sich der allmichtige Gott zum einzelnen Men-
schen und zu dessen Frommigkeit verhilt; von Jahwes Stellung zu Is-
rael ist im ganzen Buch Hiob nirgends die Rede. Auch bei Maleachi tritt
die urspriingliche Verbundenheit von Jahwe und Israel nur beim Kampf
gegen Ehen mit Tochtern fremder Gotter hervor, da allerdings auch in
urwiichsiger Form (2 10—16); nur hier 216 heifit Gott einmal ‘Jahwe,
der Gott Israels’, wihrend der vierundzwanzigmal wiederkehrende Aus-
druck ‘Jahwe, der Gott der Heerscharen’, deutlich die Allmacht Gottes
bezeichnet. Jahweé der Heerscharen spricht in seinem Zorn von den Edo-
mitern: ‘sie werden bauen, aber ich werde zerstéren’ und bei dem An-
blick wird man sagen: ‘Jahwe ist grof iber das Gebict Israels hinaus’
(1 4.5); Jahwe der Heerscharen fordert als Vater Ehre und als Herr
Furcht fiir sich (1 6); Jahwe der Heerscharen erklirt stolz und unwillig,
die Priester sollten die Tempeltore schlieflen und das Altarfeuer 15schen:
“ich will keine Gabe von eurer Hand’ (1 10). Und das begriindet er durch
Hinweis auf seine Verehrung bei allen Vélkern: ,,Denn von Aufgang der
Sonne bis zu ihrem Nicdergang ist mein Name groB unter den Vilkern, und
an jedem Ort wird meinem Namen gerduchert, dargebracht, und zwar reine
Gabe: denn grop ist mein Name unter den Vilkern, spricht Jahwe der Heer-
scharen.” Wenn dem so ist, dann konnte auch das Buch Hiob von einem
idealfrommen Mann aus dem Edomiterlande erzihlen. Derselben geistigen
Atmosphire gehort die Legende vom Propheten Jona an, der von Jahwe
durchaus gegen seinen Willen zur Bufipredigt in der fernen Grofistadt
Ninive gezwungen wird, wobei nicht bloB ein Sturm auf dem Meer, son-
dern ein Meerungeheuer Jahwe dienen muB. Und Jahwe erldBt auf die
ernste BuBle der Stadt hin die ihr durch Jona angedrohte Strafe und
rechtfertigt dem wieder unwilligen BuBiprediger diese Milde durch Hin-
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weis auf die Unwissenheit bei der Masse der Bevilkerung. Auch hier
ist Jahwe der Gott der ganzen Welt, und das Problem ist seine Gerech-
tigkeit und Gnade. — Hierher gehért auch noch die Erzihlung von
Ruth, die trotz Dt. 24 4.5 als Moabitin in die Gemeinde kommt, um so
die Ahnfrau Kénig Davids zu werden. Der Hinweis auf den frommen
Abkommling dieser gesetzlich verbotenen Mischehe arbeitet sicher auf
Milderung des harten Gebotes des Ausschlusses aller Moabiter hin. So
steht das Buch Ruth gegen Mal. 2 10—16, aber auf Grund eines Mal. 1 11
verwandten Gottesgedankens.

Wie die Biicher Hiob und Jona, so erfiillt das Buch Maleachi in
weitem Umfang ein Ringen um Gott. Maleachi weif ja von Gottes
Liebe zu Israel (1 2); Jahwe ist Vater und Herr (1 6); er ist der Vater
Israels im Unterschied von Vitern fremder Vélker (2 10.11); gerettet
ist auch der Gedanke von Gottes Unwandelbarkeit (3 6). Daran kniipfen
sich die Forderungen und Hoffnungen des Propheten. Aber der tragende
Gedanke der Religion ist jetzt die GréBe des Herrn. Die Liebe zu Is-
rael ist ihm so wenig wesentlich, wie sein dauernder Groll auf Edom
(2 2—s). Fiir die Angehorigen beider Vélker mag diese Zuneigung und
Abneigung Gottes von héchster Bedeutung sein; aber wenn Israel und
seine Priester im Gedanken 2n Gottes GréBe und ihre Kleinheit ihre
Pflichten versiumen (1 7.8, 3 8), weil Gottesdienst, frommer Brauch und
Bubiibung wertlos seien (8 14.15), so trifft sie Jahwes Fluch (2 1—3, 3 9),
aber Gott leidet nicht darunter (1 11). Der Zweifel erwacht immer beim
Anblick des Gliickes der Gottlosen; Gott scheint kein Gott des Rechtes
zu sein; man kann ihn ungestraft versuchen (2 17, 3 15); vom Leiden
Frommer ist nicht die Rede, weil der Prophet das ganze Volk fiir ver-
flucht hilt (3 9), wenn es auch noch nicht mit ihm zu Ende ist (3 6).
Es ist kein Zufall, wenn das Buch Maleachi im Kleinen &hnlich wie das
Buch Hiob im Grofien in Gesprichsform, im Spiel von Frage und Ant-
wort verliuft. Die religitse Auseinandersetzung hat Glauben und fromme
Sitte untergraben, und das Resultat, die blasse Vorstellung von Gottes
iiberweltlicher Gréfie, gibt dem Sehnen des Frommen nicht den Halt, den
der Glaube ihm geben soll.

Das Zuriicktreten des Nationalen der altisraelitischen Religion ist in
den politischen Verhiltnissen begriindet. Man lebt unter einem Statt-
halter (Mal. 1 8) in der Fremdherrschaft, sei es der Perser sei es der
griechischen Nachfolger Alexanders d. Gr. Wie die kleinen Verhsltnisse
inmitten einer andersartigen Bevolkerung immer wieder zu Mischehen
filhren, so tritt die streng nationale Art des Gottes Israels zuriick, weil
der fremde GroBkénig den Bau des Jerusalemer Tempels nicht bloB er-
laubt, sondern in jeder Weise unterstiitzt hat, weil regelmiBige Opfer
fiir ihn dargebracht werden, weil das Gedankenbild der géttlichen Welt-
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regierung kein hoheres und péheres Vorbild findet als die auch von den
Griechen bewunderte und spiter {ibernommene Verwaltung des mich-
tigen Perserreichs (IL. Chron. 36 22. 23 = Esr. 1 1—11; Esr. 6 1—12, 7 1226,
11 23). Da ist wichtig, daB die Zuriickgekehrten fiir den Verkehr mit Nicht-
juden eine diesen unanstoBige Bezeichnung ihres Gottes haben. Er ist
sder Gott des Himmels“ (Esr. 12, 5 11.12, 6 10, 7 23; Neh. 1 4.5, 2 20).
Diese Gottesbezeichnung hatte der Parsismus fiir seinen einzigen Herrn
des Guten und Lichten Ahuramazda, und Baudissin (Kyrios III 680)
weif: ‘Von dem eigentlich einzigen Gott Ahuramazda, der im Unter-
schied von dem Jahwe der Propheten und iiberhaupt von den Gottern
des alteren Semitismus keinen nationalen Charakter besitzt, ist im Juden-
tum jener Name ,Gott des Himmels* entlehnt’. Der Name empfahl sich
aber auch deshalb, weil im ganzen Gebiet der Syrer und Kanaanier
ein entsprechender Gott Ba'alschamém verehrt wurde, so daB tatsich-
lich in der ganzen persischen Welt und bis nach Karthago und Spanien
diesem einen Gott Rauchwerk und Opfer dargebracht warden. Das ist
die Wahrheit von Mal. 111. Wo man dieser Gleichheit des Gottes, den
man verehrte, sich bewuBit war, da stellte sich leicht auch der Wunsch
nach Lebensgemeinschaft ein; das begiinstigte die Gleichgiiltigkeit gegen-
iiber den spezifisch jidischen Opfervorschriften und Tempelgesetzen.
Geschichtliche Nachrichten iiber diese Entwicklung haben wir freilich
erst fiir die letzte vormakkabdische Zeit. 1. Makk. 1 11 wird von Auf-
klirern nach der Thronbesteigung Antiochus 1V. von Syrien erzihlt:
»» Widergesetzliche traten in Israel auf und verfithrten viele; sie sagten: “wir
wollen mit den Heiden ringsum uns verstindigen; seit wir uns von iknen ge-
schieden haben, traf uns viel Ungliick’. Diese Rede gefiel, und einige aus
dem Volke gingen frisch zum Kinig; man gab ihmen das Rechi, heidnische
Briuche zu iiben. Nach heidnischer Sitte bauten sie in Jerusalem einen Sport-
platz. Und sie zogen sich eine Vorhaut, traten aus dem heiligen Bund, ge-
sellten sich zu den Heiden und waren verkauft, Boses zu tun“. Also diese
Aufklirer werben mit grofem Erfolg; der Abfall geht hier ganz von
jiidischer Seite aus. Die Begriindung durch das viele aus der jiidischen
Absonderung erwachsene Unheil hat ihn wobl begiinstigt; aber eine in-
nere Loslosung von der alten Glaubensweise und Sitte ging voraus.
Sonst hatte der Gegensatz zu der Heidenwelt eher versteifend gewirkt.
Die Griinde der inneren Loslosung nennt Maleachi: Gott kann man nicht
verunreinigen oder berauben (17, 38); Gottesdienst hat keinen Wert
(3 14), den Frevlern geht es gut (2 17, 3 15). Dieselben Gedanken und
Anklagen gegen Gott finden sich auch im Buch Hiob. Sie haben den
Abfall vor den Makkabierkimpfen vorbereitet. Nur bei solcher Einstel-
lung eines groBen Teils der Juden ist es begreiflich, daB Antiochus IV.
170 v. Chr. durch vélliges Ausrauben des Jerusalemer Tempelsaals den
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taglichen Gottesdienst darin durchaus lahmlegte (1. Makk. 1 20—24) und
nach zwei Jahren den unmittelbaren Kampf gegen allen jiidischen Brauch
und Gottesdienst aufnahm, der mit Weihe eines heidnischen Altars auf
dem Brandopferaltar am 25. Kislev 168 v. Chr. seinen Héhepunkt er-
reichte (1. Makk. 1 41—64). Nach 2. Makk. 6 2 erhielt der Jerusalemer
Tempel damals den Namen eines Tempels des olympischen Zeus. Aber
in Jerusalem sprach man damals araméiisch und verstand noch hebriisch.
Nach Dan. 9 27, 11 31, 1211 trat an Stelle des téglichen Opfers haschig-
quz meschomém, schigquz schomém (schiqquzim meschomém, schomém).
Der Text der drei Stellen ist verderbt. Aber schigquz ‘Greuel’ las man
fiir Ba'al, weil dieser Gottesname nach Hos. 2 19 auf israelitische Lippen
nicht mehr kommen durfte, vgl. 1. Kén. 11 5—7, 2. K6n. 23 13. Dann ist
aber statt schomém: schamém (Himmel) zu lesen, statt meschomém: mi-
schamém (vom Himmel). Es ist der iiberall gefeierte Himmelsgott Ba'al-
schamém, mit dem die Juden lingst selbst ibhren Gott identifiziert hatten,
nur daB sie den verpénten Ba'alnamen durch andere Gottesnamen zu
ersetzen pflegten (deshalb auch im Aramiischen durch maré Dan. 5 23,
vgl. den Ausdruck “Vater im Himmel’ Matth. 6 9, Joma VIII 9, Sot. IX 15,
Ab. V 20), der jetzt in Jerusalem verehrt werden solite, jetzt freilich in
der Weise der andern Volker des Reichs. Als treibender Grund der
MaBregel wurde gewifl die Einigung der Bevolkerung angegeben (1. Makk.
1 41). Uber die Verbreitung der Verehrung des Ba'alschamém vgl. Bau-
dissin (Kyrios IV 19 im Register); sonst Nestle, Z.A.T. IV 248,
Schiirer, G.J. V. II 4, 43 69. Der abschiissige Weg, vor dem Maleachi
warnt, hat sein Volk zu schlimmem Ziele gefiihrt.

III. MALEACHI UND DER PHARISAERBUND

Jahwe sendet seinen Boten, um ihm selbst seinen Weg zu bahnen (3 1).
Der Prophet bekimpft die leichtfertige Rede, als ob Nachldssigkeit in
Gottes Dienst keinen Schaden anrichte. Gott will geehrt und gefiirchtet
sein; er straft die siumigen Priester mit seinem Fluch (1 6—2 38). Der
Bund Gottes mit Levi legt den Priestern Pflichten auf: in friedlicher
Gottesgemeinschaft, aber voll Gottesfurcht allem Frevel fern, sollen sie
viele zur Wahrheit weisen und von Schuld zuriickbringen, reich an Wis-
sen und Urteil als Boten Jahwes (2 4—7). Von diesem Weg sind die
jetzigen Priester abgewichen; es ist Gottes Strafe, wenn man die Un-
getreuen verachtet, die auch je nach den Personen ihren Dienst erfiillen
(2 8.9). Aber der Augenschein widerspricht dem Propheten: Gott liebt
die Ubeltdter; den Gott des Rechtes sucht man vergebens (217). Da
kiindigt Maleachi die rasche Riickkehr Jahwes (,,des Herrn“) in seinen
jetzt verlassenen Tempel an; aber Gott kommt wie das Feuer des
Schmelzers und wie die Lauge des Wischers und reinigt zuerst die
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Priester, daB die Gaben wie in der alten Zeit dargebracht werden. Dann
kehrt er sich iiberhaupt gegen die Siinden der Gemeinde. Er ist der-
selbe geblieben, und mit Israel ist es noch nicht zu Ende. Wendet es
sich wieder zu Gott, so wird auch Gott sich wieder ihm zuwenden (3 1—7).

Der Prophet sieht also Schuld, wo seine Gegner keine Schuld sehen;
er verkiindigt ein Gericht, an das seine Gegner nicht glauben; er hofft
.auf eine Rettung, welche seine Gegner nicht begehren.

Die Gegner sind, vielleicht auch unter fremdem EinfluB, an Wort-
streit gewohnt. Sie glauben, daB durch die herrschende Lebensweise
Gott nicht geschiadigt werde. Sie halten dem Propheten vor: ‘Beraubt
denn ein Mensch Gott?” Der Mensch, sein Geschdpf, kann doch ihm nichts
wegnehmen, aus dessen Hand alles kommt und in dessen Hand alles ist.
Aber Maleachi weist auf die Abgaben hin, die Gott in seinem Gesetz
fordert: Zehnten und Hebopfer Dt. 12 6.11. Das Entscheidende ist, daf
Maleachi die Gesetzesforderung heilig ist. Gott vorenthalten, was er fiir
sich fordert, heiBt ihn berauben. Das ist eine Schuld, die das ganze
Volk — der Prophet bezeichnet es mit hagoj, wie sonst die Heiden be-
seichnet werden — dem Fluch Gottes preisgibt. Die griechischen Juden-
gegner des Altertums warfen mehrfach den Juden Raub am Heiligen
vor mit bezug auf Dt. 12 3 ,,Stiirzt ihre Altdre um, zertriimmert ihre Mal-
steine, verbrennt ihre heiligen Biiume, zerschlagt die Schnitzbilder ihrer Got-
ter 1, auch mit einem Wortwitz, der den Namen der heiligen Stadt Hie-
rosolyma mit dem Wort fiir Tempelraub hierosylema in Verbindung
brachte (s. O. Holtzmann, Kommentar zu Rm. 2 22). Hier erhebt Ma-
leachi denselben Vorwurf: ‘Ihr beraubt mich’. Aber er weiB, wie sich
seine Gegner rechtfertigen. Sie erkldren es fiir Raub, den Zehnten zum
Tempel zu bringen, niamlich Raub an den Bediirftigen im eigenen Volk.
Auch heiBt es Gott versuchen, wenn man trotz so hoher Abgaben hoffe,
bestehen zu konnen. Scheinbar haben sie Recht. Aber Maleachi schrickt
vor dieser von Gott selbst geforderten Erprobung Gottes nicht zuriick.
Jahwe wird bei solcher Opferwilligkeit durch Offnen der Himmelsfenster
und durch Vernichtung der Schidlinge in Acker und Weinberg alle Not
heben; dann wird Israel das gepriesene Volk und sein Land das Land
des gottlichen Wohlgefallens heifien (8 8—12).

Auch damit gewinnt der Prophet nicht das ganze Volk. Er hért harte
Worte. ,,Gottesdienst, Brauch und BiiBerkleid helfen wichts, den Frevlern
geht es gut“ (313—15). Aber so denken nicht alle. Jetzt tritt eine reli-
gionsgeschichtliche hochbedeutsame Spaltung ein, die 3 16 mit kurzen
Worten erzihlt wird: ,,Da beredeten sich die Jahwe Fiirchtenden, jeder mit
seinem Freund, und Jahwe merkie und horte es, und geschrieben ward ein
Gedenkbuch vor ikm fiir die Jahwe Firchtenden und seinen Namen Achten-
den”. Also damals schlossen die Jahwe Fiirchtenden (jireé Jahwe) einen
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von Gott wohl beachteten Bund. Seit der persischen Eroberung ist aber
schriftliche Verwaltung auch bei Gottes Weltregierung vorausgesetzt
(O. Holtzmann, N. T. Zeitgesch. , 366): so wird auch jetzt vor Gott ein
Gedenkbuch der Jahwe Fiirchtenden niedergeschrieben. Sie werden bei
Gott nicht vergessen. Damit driickt der Prophet seinen Glauben an
Dauerbaftigkeit und Erfolg des damals geschlossenen Bundes aus. Die
Worte klingen wie eine ihm an diesem grofien Tag zuteil gewordene Vision.

Die hohe Bedeutung dieses Zusammenschlusses der Jahwe-Fiirchten-
den wird noch durch reiche GottesverheiBungen (3 17—21) unterstrichen.
Wenn Jahwe sein Reich einnimmt (,am Tag der Besitznahme*; gedacht
ist wohl, daB Jahwe wieder dauernd in seinem Tempel wohnt), wird sich
Gott ihrer, die in besonderer Weise sein eigen sein werden, wie ein
Vater des ihm dienenden Sohnes erbarmen. Nach 16, 210 ist Gott der
Vater aller Israeliten. Aber der ihm dienende Sohn kann nach Maleachi
allein auf das Erbarmen des Vaters hoffen. Die Klage iiber das Gliick
der Frevler wird dann verstummen. Die Gottesfiirchtigen werden sehen,
wie Gott unterscheidet, wer ihm dient und wer nicht. Alle Abtriinnigen
und Frevler verzehrt das Gerichtsfeuer (die Vorstellung von dem Welt-
brand ist persischen Ursprungs) mit Stumpf und Stiel; die Gottesfiirch-
tigen werden auf sie wie auf Asche treten; aber ihnen selbst geht die
Sonne der Gerechtigkeit auf: jetzt erkennen sie Gott als den Gott des
Rechtes (vgl. 2 17), und sie finden Heilung fiir alle Schiden, daB sie —
wie die Kilber im Stall — frohlich springen. Also alle VerheiBungen an
Israel iibernimmt der gesetzestreue, gottestiirchtige und zu einem Bund
zusammengeschlossene Bruchteil des Volkes, das doch als Ganzes (3 9)
verflucht ist.

Wann ist das geschehen und mit welchen Folgen? Unter Esra-Nehe-
mia hat noch das ganze Volk als Gottesgemeinde feierlich einen Bund
mit Gott geschlossen (Neh. 9. 10); dieser BundesschlieBung gingen keine
Ertrterungen voraus, wie die, von denen Maleachi berichtet. Dieser Tag
(24. Tischri 445 v. Chr.) ging also dem Wirken Maleachis voraus, der
Ja nur einen Teil des Volkes gewinnt. Schon 13 Jahre vor dieser Bund-
schlieBung (458) hatte Esra die Ehe mit Auslinderinnen aufgeldst
(Neh. 9 2, Esr. 7 7.8, 9); trotzdem weif Nehemia 13 1.2.23—28 von sehr
bald eintretenden Notwendigkeiten gleicher Mafiregel; und die Bildung
der Samaritergemeinde zusammen mit dem Eindruck hiBlicher Gewalt-
tat bei Auflosung jedes Ehebundes (Mal. 2 13—16 trotz Dt. 24 1—4)
diirfte bewirkt haben, daB Maleachi zwar auf solche Mischehen den Fluch
der Kinderlosigkeit herabwiinscht (vgl. Lev. 20 20.21), aber eine Schei-
dung nicht fordert. Also Maleachi wirkt spiter als Nehemia.

Nun begegnet uns der zu Maleachis Zeit geschlossene Bund der
Jahwe Firchtenden (jireé Jahwe) deutlich wieder in der Makka-
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bierzeit als ‘die Synagoge der Asidder’ und seit Johannes Hyr-
kan I als die Genossenschaft der Pharisier.

Nach 1. Makk. 127 ruft Mattathias gleich anfangs jeden in seine
Nachfolge, der fiir das Gesetz eifert und den Bund (mit Gott) aufrecht
erhilt. Da schlieBen sich viele ihm an, die sich sogar am Sabbat wehr-
los téten lassen, um das Gesetz nicht zu iibertreten. Aber das empfinden
Mattathias und seine Freunde (1 39) als verderblich; man beschlieBt, sich
in Zukunft am Sabbat zu wehren. Bis dahin arbeitet Mattathias mit
frommen Juden, die aber vorher keine Organisation bildeten. Jetzt folgt
1 42: “Damals schlof sich iknen der Bund (die Synagoge) der Asidier
(Chasidajja) mit starkem Heer von Israel an, jeder, der sich frei dem Gesets
hingab’. Also die Frommen, Gesetzesfreunde, bildeten schon vorher einen
starken Bund. Das diirften doch die jireé Jahwe des Maleachi sein, deren
Hauptziel auch die genaue Durchfiilhrung des Gesetzes war. Der starke
Bund der Asidier mub ja einmal sich von der Masse der Juden geschie-
den haben. DaB Mattathias auch auBerhalb dieses Kreises noch viele
gesetzeseifrige Israeliten gefunden hat, ist im Augenblick schwersten An-
griffes auf alles jiidische fromme Herkommen nicht iiberraschend. Die
Gegensiitze hatten sich wobl seit Maleachi bis zum Ausbruch des Mak-
kabierkampfes wieder abgeschliffen.

Im Frieden des Lysias wird die jiidische Religionsiibung wieder frei-
gegeben. Demetrius I. von Syrien schickt Bakchides als Feldherrn und
einen Aaroniden Alkimus als Hohenpriester nach Judia. Das fiihrt eine
Spaltung der bisher aufsténdischen Juden herbei. Judas Makkabsus lehnt
jede Verhandlung ab, ein Bund von Schriftgelehrten will verhandeln, die
Asidier aber sind als erste zum Frieden bereit: ‘in dem (syrischen) Heer
kommt ein aaronidischer Priester ; der wird uns kein Unrecht tun’. Und wirk-
lich beschwort er, ihnen und ihren Freunden kein Béses zuzufiigen. Sie
trauen ihm, und er totet ihrer sechzig auf einen Tag (1. Makk. 7 8—16).
Wie der Hohepriester Alkimus an die Priester zur Zeit Maleachis er-
innert, so bewihren sich die Asidéer als rein religiéser Bund: um poli-
tische Freiheit kimpfen sie nicht, wenn die religiése Freiheit gesichert
erscheint. Einem Hohenpriester aus dem von Gott erwihlten Geschlecht
unterwerfen sie sich.

Nach 2. Makk. 14 6—10 hielt Alkimus vor seinem Zug nach Judia
eine Rede an Demetrius L, in deren Beginn er die Asidger, die von Ju-
das gefiihrt wurden, als Aufstindische und Unruhestifter bezeichnet. Das
hat Wellhausen (Pharisaer und Sadduziier S.791) fiir eine falsche
Anschauung des Verfassers des zweiten Makkabierbuchs erklirt, doch
wohl mit Unrecht. Tatsichlich waren die Asidier, gerade als trene Erben
der Anschauung Maleachis, die Hauptgegner der von Alkimus vertrete-
nen Geistesrichtung, und sie standen damals noch wie seit 1. Makk. 2 42
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gewissermafien als Kerntruppen im Heere des Judas, dem sie sich zu krif-
tiger Unterstiitzung angeschlossen hatten. DaB Alkimus in ihnen die ge-
fibrlichsten Feinde seiner aufgeklirten Weltanschauung sah, bewies er
ja sofort durch die Hinrichtung ihrer sechzig Fiihrer.

Der Name Asidder wird nur an den drei besprochenen Stellen der
Makkabierbiicher in unsern Quellen genannt. Aber der Bund der Streng-
gesetzlichen blieb bestehen. Er heit bei Josephus schon zur Zeit des
Makkabiers Jonathan die Pharisder (Perischajja) ant. 13 171.172; Jona-
thans Neffe, Johannes Hyrkan I, der als Hohepriester und Ethearch
135—104 v. Chr. regierte, war ein Schiiler der Pharisier (ant. 13 289—292),
die dann von ihm wegen Zweifels an seiner rein jiidischen Abstammung
— seine Mutter sei vor seiner Geburt kriegsgefangen gewesen — den
Verzicht auf das Hohepriestertum verlangten. Wie einst bei Alkimus
1. Makk. 7 13, so soll auch jetzt die Reinheit der Herkunft fiir die Gel-
tung des Hohenpriesters entscheidend sein. Johannes Hyrkan habe un-
willig eine Bestrafung dessen verlangt, der die Forderung aussprach,
und die von den Pharisiern bewilligte Bestrafung zu mild gefunden. So
habe er sich unter dem Einflu eines Sadduziers (der dem zadokidischen
Herrscherhause treu blieb) von den Pharisiern getrennt und ihre iiber
das Gesetz hinausgehenden Vorschriften unter Strafe gestellt, wihrend
sie selbst diese Vorschriften als ,,Uberlieferung der Viter“ hochhielten.
Diese Erziihlung des Josephus hat eine Parallelg im Talmud b. Kidd. 664,
die R. Travers Herford (Die Pharisder, deutsah von W. Fischel 1928,
S. 41) ihr vorzieht, weil sie im aramiischen Text eine hebréische Ein-
lage bildet, die wegen Gebrauchs des Waw consecutivum in vormisch-
nische Zeit gehdre. Aber sie redet nicht von Johannes Hyrkan, sondern
von Kénig Janai, also K6nig Alexander Jannaios (regiert 103—76 v. Chr.);
Hyrkan L hieB nicht Janai (= Jonathan, vgl. die doppelsprachigen Miin-
zen Konig Alexanders) und war nicht Konig (erst sein Sohn, Aristobul L,
nahm diesen Titel an). Nach dem Talmud trat der Zwist mit den Pha-
riséern ein, als der Koénig sechzig Stddte in der Wiiste Kochlit erobert
hatte; auch das meint Alexanders Kriegsziige im Ostjordanland, von
deren grofem Erfolg auch Josephus wei (bell. 1 104. 105, ant. 13 398. 394).
Die Erfolge Hyrkans I. in Samarien und Idumia wiren kaum so be-
zeichnet worden. Nun weiB aber nur Josephus, nicht der Talmud, da8
der von Johannes Hyrkan vollzogene Bruch des Hasmon#erhauses mit
den Pharisiern unter drei Regierungen bis zum Tode Alexander Jannais
in schlimmsten Kémpfen sich auswirkte und dann wieder nach dem Tod
seiner pharisierfreundlichen Witwe Alexandra 67 v. Chr. auch beim
Thronstreit ihrer beiden Sohne die treibende Kraft war (bell. 1 110—114,
ant. 13 401. 405. 408—410. 415. 423). Allerdings nennt Josephus die Phari-
sier nur, wo Hyrkan I. mit ihnen bricht und wo ihnen unter Alexandra
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die Herrschaft gehorte, aber so, daB die Pharisier ganz deutlich auch
als die Seele des Aufstandes unter Alexander Jannai erschienen. Nach
ant. 13 372 (bell. 1 88) wurde Alexander einmal, als er beim Laubhiitten-
fest opfern wollte, von dem Volk mit Zitronen beworfen, die es nach
der Festsitte in der Hand hielt, unter dem Schmihruf, er sei als Abkomm-
ling einer Kriegsgefangenen des Priestertums unwiirdig. Damit ist die
gegen seinen Vater Hyrkan I erhobene pharisiische Anklage wieder-
holt. Das gibt den AnlaB zur Hinmordung von 6000 Gegnern, spiter zu
sechsjahrigem Biirgerkrieg, der 50000 Juden das Leben kostet und den
HaB so steigert, da man Alexanders Friedensangebot mit Forderung
Seines Todes zuriickweist und den Feind ins Land ruft. Alexander bleibt
schlieBlich Herr und hilt furchtbares Strafgericht. Wahrend er mit Buh-
lerinnen schmaust, werden vor ihm 800 Fiihrer seiner Gegner, Phari-
sier, gekreuzigt und miissen sterbend noch der Abschlachtung ihrer
Frauen und Kinder zuschauen (ant. 13 373.376—383). Die Anstifter dieses
Strafgerichts lassen die Pharisder nach Alexander Jannais Tod unter
der Herrschaft seiner Witwe Alexandra toten (bell. 1113, ant. 13 410).
Die rabbinische Legende nennt Sukk. 48 b statt Alexanders einen Sad-
duziier, Tosephta Sukk. III 16 einen Bo&thusier (beide Namen bezeich-
nen verwandte Richtungen, Abot de rabbi Nathan cap. 5); nach beiden
gab den Anlaf zur EﬁlPérung eine Verletzung der Festsitte, die im Ge-
setz nicht festgelegt wrr: der Hohepriester goB das Wasser auf seine
FiiBe (wahrscheinlich statt auf den Altar). Diese Notiz ist wertvoll: Die
Pharisier verteidigen den von dem Hasmonier beiseite gesetzten heiligen
Brauch. Sonst erscheinen sie als fanatische Vertreter der Reinheit der
jiidischen Gemeinde: sie wollen keine Priester, die Sthne oder Enkel
kriegsgefangener, also den Heiden preisgegebener Frauen sind.

Aber aus solchen Einzelheiten erklirt sich doch nicht ganz der blu-
tige Kampf zwischen den Pharisiern und dem Hasmonierhause. Auch
die Kriegfiilhrung der Hohenpriester war kaum der letzte Grund des
Zerwiirfnisses: sie selber fiihren ja Krieg und sind an ihn durch die hei-
lige Vorgeschichte ihres Volks gewohnt. Aber sie nehmen wohl gerade
an der eigentiimlichen Frommigkeit AnstoB, mit der von den drei Has-
moniern Johannes Hyrkan I, Aristobul I. und Alexander Jannai Kriege
gefiihrt werden. In eigentiimlicher Pflege jiidischer Frommigkeit ver-
letzten diese drei Hohenpriester die Reinheit des israelitischen Volks-
tums. Johannes Hyrkan nahm die Idumier, das Volk Edom, dem nach
Mal. 1 4 Jahwe ewiglich grollt, das er nach Mal. 1 2 ebenso haBit wie er
Jakob (Israel) liebt, durch Beschneidung und Zwang zur jidischen Sitte
in die Gemeinschaft der Juden auf; sein Sohn Aristobul I tat dasselbe
mit den wohl in Galilia wohnenden Ituriern (Schiirer, G.J.V.I%
275 276), von Alexander Jannai wissen wir, daB er die Stadt Pella zer-
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storte, weil ihm ihre Einwohner nicht versprachen, die jiidischen Sitten
anzunehmen, also werden die andern in den Kapiteln vorher als von
Alexander unterworfen bezeichneten Stidte sich zu diesem harten Schritt
entschlossen haben (Joseph. ant. 13 257f. 318f. 847; 13 397 fehlt bei Niese
die gut iiberlieferte Negation). Die Aufnahme bisher heidnischer Stimme
und Stédte in die Volks- und Glaubensgemeinschaft war vielen frommen
Juden ein Argernis; man vergleiche den Kampf gegen die Mischehen
und die Ausscheidung der Ammoniter und Moabiter (Esr. 9, Neh. 10 30,
13 1—3.23—28, Dt. 23 4, Mal. 2 10—12). Nun sollte die Gemeinde durch
solchen Zuwachs sich rasch vervielfachen. Das konnte sehr wohl Anlaf
eines Biirgerkriegs um der Frémmigkeit willen sein. Die Phariséier ver-
sprachen dem Feind, den sie in das Land riefen, die Herausgabe der er-
oberten (und zwangsweise judaisierten ) Gebiete: Joseph.ant.13 371.375.382.

Und nun kam das jidische Volk bald unter die Herrschaft eines idu-
miischen Konigshauses. Die Pharisier versagten Herodes den Hul-
digungseid (ant. 15 370, 17 41.42); trotz des Tempelbaues galt er ihnen
nur als Halbjude (ant. 14 103 redet so sogar der Hasmonier Antigonus).
Die Einfiigung von Dt. 23 8 “Der Edomiter soll Dir kein Greuel sein, denn
er ist Dein Bruder’ wird die Stimmung kaum rasch verindert haben.
Erst Konig Herodes Agrippa wurde als “Bruder’ dieser gesetzlichen Be-
stimmung gem#f anerkannt, als er am Laubhiittenfest 41 n. Chr. im
Tempelvorhof das Gesetz vorlas und bei den Worten Dt. 17 15: ‘Du
sollst aus Deinen Briidern einen zum Kinig tiber Dich setzen. Du sollst nicht
irgend cinen Fremden, der nicht Dein Bruder ist, ibcr Dich setzen’ in Tri-
nen ausbrach. Da rief man ihm zu: ‘Fiirchte Dich nicht Agrippa! Du
bist unser Bruder, Du bist unser Bruder’ (Sot. VII 8). Wie er sich hier
dieser Vorlesung des Gesetzes unterzog, so erfreute dieser Herodianer
ein andermal die Gesetzlichen dadurch, daf er selbst einen Korb mit
Erstlingen in den Tempel trug (Bikkur.III 4). Umgekehrt hatten in-
zwischen die Pharisier die den Juden seit Deuterojesaja bekannte Auf-
gabe der Ausbreitung ihres Glaubens unter den Heiden, freilich nicht
durch das Schwert, sondern nur durch das Wort, sehr schétzen lernen:
sie durchzogen Meer und Land, um einen Anhiinger ihres Glaubens zu
gewinnen (Matth. 23 15).

Wir konnen nun sehen, was der doch wohl erst unter Johanmnes
Hyrkan I aufkommende Name der Phariséer (Perischajja, hebr. Peru-
schim) bedeutet. Dem Wortlaut nach heifit es “die Abgesonderten’. Aber
so heifit diese Partei nicht, weil sie von der Regierung durch Johannes
Hyrkan ausgeschlossen wurde Denn sie behielt diesen Namen auch unter
der Konigin Alexandra, unter der sie die Herrschaft fiihrte. Die Phari-
sier heifen auch nicht deshalb die Abgesonderten, weil sie Sonderlinge
sind, die sich von der Menge des Volkes zuriickzogen, um als die Stillen
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im Lande nur ihrer Frommigkeit zu leben, oder absonderliche Sitten
pflegten. Denn die Phariséier zogen sich nicht zuriick; sie beherrschten
Hohepriester und Konige und hatten den grofiten Einfluf auf das Volk.
Was sie forderten und iibten, war das anerkannte Gottesgesetz und der
ihrem Volk von den Vitern her ererbte Brauch. Die Eigenart, die ihnen
den Namen der Abgesonderten gab, war ihre Abwendung von allem
nichtjiidischen, heidnischen Wesen. Davon wollten sie das Volk im Lande,
die ‘Ammé& Ha’arez, frei sehen oder frei machen. Sie sonderten sich von
ihnen, so lange Heidnisches an ihnen war. Das Volk Gottes will sich
nicht mit den Volkern der Welt vermischen, sondern will von ihnen
geschieden sein. Deshalb will man von einer Blutvermischung mit fremden
Volkern nichts wissen, befolgt auf das Genaueste das eigene Gesetz, will
durch Festhalten auch vom Gesetz nicht gebotener Gebriuche die Be-
sonderheit Israels vor allen Volkern der Welt kundtun, will in enger
Geschlossenheit sich zu Macht und Ansehen hindurchringen. Wichtiger
als alle Stellen der Mischna iiber einzelne Anschauungen der Pharisier
sind zwei Stellen Sot. IX 15 und das Wort ‘Agibas in Ab III 13 iiber
die Absonderung (perischat). Nach Sot.IX 15 endigte mit dem Tod
Rabban Gamaliels des Alteren die Ehrfurcht vor dem Gesetz, und es
starb die Reinheit und die Absonderung. Am Schluf derselben (iibrigens
nicht gleichmifig iiberlieferten) Mischna steht eine Art Heilsordnung
des R. Pinchas ben Jair, in der es heifit: Rasches Handeln fithrt zur Un-
schuld, Unschuld zur Reinheit, Reinheit zur Absonderung, Absonderung zur
Heiligkeit. Tn Ab. I11 13 nennt ‘Aqiba die Absonderung einen Zaun fiir
die Geliibde (wer sich absondert, hilt seine Geliibde leichter). So ist die
willensstarke Absonderung ein Wesensmerkmal jiidischer ‘Gerechtigkeit’.
Damit ist sie aber ein Wesensmerkmal Gottes selbst, vgl. Siphra zu Lev.
11 44.45,19 2, 20 26 (ed. Weih, p. 57b, 86¢, 93d), wo qadosch (heilig)
in der Aussage von Gott wie von Israel mit parusch (abgesondert) er-
klirt wird: Gott ist ferne von heidnischem Wesen und so soll auch Israel
von heidnischem Wesen fern sein (vgl. Leo Bick, Die Pharisiaer Ber.
Hochsch. Wiss.Tud. 1927, S.36.37; S.-Abdr. S.4.5). Alle Quellen rithmen die
§trenge Piinktlichkeit der Pharisier in Gesetzesauslegung und -erfiillung,
ihre Akribie (Joseph. bell. 2 162, ant. 17 41, vita 191, Apg. 26 5, Philip. 3 5).
Wo in der Mischna Einzelfragen zwischen Pharisiern und Sadduzéern
erdrtert werden, wird immer die Richtigkeit der pharisiischen Auslegung
nachgewiesen (Jad. IV 6—8, Erub. VI 2, Makk. 16). Josephus (ant. 13 299,
18 12), Paulus (Apg. 26 5, Philip. 3 5), die Mischna (Chagig. I1 7, Sot. 111 4)
be.tc?nen den Ernst pharisiischer Lebensfiihrung. Auch Jesus, der ihnen
kritisch gegeniibersteht, gibt strengste Erfiillung der Zehntenpflicht und
der Reinheitsgebote zu, Matth. 23 23—27; ein Widerspruch zwischen Leben
und Lehre wird nur Matth. 23 3 geriigt, aber das ist gewif kein Wort
2*
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Jesu, da Jesus seine Jiinger niemals auf die Lehre der Pharisier ver-
pflichten konnte. Die von Jesus geriigte Heuchelei findet er in der pha-
risdischen Lehre selbst, die das AuBere fordere und das Innere vernach-
lassige (Mk. 7 15, Mt. 23 23—28). Andererseits hebt Josephus namentlich
drei Besonderheiten der Pharisier hervor, die von den andern Quellen
bestitigt werden: ihr verhiltnismiBig mildes Urteil (ant. 13 294), ihren
groBen Anhang (ant. 13 288.298, 17 41, 18 15) und ihre iiber das Gesetz
hinausgehenden Vorschriften (ant. 13 296. 297). In diesen drei, bei Jo-
sephus deutlich hervortretenden Punkten, mit denen die andern Quellen
sichtlich fibereinstimmen, wegen des milden Urteils vgl. Apg. 5 17. 31—10,
23 9; anders nur M. Makk. I 6 — befolgen die Pharisier die Grundsitze,
die nach Ab.I1 die Mdnner der groBen Synagoge aufstellten:
1. Seid bedachtsam in Urleilsspriichen; 2. stellt viele Schiiler auf; 3. macht
einen Zaun um das Gesetz. Diese doch sicher in bestimmtem Augenblick
aufgestellten Leitgedanken sind nachweislich fiir die Pharisier, und zwar
im Unterschied von Sadduziern, Essenern und dem ‘Volk im Land’, maB-
gebend geblieben.

Die Phariséier waren nicht blof eine geistige Richtung, sondern ein
geschlossener Bund. Johannes Hyrkan ist ihr Schiiler (Joseph. ant. 13 288);
sie haben Gesetze fiir das Volk aufgestellt (13 296); ihrer 6000 verwei-
gern den Huldigungseid fiir den rémischen Kaiser und den idumiischen
Konig und bringen eine ihnen gemeinsam auferlegte Strafsumme auf
(17 42); sie halten treulich zusammen (bell. 2 166). Die Mischna enthilt
genaue Bestimmungen fiir jeden, der es auf sich nimmt, ein Genosse
(chaber) zu sein und sich damit zu strengster Gesetzlichkeit verpflichtet
(Demai II 3, VI 6. 9. 12, Scheb. V 9 = Gitt. V 9, Bikk. ITT 12, Toh. VII
4.5). Diese Bestimmungen gelten den Pharisiern nach Chagig. II 7;
die Pharisier sind eben der Bund der Gesetzlichen, neben dem ein zweiter
nicht Platz hat, Spiter heift chaber der Gelehrtenschiiler; aber hier
handelt es sich nicht bloB um Gelehrsamkeit, sondern um genaueste Ge-
setzeserfiillung (Schiirer, G.J. V II4, 470).

Wann ist nun der Pharisierbund entstanden? Seine Grundsitze
gehen nach Ab. I1 auf die groe Synagoge zuriick, unter deren letzte
Minner nach Ab. I 2 Simon der Gerechte gehort, den Josephus ant. 12 43
als Hohenpriester zu Anfang des 3. vorchristlichen Jahrhunderts be-
zeichnet, sein Schiiler Antigonus von Socho Ab.I 3 ist der erste be-
kannte Schriftgelehrte mit griechischem Namen. Wihrend noch Abot de
Rabbi Nathan I. ganz die Linien des Mischnatraktats einhdlt und simt-
liche Propheten der groBien Synagoge vorausgehen lifit, rechnet die jii-
dische Uberlieferung, wie sie Maimonides 1178 n. Chr. in der Vor-
rede zu seinem Werk Jad Hachazakah festgelegt hat, neben Esra, Ne-
hemia auch die letzten Propheten Haggai, Sacharja und Maleachi unter
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die Minner der grofien Synagoge (0. Holtzmann, Religionsgeschicht-
liches aus den Monumenta Judaica, Arch. f. Rel.-Wiss. X 497, 498). So
hitte sich die als grofie Synagoge bezeichnete Geistesgemeinschaft iiber
die Zeit 520—300 v. Chr. erstreckt, und man fragt sich, wer denn nun
die drei Leitsitze fiir die Folgezeit aufgestellt habe. Abr. Kiienen wies
nun 1894 in einem glénzenden Aufsatz: Uber die Manner der groBen
Synagoge (deutsch von Budde: Kiienen, Ges. Abh. z. bibl. Wiss. 1894,
S.125—160) die Unméglichkeit der iiberlieferten Anschauung nach, die
er auf Neh. 8—10 als ihre geschichtliche Grundlage zuriickfiihrte. Aber
diese Ableitung ist unmdglich. Bei der grofien Versammlung Neh. 8—10
tibernimmt die ganze jiidische Gemeinde das Gesetz. Die drei Leitsitze
Ab. 11 kann nie eine Volksgemeinde, sondern nur ein engerer Kreis auf-
gestellt haben. Tatsichlich sind sie aber spiter die treu befolgten Grund-
sitze des Pharisierbundes. Sie miissen also doch wohl an einem bestimm-
ten Punkt der Geschichte bei Griindung dieses Bundes zuerst in ihrer
Verschiedenheit und Einheit zusammengestellt worden sein. Die Zeit
Simons I als die Zeit der ersten Diadochen paBt mit ihren geistigen
Strémungen sehr wohl als Zeit Maleachis. Die grofle Synagoge ist
nichts anderes als der Mal. 3 16 geschilderte Zusammen-
schluf der Jahwediener zu genauer Gesetzeserfiillung.
Durch solche Gesetzeserfiillung hat sich Simon I den Namen: ‘der Ge-
rechte’ erworben. Der Bruchteil des Volkes, der diesen Bund der Gottes-
fiirchtigen schlieft, iibernimmt damit alle VerheiBungen und Hoffnungen
des alten Gottesvolkes — so glauben die Pharisier auch spiteren Auf-
klirern gegeniiber an Auferstehung der Toten, Engel und Geister (Apg.
23 8) —; damit hat er die Herrschaft des Gesetzes in einer Zeit volliger
Auflssung des Glaubens durch die Wirren der Makkabter-, Hasmonier-
und Romerzeit hindurch bis zur Fixierung der religiosen Uberlieferung
n Midrasch und Mischna bewahrt. Der Prophet Maleachi hat sich durch
Gl'iindung des Pharisiierbundes wirklich als der Gottesbote erwiesen,

der Gott zur Erneuerung seiner Herrschaft in seinem Volke Bahn ge-
brochen hat,



MESSAPUS
VON FRANZ ALTHEIM IN FRANKFURT A. M.

Unter der Reihe altitalischer Helden, die in der Aneis als Bundes-
genossen des Turnus genannt werden, erscheint auch Messapus, der Bin-
diger der Rosse und Sohn des Neptunus (7,690f.). Weder durch Eisen
noch durch Feuer konnte er verwundet werden; er war also ein rechter
Nachkomme des Poseidon. Denn nur dieser kann hier mit Neptunus ge-
meint sein — gleichgiiltig, ob der romische Gott von Anfang an mit
dem griechischen identisch war oder ihm erst nachtriglich gleichgestellt
wurde. Diese Auffassung wird dadurch bestitigt, daft Messapus als equum
domitor bezeichnet ist. Es weist auf den Poseidon "Inmiog, ‘Immocdévng,
‘Inménovgog zuriick; Servius meint das gleiche, wenn er deutet: domitor...
equorum quasi animalium a patre inventorum. Wir kénnen vielleicht noch
einen Schritt weiter gehen und sagen: Messapus war ein Zev5iwmog, wie
es der IToridag oder Ioteudafov, der Herr" oder ,Gatte der Erde“!,
einstmals auch gewesen ist.?

Die Vélker, die der Held zum Kampfe fiihrt, gehoren einem genau
umschriebenen Gebiete an (. c. 6951.):

hi Fescenninas acies Aequosque Faliscos
hi Soractis habent arces Flaviniagque arva
et Cimini cum monte lacum lucosque Capenos.

Der Herrschaftsbereich des Messapus erstreckte sich demnach auf Falerii
und seine unmittelbare Umgebung; die von Vergil angegebenen Grenzen
werden mit denen des faliskischen Gebietes zusammenfallen.? Wie ist
der Sohn des Poseidon nach dem siidlichen Etrurien gekommen?
Servius (zu Aen. 7, 691) 148t ihn iiber das Meer nach Italien gelangen.
Genauer noch konnte man angeben, er sei aus Boiotien ausgewandert,
wo der Berg Messapion siidlich von Anthedon nach ihm benannt war
(Phot. u. Steph. Byz. s. v. Mesodmiov; Serv., Aen. 8,9 im Parisin. D*).
Damit kommen wir auch hier in die Nihe des Poseidon. Dem Meood-
mov Ggog gegeniiber, auf Euboia, liegt Aigai, seine alte Kultstitte. An-

1 P. Kretschmer Glotta 1,27f. 2 L. Malten Archaeolog. Jahrb. 29, 187f,
3 W. Deecke Die Falisker 44 f.
¢ Vgl. U. v. Wilamowitz Sitz.-Ber. d. Berl. Akad. 1921, S. 69 Anm. 2.
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thedon selbst soll seinen Namen von Anthas, dem Sohne des Poseidon

und der Alkyone, erhalten haben (Paus. 9,22,5). Auf anderes werden
wir noch zu sprechen kommen.

Aber nicht nur der Berg, sondern ganz Boiotien war nach Messapos
genannt; einst hatte es Meooamin geheifien (Steph. Byz. s. v. Bowtie).
Also war jener einmal eine bedeutendere Gestalt als wir ihn heute
kennen, vielleicht gar ein Gott, der mit Poseidon nicht nur verwandt,
sondern mit ihm identisch sein konnte.

Hier scheint der Name einen Schritt weiter zu fiihren. Zunichst
mufl Messapus den Eponymos der unteritalischen Messapier bedeutet
haben.! Noch Ennius, der aus Rudiae in Calabrien stammte und wahr-
scheinlich auch einen illyrisch-messapischen Namen trug? bekannte sich
zu ihm als seinem Ahnherrn (fr. 376 V.).3 In dem Namen der Meoodmioc
aber hat man langst uéo(0)og und *ap- ,,Wasser* erkennen wollen.* Dann
kdnnte Messapus nach dem Wohnen minmitten des Wassers®, d. h. des
Meeres, genannt sein. Das wiirde allerdings auf eine Identitit mit Po-
seidon hinweisen, dem évdhiog oder Saddaciog, der in Erebos auf Lesbos
auch als Mecowévriog verehrt wurde (Steph. Byz. s. v.).5 Entsprechend
erscheint in der Griindungssage des dortigen Methymna die Gestalt des
Enalos.® Mit Poseidon eng verbunden weidet er dessen Rosse auf dem
Grunde des Meeres (Antikleides bei Athen. 9 p. 466 D). Er war also
gleichfalls eine Art equum domitor, ein ZevEimmog, und urspriinglich wohl
mit dem Gotte identisch; als rechtes Gegenbild des Messapus bedeutet
er eine weitere Bestitigung unserer Vermutung. Die Messapier wiren
dann nach einem Poseidon M¢éeoanog genannt, und nicht nur sie, auch
das Messapion sowie Boiotien selbst. Dabei ist sowohl daran zu er-
innern, daf der italische Stamm durch seine unmittelbare Nachbarschaft
zu Tarent, der spiteren colonia Neptunia (Vellei. Paterc. 1, 15, 4), mit
dem Gotte verbunden war, wie auch, dad dieser in Boiotien eine beson-
dere Bedeutung besessen hat.” Die antike Auffassung, daf das Land dem
Poseidon gehore, hitte in dem Namen Meooario ihren Ausdruck gefunden.

Den Namen der Messapier, der von dem des Messapus unzertrennlich
hat man freilich etwas anders verstehen wollen. Man deutete ihn als

: W. Deecke 1. c. 103; vgl. auch P. Kretschmer Glotta 14, 93 Anm. 1.

Lexi h;MOmmsen Unterital. Dialekte 71; F. Skutsch RE 5, 2589; H. Krahe
xz]:, F‘flt'”‘!ﬁ. Personennam. 47; 142; 151; 157.

o o 80 Gesch. d. rom Litt. 1, 151f.
G. Curting Giech, Etymologie* 118; 462 1.

0 Gianelli Culti ¢ miti della Magna Grecia 93; vgl. anch O. Grappe
Griech. Mythologie 1144 Anm. 2.

s H. Usenpr Sintflutsagen 161f.; Tiimpel RE 5, 2545 f.
" U. v. Wilamowitz Pindaros 401.; D. Glaube d. Hellen. 1,212 f.

ist,
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Bezeichnung derer, die ,inmitten“ oder ,,zwischen den Wassern“ wohnen.
Die Urheber dieser Etymologie beriefen sich auf die Sitze des italischen
Stammes zwischen zwei Meeren, dem Adriatischen und dem Jonischen,
hier dem Golf von Tarent. Das trifft an sich zu, und auf einen #hnlichen
Gedanken konnte man bei dem griechischen Lande kommen, das den
gleichen Namen tragt. Zum mindesten hat Ephoros Boiotien wegen seiner
Lage an drei Meeren riihmen zu kénnen geglaubt (Strabon 9 p. 400;
Skymnos 490; Steph. Byz. s. v. Botwrle). Aber um mebr als einen para-
doxen Einfall handelt es sich hierbei nicht!, und auch sonst stellen sich
der Etymologie Schwierigkeiten in den Weg.

P. Kretschmer? hat die Deutung erneut aufgenommen und gezeigt,
daf die alte Form des Stammesnamens Merdmior gelautet haben und die
uns geldufige lediglich einem nachtriglichen Hereinspielen von uéo(6)og
ihr Dasein verdanken muBi. Eine Komposition von perd und *ap-
pWasser” ist, wie Kretschmer gleichfalls gezeigt hat, im Messa-
pischen nicht undenkbar. Denn den ersten Namensbestandteil finden
wir z. B. in den illyrischen Ortsnamen Metubarbis und Mérovlov?,
den zweiten in dem FluBnamen Anapus Anapis "Avamo¢ wieder. Wir
besidfen also einen alten Stammesnamen M:srdmior, spiter Mseodmeor,
der in dem lakonischen M:coanée:, den elischen Merdmios, den lokrischen
Meooamior, die auch Merdmior geheifien zu haben scheinen, und schliefi-
lich in dem Namen des Meoedmiov dgog wiederkehrte.

Damit wire allerdings eine Deutung der Messapier auf die, welche
»zwischen den Meeren* sitzen, hinfillig geworden. Denn wenn ihr Name
in Griechenland begegnet, so kann das nur so verstanden werden, daf
Angehorige eines illyrischen Stammes aus ihrer Heimat nach Siiden vor-
gedrungen sind und sich dort festgesetzt haben.* Also trugen die Merd-
meor oder Meoodmior bereits auf dem Balkan ihren Namen und haben
ihn von dort nach Italien mitgebracht, nicht ihn erst hier auf Grund
ihrer geographischen Lage erhalten.

Dementsprechend gibt Kretschmer eine von der friiheren ganz ab-
weichende Deutung. Er beruft sich auf den Namen von Metapontum, der
Stadt ,,zwischen zwei Fliissen“, die unseren Nachrichten zufolge von den

1 U. v. Wilamowitz Pindaros 12.

t 1. c. 92f., woauch die Belege ausgegeben sind. U'ber H. Krahe's Auffassung
des Namens (l. c. 103 £) vgl. N. Jokl ZONF 2,2456; Kr. stellt eine neue Be-
handlung in Aussicht ZONF 5, 165.

3 Weiteres bei H. Krahe Lexik. 92.

¢ P. Kretschmer 1. ¢. 93; Etnltg. <. d. Gesch.d. griech. Spr.254f.; 213 ; H. Krahe
D. alt. balkanillyr. geogr. Namen 144f.; vgl. auch U.v. Wilamowitz Eur:p. Herakl.
1210. Neuestens A. v. Blumenthal Hesychstud. 2 f.; Indogerm. Forsch. 49,169 f.;
dazu U. v. Wilamowitz D. Glaube d. Hellen. 1,69 Anm. 4.
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italischen Illyriern (BdgBaoos) als Mérafov bezeichnet wurde (Antiochos
bei Strabon 6 p. 265; Steph. Byz. s. v. Meramévriov). Dieses Mérafov
oder *Méramov! liegt nach Kretschmers Auffassung, mit einem -n¢-Suffix
erweitert, in Mtupontum und Meranévriov vor. Bekanntlich miinden zwei
Fliisse, Bradanus unqd Casuentus, zu beiden Seiten der Stadt ins Meer;
ihre Lage scheint demnach der Namensdeutung aufs beste zu entsprechen.
Ahnlich faft Kretschmer den Namen des aitolischen Mérame: (Polyb. 5,
7, 8; Steph. Byz. 5. v.) auf: Es lag am Trichonissee und konnte danach
genannt sein, daf) es auf einer Halbinsel ,zwischen den Wassern erbaut
war. Fir die Msrdmior folge daraus, daB sie wahrscheinlich in ihrer Hei-
mat zwischen zwej Flissen gewohnt hitten. Davon erhielten sie ihren
Namen und brachten ihn nach Italien und Griechenland mit.

Mit diesem Ergebnis wire freilich ein Gott oder Heros Messapus
als Eponymos des Stammes oder des Messapion ginzlich ausgeschaltet.
Aber bei genauerer Betrachtung ergibt sich auch hier ein anderes Resultat.
DaB die Messapier in einer uns unbekannten Heimat zwischen zwei Fliissen
gewohnt haben, ist ebenso ungewi, wie dah Mézame auf einer Halb-
insel erbaut war; wenn Polybios von der Stadt sagt, sie lige én’ adrijc
i) Totywvidog AMpvne %ol tdv mwoed tadtyy GTevidv, sechzig Stadien von
Thermon entfernt, so spricht das bei der topographischen Beschaffenheit
der Stelle eher gegen als fiir jene Ansicht. Beide Annahmen sind allein
um der Etymologie willen geschehen. Es kommt hinzu, daB eine ganz
anders lautende Nachricht uns iberliefert ist. Herodot 1,170 bezeich-
net die 'Inmvyeg Mecodmior?, also den italischen Stamm, als ehemalige
Kreter® und vyordrar (vgl. Strabon 6 p. 282). Davon ist hier das zweite
Wichtig, weil es auf eine einstige Heimat im Meere weist und zu unserer
Deutung von Messapus stimmt. Man méchte glauben, daB gerade die
Bewohner einer Insel sich als Nachkommen eines Gottes fiihlten, den
man sich in der Tiefe des Meeres waltend dachte. Dann konnte man
also bei der eingangs vorgeschlagenen Deutung verbleiben, wonach die

Messapier sich nach ihrer Abstammung von dem Poseidon Méssamog
benannten,

Aber auch wenn wir nicht von der Form Messapus, sondern von
einem ilteren *Méramos ausgehen, das wir nach dem Verhaltnis Mevd-
oL : Meoodmior ja erschliefien miissen, kommen wir auf das gleiche Re-
sultat. Wie wir dem illyrischen Messapus den Poseidon Mecomivriog zur
Seite stellen und dabei an seinen Beinamen #vditog erinnern konnten,
so 1aBt sich dem Namen *Méramog die Insel Meramoviic (Steph. Byz.s. v.

! Uber den Wechsel von z und g vgl. P. Kretschmer Glotta 14, 92.
2 Zum N

, amen vgl. P. Kretschmer Einltg. i. d. Gesch. d. gr. Spr. 274 Apm. 1.
* Dazn vgl. M. Mayer Apulien 382; S. Reinach, Amalthée 2,19 f.
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Zibun) vergleichen. Auch sie liegt ,,im Meere®, und ganz entsprechend
wird beispielsweise hymn. Homer. 5, 2f. von der Kimgog elvaiin gesprochen.

Ganz aufier acht gelassen hat Kretschmer den Flufinamen Méseamog
(denn so ist Skylax 47 iiberliefert). Er gehoért nach Kreta, von wo der
herodoteischen Tradition zufolge die Messapier nach Italien gekommen
sein sollen. Der FluB kann unmdglich nach seiner Lage ,zwischen den
Wassern* oder gar zwischen zwei weiteren Fliissen genannt sein. Son-
dern hier handelt es sich wiederum um den Namen eines Gottes, der in
der Tiefe des Wassers wohnt. Nur daB nicht das Meer, sondern der Fluf
gemeint ist; der Name des FluBgottes ist dann zu der Bezeichnung des
Flusses selbst geworden.!

Einen anderen Ortsnamen hat bereits M. Mayer®in diesem Zusammen-
hang genannt: die karische Stadt Méssepa (Steph. Byz. s. v.), die Kreta
gegeniiber auf dem Festland lag. Sie gehort méglicherweise zu dem aito-
lischen Mérame; beide Formen verhielten sich wiederum zueinander wie
Meeoedmweor und Merdmeor. Hier freilich scheint unsere Deutung zu ver-
sagen. Denn wir wissen nichts davon, daB diese Stddte ,im Wasser“
oder auf einer Insel gelegen haben. Eine weitere Schwierigkeit, die noch
hinzukommt, bedeutet Metapontum —Mérafov. Denn Kretschmers Auf-
fassung scheint insofern unangreifbar, als die Stadt tatséchlich nicht im
Meere, sondern zwischen zwei Fliissen liegt.

Sieht man jedoch genauer zu, so wird deutlich, daf Metapont zwar
unmittelbar am Bradanus erbaut war, aber von dem zweiten Flusse,
dem Casuentus (heute Basento) sehr viel weiter entfernt ist. So konnte
man mit noch gréfierem Rechte davon sprechen, daf sie nicht zwischen
zwei, sondern dafl sie nur an einem Flusse lag. Aber wie soll man
dann den Namen verstehen? Wollte man der antiken Erklirung Recht
geben, so wiirde es sich um die ,,Stadt des M¢refoc” gehandelt haben.
Einen Heros dieses Namens verehrte man dort als Griinder (Strabon 6
p- 265; Steph. Byz. s. v. Metamévriov; Serv. Dan., Aen. 11, 540). Man
kénnte also wirklich daran denken, Metapontum von Métafog oder *M:é-
zamog abzuleiten, dhnlich wie Sipontum nach dem illyrischen Eigennamen
Sipo®, Sallumtum nach Zdileg? genannt ist. Aber wie Mérefov neben
Mérafog, so steht Metapontum neben Merdmovrog; denn so heit der Epo-
nymos der Stadt bei Hygin. fab. 186° und Schol. Dionys. Perieg. 461
(Miiller, Geogr. graec. min. 2, 449). Und wenn ihr Name im Griechischen

1 Q. Gruppe 1. ¢. 1137 Anm. 3. 2 1. c. 382.

3 W. Schulze Gesch. lat. Eigennamen 31; P. Kretschmer Glotta 14, 94; seine
Zweifel erscheinen mir nicht als iiberzeugend.

4 P. Kretschmer 1. ¢. 94 Anm. 1; H. Krahe Lexik. altillyr. Personennam. 144.

8 Uberliefert: Metapontus rex Icariae, was in Italiae zu indern ist; vgl.
U.v. Wilamowitz Sttz.-Ber. d. Berl. Akad. 1921, S. 64; 69.
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Merandvrioy lautet, so werden wir einem Meramdviog als weiterer Variante
sogleich noch begegnen.! Damit wird auch Metapontum als ,Stadt des.
*Méramog unwahrscheinlich. Vielmehr dringt sich die Vermutung auf,
daf die dreimal wiederkehrende Verbindung eines maskulinen Eponymen-
hamen mit einer genau entsprechenden Bezeichnung der St:,adt in neu-
traler Form njchyt, zufillig sei. Vielleicht gelingt es, von hier aus eine
Deutung 2y finden, die sich mit der von uns bisher verfochtenen Auf-
fassung vereinigen liBt.

Metapont liegt nicht nur an einem Flusse, sondern auch am Meere.

Un erinnere man sich an hymn. Hom. in Apoll. 180, wo von dem G?tte
gésagt wird: xe} Mimzov ¥eg, vadov wolww fusgdsooayv. Die Stadt liegt
nicht im Meere, sondern an ihm; auch das konnte also mit Zvedog
bezeichnet werden. Nehmen wir das gleiche Schwanken der Bedeutung

el unserem Worte an, so konnte Merafov die ,Stadt am Meere® be-
deuten. Dag diese Deutung moglich ist, zeigt das aitolische Mérame,
das an dem Trichonissee lag. Doch auch daran darf man erinnern, daf
#¢7¢ mit dem Dativ verbunden zwar pinmitten, zwischen“ bedeutet, daf
aber das Hinzutreten des Akkusatives den Sinn von ,hinter, nichst¥,
der riumlichen Nihe also, ergibt. In Zusammensetzungen stehen uere-
o, peraxduiog, wetapdtiog dementsprechend neben pérextog ,hinter”
Ofler »bichst der Kiiste gelegen“. Und perdgpoevov bedeutet das, was
h}nter den Ppoéveg sich befindet, also den Riicken. So wire Ms’mﬁ?v
Vielleicht genauer noch als ,,Stadt zunichst dem Meere“ zu verstehen, wie
denn Metapont zwe; Kilometer landeinwirts gelegen hat. Unklar bleibt
freilich die Deutung bei MiéssafBa, das sich nicht mit Bestimmtheit geo-
graphisch angetyey, lift; immerhin wird man bei einer karischen Stadt
eine Lage in der Nihe der Kiiste annehmen diirfen.”

Zugleich werden damit die Formen Metapontum und Meraméviiov
verstindlich. Sie kdnnen nur die griechische Wiedergabe des illyrischen
Namens darstellen; auch sie darf man so verstehen, dafl die Stadt an
dem Gestade des Meeres lag. Das sprachliche Verhiltnis der griechischen
und illyrischen Bezeichnung wire dem zu vergleichen, das zwischen
Messapus —*Mévumog und dem Namen der Insel Meramovtis besteht.
Wﬁhll)t,ali :ine solche Stadt sich einen Eudhog'zum Griinder und Allmherrn
*Méu; s Ur natiirlich. Denn dies mus ja die Bedeutung von M:rafog—
identist;g S€In, und da wir bereits bemerkten, daB. er mit Messapus
gebene X 8% 50 bestiitigt sich von hier aus auch seine zu Anfang ge-

amensdeutung. Vollends bewiesen aber wird diese Auffassung

dur , i - ] :
h Muano"m? und Merendvrioc. Beide konnen wiederum nur eine
B .

l -
; X{gl.kG..Gmnelli L c. 89 Anm. 2.
Lyk. 145, leinasiatisch deutete den Namen J. Sundwall D. einheim. Namen d.
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Ubersetzung des illyrischen Namens ins Griechische sein. Damit wiire
zugleich gesagt, dafl unsere Deutung des Verhiltnisses von Mérefov zu
Mctapontum, Meremivriov das Richtige getroffen hat.

Also nicht nur Messapus, auch Mérafog Merdmovrog Meramévriog be-
deuten einen #vdiiog figwg oder einen évddiog ds6g. Waren auch sie mit
Poseidon verwandt, wie wir das bei Messapus vermuten konnten? Wir
glauben, daf der Nachweis sich fiihren liBt.

Metapontos oder Metapontios ist der Schutzherr und Gatte von Po-
seidons ehemaliger Geliebten Arne (Diod. 4, 67, 41.; Schol. Dionys. perieg.
461; vgl. Euphorion bei Steph. Byz. s. v. Boiwt/e); man kann die Ver-
mutung nicht unterdriicken, da® er ein Doppelginger des Gottes ge-
wesen sei. Weiter erscheint Arne bei Diodor als Tochter des Aiolos,
des Sohnes der Melanippe und des Hippotes. In ihnen erkennt man
ohne weiteres den Roligott Poseidon und als seine Gattin die ,schwarze
Stute®, also die Erdmutter, wieder.! Aber Arne als Mutter des Aiolos
und Boiotos ist nur die Parallelfassung der Sage, wonach es Melanippe
selbst war, die Poseidon die Zwillinge gebar.? Auch da steht in der
Uberlieferung bei Hygin. fab. 186 Metapontus neben Poseidon als Pflege-
vater des Ajolos und Boiotos, und dem Antiochos von Syrakus lag, wie
seine Polemik bei Strabon 6 p. 265 zeigt, eine Uberlieferung vor, wo-
nach Melanippe zu Metabos gekommen war. Die geliufige Version, die
auch in Euripides’ Melanippe 7 deoudric erscheint, verlegt die Geburt
nach Metapont. Aber Wilamowitz® hat aus der angefiihrten Strabon-
stelle mit Recht geschlossen, daf das Lokal einstmals Boiotien, das
Meeodmiov §gog, gewesen ist. Damit fiihrt uns die Sage zu dem Orte
zuriick, von dem Messapus seinen Ausgang genommen hatte. Wieder
zeigt es sich, daf er, Metabos und Metapont(i)os die gleiche Gestalt sind.
Alle erscheinen sie mit der Sage von Melanippe verkniipft und sind
ebenso wie diese von Boiotien nach dem Westen gelangt.

Noch eine weitere Beobachtung dringt sich auf. Das Messapion kann
wohl kaum nach den Messapiern, sondern wird wie sie nach Messapus
genannt sein. Bedenkt man, daB er mit dem spateren Gatten der Mela-
nippe, mit Metapont(i)os identisch ist, so muf man die Frage aufwerfen,
warum sie dem Poseidon die Zwillinge an einem Orte geboren hat, der
nach ihrem Pflegevater heifit. Der Vorgang ist nur verstdndlich, wenn
dieser einmal der wahre Vater gewesen ist. Der Doppelginger des Posei-
don, mag er nun Messapus, Metapont(i)os oder Metabos heiBien, ist also,
das bestatigt sich erneut, kein anderer als der Gott selbst gewesen.

! L. Malten L. c. 198f.; U, v. Wilamowitz 1. ¢. 77f.; zur Bedeutung des Stamm-
baumes vgl. U. v. Wilamowitz 1. c. 64f. 2 U. v. Wilamowitz 1. c. 65.
3 1. c. 69; Eurip. Herakl. 1* 10 Anm. 22.
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SchlieBlich noch ein Blick nach Italien. Bekannt ist die latinische
Sage von Camilla. Ihr Vater wird bei Vergil als Konig von Privernum
bezeichnet, den die Volsker von dort vertrieben hatten. Sein Name war
Metabus (Vergil., Aen. 11, 540; Serv.zu 11, 567), worin man sofort
Metabos, aber auch den faliskischen Messapus erkennen wird. Bezeich-
nend ist, daB auch bei ihm eine Beziehung zum Wasser wiederkehrt:
er rettet sich und Camilla vor den Verfolgern iiber den Amasenus
(Vergil,, Aen. 11, 5471.).

Die Gattin des Metabus und Mutter der Camilla heifit bei Vergil
Casmillg (1. c. 543). Servius z. St. erinnert an den etruskischen Mercurius
Camillus, von dem an anderem Orte! gezeigt worden ist, daB er mit dem
samothrakischen Kdduiog und dem durch Varro (de 1.1.7, 34) bezeugten
Casmilus zusammengehort. Ohne hier auf die Beziehung der Camilla zu
Diana sowie auf ihre unzweifelhafte sprachliche Verwandtschaft mit dem
vielumstrittenen Namen der Casmenae und den davon untrennbaren ca-
melae virgines (Paul. Fest. p. 63 M.) einzugehen, mag nur das eine fest-
gestellt werden, daf die Formen Casmila und Camilla offenkundig iden-
tisch sind. Die iltere Form des Namens der Tochter kann als solcher der
Mutter nur nachtriglich substituiert worden sein. Damit gewinnt aber
ein anderer Zug an Bedeutung, der uns vielleicht noch das urspriing-
liche Wesen von Metabus’ Gattin erraten lifit.

Camilla wird mit Stutenmilch gendhrt (Vergil, Aen.11,5711.; Serv.
zu Aen. 1,317; Hygin. fab. 252). Konute nun die Stute bei jhr nicht
nur Mutterstelle vertreten haben, sondern einstmals selbst die Mutter
gewesen sein? Camilla hitte demnach die Tochter des Metabus und
einer stutengestaltigen Gemahlin bedeutet. Dann wird man, wie in ihm
den Poseidon, so in dieser die Erdmutter in Pferdegestalt? nicht ver-
kennen. Das von uns erschlossene Paar Messapus — Metabos — Meta-
pont(i)os und Melanippe, das urspriinglich am Messapion zu Hause war,
erhilt damit in Latium sein Gegenbild. Denn Melanippe ist ja die
»Schwarze Stute“ und damit nichts anderes als die Erdmutter gewesen,
und daB diese in der gleichen (estalt auch sonst in Italien erscheint,
haben wir bei anderer Gelegenheit® nachgewiesen. Der Weg, den wir
gegangen sind, kehrt damit zu seinem Ausgangspunkt zuriick: Metabus
von Privernum kann von dem faliskischen Messapus, dem cquum domi-

tor, auch in seiner Beziehung zum Rosse nicht getrennt werden; beide
stellen eine Hypostase des Poseidon dar.?

: Griechische Gotter im alten Rom 81f.
L.' Mglten L e 18Lf. 3 Terra Mater 117 f.; 121.
* Die iltere Forschung hielt die Camillasage fiir eine Nachbildung der
von Harpalyke (0. Crusius RLM 1,1836; 1842; RoBbach RE 3,1431); bereits
Servius Aen. 1,317 spielt darauf an. Eine direkte Nachahmung, vor allem eine
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Noch eine Folgerung auf die urspriingliche Bedeutung dieses Gottes
mag gezogen werden. Man hat gemeint, bei ihm stelle der Gatte der
rofigestaltigen Erdmutter die #lteste Form der Vorstellung dar; erst
nachtriglich habe er sich vom Gott der Erde zum Beherrscher des
Meeres entwickelt.! Um so mehr muf auffallen, daB in unserem Falle
der Zvdliog als der Gemahl der géttlichen Stute und damit der Erde
begegnet. Hier scheint sich also die Ansicht zu bewahrheiten, daB Po-
seidon der Meeresbeherrscher und der m#nnliche Genosse der Erdgott-
heit nicht ein Ubereinander verschiedener Schichten, sondern nur einen
doppelten Ausdruck der gleichen Grundvorstellung bedeuten.? Der Gott,
der in der Tiefe der Erde wohnt, ist dem gleich, der im SchoBe des
Meeres waltet. Darum vermag sich auch der Poseidon *Méramog, nicht
nur der Ilotidic oder ITovsiddfwv der roBgestaltigen Erdmutter zu
gesellen. —

Es bleibt noch iibrig, die geschichtlichen Ergebnisse unserer Unter-
suchung festzustellen. Messapus und Metabos sind illyrische Namen;
sie greifen eine Seite von Poseidons Wesen, die Herrschaft iiber das
Meer, heraus und benennen ihn danach. Ahnlich haben die Rémer die
Artemis nach einer bestimmten Funktion, der Beziehung zum Monde,
als *Diviana, Didna bezeichnet® Wo jener Gott auftritt, miissen also
Illyrier die Vermittler gewesen sein, vor allem an dem Messapion, aber
auch in Metapont. Wir haben eine Parallele zur Verbreitung des Mes-
sapiernamens, der nicht nur in Italien, sondern auch in Griechenland
uns mehrfach begegnet war. Wie aber ist der Gott mit dem illyrischen
Namen nach Falerii und Privernum gelangt?

Der Fall steht nicht ganz vereinzelt da, vielmehr bietet der Name des
Ulizes eine Parallele.* Er zeigt, daB Odysseus nicht durch das ionische
Epos, sondern durch messapisch-illyrische Vermittlung nach Latium ge-
kommen war. DaB bei Metabus von Privernum ein #hnlicher Vorgang
anzunehmen ist, darf man voraussetzen; zeigen liBt es sich nicht mehr.

erst durch Vergil geschaffene, wird nach unserem Ergebnis wohl nicht mehr in
Frage kommen; die hohe Altertiimlichkeit der Camillasage diirfte unverkennbar
sein. Aber um nahevverwandte Mythen handelt es sich sicherlich; ich kann in
diesem Zusammenhange nicht darauf eingehen.

! L. Malten Archdol. Jahrb. 29,179; U. v. Wilamowitz Die Ilias und Homer
290; D. Glaube d. Hellen. 1,212 f.; O. Kern Die Religion d. Griech. 1,195f.

t W. F. Otto Die Gdtter Griechenlands 35f.

3 Griechische Gdtter im alten Rom 96f.; 142f. — Ich weise ausdriicklich
auf diese Parallelitit hin, weil mir gesprichsweise des Ofteren der latinische
Name der Diana als Einwand gegen die von mir verfochtene wurspriingliche
Identitét mit Artemis vorgehalten worden ist.

4 P. Kretschmer Einltg. 1. d. Gesch. der griech. Sprache 280f.; dazu A.v.Blu-
menthal Hesychstud. 42f.
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Wohl aber gestattet der faliskische Messapus noch, den Hergang im
einzelnen zu verfolgen.

Zunichst 148t sich nicht verkennen, daf Falerii und das siidliche
Etrurien schon frithe ein Sitz des Neptunus, d.h. des Poseidon, und
seines Kultes gewesen ist. Messapus hat hier einen zweiten Sohn des
Gottes neben sich, den Halesus; er ist, wie man gesehen hat, der Ep-
onymos der Stadt.! Auch in dem benachbarten Veii galt er als Ahnherr
des dortigen Konigsgeschlechtes (Serv.Dan., Aen. 8,285), dhnlich wie
Poseidon, der Herr der Erde, wenn auch unter wechselndem Namen
(Zeuxippos, Neleus, Erichthonios, Erechtheus, Anax) an der Spitze von
koniglichen Dynastien erscheint.? Unter Neptunus’ veientischen Nach-
kommen wird Thebris erwahnt, nach dem der Tiber, der Tuscus amnis,
benannt sein soll (Varro, de L1 5,30).% Der Vergleich zu Poseidon stellt
sich auch hier ohne weiteres ein. Er ist der Vater des Asopos, den er
mit der Pero (Akusilaos bei Apollodor. 3,12,6,5) oder der Keladusa
erzeugt haben soll (Paus. 2,12, 4); Acheloos wird als Sohn des Poseido-

nios bezeichnet, der die Abkunft von Poseidon im Namen trigt (Kepha-
lion bei Malalas p. 164).

Bemerkenswert erscheinen in diesem Zusammenhang die Stirnziegel,
die man bei den Grabungen in Veii, zusammen mit der Apollogruppe,
gefunden hat.* Sie zeigen den Typus des FluBgottes (,,Acheloos*), wie
man ihn in der archaischen Kunst darstellte: eire Stierprotome mit
menschlichen Ziigen, langem und feuchtem Bart. Ahnliche Darstellungen
finden sich auch sonst in der altetruskischen Kunst®; in Veii muBte
damit der Gott des benachbarten Tiber gemeint sein. Nicht nur in
seiner Abstammung, auch in seiner Stiergestalt zeigt er den Zusammen-
hang mit Poseidon; bezeichnend ist, dab der gleiche Typus auf den
Miinzen von Metapont wiederzukehren scheint.®

Messapus steht also nicht allein. Um so wichtiger ist, daf wir ihn
nicht nur von seiten seines Wesens, sondern auch nach seiner Herkunft
in einen Zusammenhang riicken konnen. Es wird heute immer deut-
licher, daB die Ostkiiste Ttaliens nicht allein im Siiden und im &ufersten
Norden, sondern auch sonst von illyrischen Stimmen bewohnt war. Be-
sonders Picenum und weiter landeinwirts Umbrien sind ihre Sitze ge-

! W. Schulze 1, ¢. 565 Anm. 4.

' U. v. Wilamowitz Sitz.-Ber. Berlin. Akad. 1906, S.29 [67]); L. Malten 1. c.
195f.; O. Kern Relig. d. Griech. 1,44.

® W. Schulze 1. ¢c. 247 Anm. 5; K. Meister Griech.-lat. Eigennam. 1,71.

¢ Not. scav. 1922, p. 207f.; tav. I,
> H. Mihlestein, D. Kunst der Etrusker 1, Abb. 144—146; Not. scav. 1924,
tav. VIII°; J. de Wit Archaeolog. Jaheb. 44,38 Anm. 1.

¢ U. v. Wilamowitz Eur. Her. 1* 10 Anm, 22.
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wesen.! Aber auch in die unmittelbare Nihe von Falerii verweisen un-
verkennbare Spuren.

Die Tafeln von Iguvium nennen das Nakarcom Japusco nome sowohl
in einer alten Verfluchungsformel wie in einer Opfervorschrift, die diese
Stimme als Landfremde von der heiligen Handlung ausschliebt (I° 17;
VI 58; VII* 12; 48). In den Japuden hat man einen illyrischen Stamm,
wohl im Norden oder Nordosten von Iguvium, zu suchen.? Aber auch
das Naharcom nome, die Anwohner des Nar, sind gleicher Herkunft.
Der Name des Flusses ist unverkennbar illyrisch®, und von ihm kann
die Stadt Narnia nicht getrennt werden, die an seinem linken Ufer, kurz
vor der Miindung des Tiber, liegt. Wenig unterhalb davon ist die Stitte
des alten Falerii. '

Damit sind wir auf eine unmittelbare Nachbarschaft gestoBen. Aber
noch enger lifit sich die Verbindung ziehen. Die illyrischen Stimme
Umbriens haben, das hat Kretschmer gezeigt?, dem iguvinischen Mars
den Beinamen Grabovios , Eichengott“ verlichen. Den gleichen Stimmen
wird wohl auch Falerii den Gott mit dem illyrischen Namen, den Mes-
sapus, zu verdanken haben.

! Philipp RE 9, 137f.; P. Kretschmer Festschrift Bezzenberger 93 f.; H. Krahe
D. alten balkanillyr. geogr. Namen 107f ; illyrischen Charakter der Novilara-
inschriften vermutete G. Herbig Reallex. f. Vorgesch. 9, 129.

2 P. Kretschmer 1. c. 94. 3 H. Krahe 1. c. 93; 107.

4 1.c: 89f; vgl. A. v. Blumenthal Die Iguv. Taf. 48.



AINEIAS
VON LUDOLF MALTEN IN BRESLAU

Wilamowitz zum Gedichtnis.

peydle ydots odTdl.
Die vorliegende Untersuchung bezweckt, schirfer als dies bisher ge-
schehen ist, die realen Untergriinde und die konkreten Motive zu fassen,

die bei der Ausbildung der in jhren Folgen bedeutsamsten ‘Wander-
sage des Altertums wirksam gewesen sind.

L.

Offenkundig und seit dem Altertum durch die neuere Forschung
allgemein anerkannt ist!, daf hinter dem Aineias, dem im I der Ilias
und im Aphroditehymnus eine im Epos alleinstehende und in diesem
Kreise unerhorte Prophezeiung zuteil wird, laut deren seine Kinder und
Kindeskinder fiir alle Zeit Herrscher iiber die Troas sein wiirden, ein
konkretes Geschlecht von Aineiaden steht, das in den Jahrhunderten
nach Ilios’ Sturz an den Hingen des Idagebirges, in Skepsis? seinen
Herrschersitz gehabt hat. Die Geschlechtslegende (1" 215f.) gab dem
Eponym einen Stammbaum, der ihn unmittelbar anschlof an Aphrodite
und Anchises und seine Linie weiterhinauffithrte iiber Kapys und Assa-
rakos auf Tros; bei diesem miindet eine parallele Seitenlinie ein, die von
Priamos iiber Laomedon und Ilos ebenfalls auf Tros zuriickfiihrt; von
dem gemeinsamen Tros leitet es oberhalb der vervetterten Zweige iiber
Erichthonios zuriick auf den Zeussohn Dardanos als letzten Ahnen. Der
Stammbaum 148t mit Tlos die Stadt Ilios der Priamoslinie, die hier residiert
hatund an der die Aineiaden keinen unmittelbaren Anteil haben. Uberbeide

! Von Neueren v. Wilamowitz Ilias und Homer 1916, 331, Heimkehr des
Odysseus 1927, 183,2, Glaube der Hellenen 1 1931, 321; Bethe Homer II 254f,
I 18, 31, 40f, 62, 72, 112, 166; Robert Heldensage 1005f. Neben den Ai-
neiaden stehen als konkrete Geschlechter, die iberdauern, die Antenoriden
(Roly_ert Studien zur Ilias 1901, 382 ff.; Bethe Homer II 317, 382ff) und Hek-
torso:me (Wilamowitz Sttzungsber. Berl. Akad. 1925, 239, 3).

Auch Lyrnessos gehort zu ihrer Herrschaft, daher Aineias’ Bruder Lyr(n)os
Apd. TII 141 W. Uber die Lage beider Orte: Iudeich Festschr. fir Kiepert 1898,
225, W. Leaf Troy 1912, 2174, Strabo on the Troad 1923, 308ff., Anatol.

stud. present. to Sir W. Ramsay 1923, 267 ff., W. Dorpfeld A. M. LIII 1928, 144f.
Archiv fiur Religionswissenschaft XXIX 3
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Seitenlinien stellt er die Eponymen zweier Volker, die formelhaft in der
Ilias nebeneinander stehen, — Todeg xai ddodavor 70° éminovgor —, den
Eponymen der Dardaner und den der Troer; verbunden sind beide durch
den ,Erdherrn“ Erichthonios!, der so hiufig an der Spitze von Genea-
logien erscheint und hier durch die Klitterung zwischen die beiden
Stammeseponymen geraten ist. Losen wir die Kombination, so tritt
neben den Troer Priamos der Dardaner Aineias. Ausdriicklich wird das
ausgesprochen im Troerkatalog des B 819ff.

Augdaviov adt’ foysv g mdig Ayyiono,
Alvelag, tov On "Ayyion téxe 60 Apeodity
"I0ng &v xvmpoic: Bex Poord edvndeioe,

oV olog, &pe © ye 0vw ‘Avrivogog vie
Hoyéloyds T ‘Andpag e, udyne 3 &ldére mdong.

Die Unterlagen sind noch kenntlich. In dem alten Gedicht M 88ff.
werden die Troer in fiinf Schlachthaufen geteilt; Schar 1—3 fiihren
Priamiden, die vierte Aineias, Akamas, Archelochos, die fiinfte, die
Bundesgenossen, Sarpedon. Darin steckt das alten Schichten bekannte
Schema der Todeg %ol Adgdavor 110" dminovgor.? Der Schiffskatalog spricht
aus, was im M vorausgesetzt wird. Auch 4 56ff. kennt die Scheidung:
erst der Priamide, dann Aineias und sein Kreis.

In dem Stemma und den mit ihnen zusammengehérenden Einzel-
angaben greifen wir erstmalig ein Selbstzeugnis der Aineiaden; sie sind
nicht im engeren Sinne Troer, doch diesen “verwandt“; sie nennen sich
Abkémmlinge des Dardanos und setzen diesen mit dem naiven Anspruch
einer jiingeren Linie iiber den Eponym des Volkes, das sie beerbt; ent-
sprechend sei auch die Stadt Dardania am Ida #lter als Ilios (2 216ff.).

Zusammenhingend erzéhlt der Aphroditehymnus die Legende von
dem Hirten Anchises, der auf dem Ida weidet und zu dem die grofie
Géottin sich auf den Weg macht. Das Gedicht, entstanden wohl auf &oli-
schem Boden 3, ist jung, jiinger als Kyprien und Iliupersis*; formal lebt
es von Anleihen aus nahezu allen Biichern der ilteren Epen® Die
Sage selbst aber ist wesentlich &lter; sie wird in ihren Voraus-

v Arch. Jahrb. 1914, 189ff.

? Zutreffend Worner in Roschers Myth. Lex. I 168, es werde die vierte
Heerschar vom Dichter als aus Dardanern bestehend gedacht. Wo es auf die
genaue ethnische Scheidung weniger ankommt, figuriert Aineias unter dem All-
gemeinbegriff ‘Troer’, als deren &yos (X 217) oder fovingéeos (E 180) er ge-
nannt wird.

3 Wilamowitz Hellen. Dichtung 1924, 1I 56, 2.

4 Wilamowitz Textgesch. der griech. Bukol. 1906, 233, 1.

5 Trieber de hymno in Vener. homer. (Diss. phil. Halens. 15, 1905) 111ff.
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setzungen schon in dem alten E, dann in dem jiingeren T beriihrt. Auch
der Dichter des Hymnus weif mehr, als er ausspricht. Wenn die Gottin
beim Abschied dem Anchises aufgibt, Schweigen zu bewahren, und ihn
bedroht, falls er von dieser Liebe plaudert, wenn Anchises selbst be-
firchtet, die Beriihrung mochte ihn seiner Krifte berauben, so ist vor-
ausgesetzt die der Iliupersis bekannte! Lihmung durch den Blitzstrahl?
des Zeus. Sehr ansprechend ist vermutet worden, daf dieser Zug dem
kleinasiatischen Gotterglauben entstammt.? Denn die Gottin, die den
Tréger ungriechischen Namens Anchises auf dem Ida begliickt, ist die
einheimische mater Idaea®, die groBe Naturgttin, bei deren Vorbei-
schreiten die Tiere des Waldes sich paaren. Noch aus den Versen des
homerischen Hofdichters der Aineiaden schldgt eine sinnliche Glut, die die
Farben heller aufleuchten 148t, die gottliche Epiphanie gewaltiger macht,
dagegen verhiillt, daf der Orgiasmus endet im Lose des Attis, des Adonis
und anderer Jiinglingsfiguren der kleinasiatischen und benachbarten Re-
ligionen, die an der groBen Mutter und Geliebten siech werden.® Die
Gottersage ist dann in den Mythos hinabgeglitten; weil er gelihmt ist,
mub Aineias den Vater aus dem brennenden Troja tragen. So die Iliu-
persis, aus der nach aller Wahrscheinlichkeit Sophokles im Laokoon
schopft, und die Miinze von Aineia, eine der dltesten Darstellungen aus
der troischen Sage, aus dem ausgehenden 6. Jahrhundert® und geeignet,
die Iliupersis zu datieren.

Aineias, der Sohn, steht in keiner kenntlichen inneren Beziehung zu
den gottlichen Eltern, an die die Geschlechtssage ihn ankniipft, doch
man versteht, daf die Aineiaden die Mutter des Berges, an dessen
Hingen sie residierten, zur Mutter ihres Ahnen bestimmten.” Thm selbst
haben sie eine Reihe von Ziigen verliehen, die durch die Jahrhunderte
ihm konstant geblieben sind, als er lingst seine engere Heimat verlassen.

! Wilamowitz Textgesch. der Bukol. 233,1, M. Schmidt Troika, Diss. Got-
tingen 1917, 44, 49, Robert Heldensage 1516.

* Uber Blitzstrahl und daneben Blendung: Wilamowitz a. a. O. 232 ff,, Ilias
83,1, Reden und Vortr. 14 1925, 270, 1, Robert a.a. 0. 1002f.

* Wilamowitz Ilias 83, 1, 286, Sitzungsber. Berl. Akad. 1925, 240, Glaube
der Hellenen 1 178,

* Bd. Meyer Gesch. von Troas 1877, 26; Wilamowitz Ilias 83.

® Preller-Robert Griech. Myth. 369.

® Head Hist, num, ® 214. Regling Die antike Miinze als Kunstwerk 1924,
Nr. 102, Taf. IV, Die antiken Miinzen * 1929, 7 datiert die Miinze in die ‘hoch-
archaische Zeit’; guf personliche Anfrage entscheidet er sich fir rund 530 oder
etwas spiter (so auch H. Gaebler). Der hier und da sich findende Ansatz auf
550 scheint darnach zu hoch gegriffen.

" Ich kann Kalinka Arch. £, Rel.- Wiss. 21, 1922, 41 darin nicht folgen, daB
er um der Mutter willen in Aineias einen vorgriechischen Gott erblicken will,

8*
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Er ist den Gottern gegeniiber der pius: pllog &Bavdroise dcoiciy (T'347),
denen er xsyogiouéva 0 alel ddpa gibt (2981f.); er ist der pietitiibende,
der den Vater rettet, er iiberfiihrt die troischen Gotter in die neuen
Sitze am Ida. Welche Gotter gemeint sind, ist darum schwer zu sagen,
weil das Urspriingliche iiberwuchert ist von der spidteren réomischen Vor-
stellung, die den Aineias die Penaten, die Gotter des romischen penus,
des Staatsherdes, nach Italien iiberbringen lifit, eine Verkniipfung, die
zuerst bei Timaios greifbar wird.? Darum ist noch bei Vergil die Vor-
stellung von den Penaten eine so verworrene.> Weil sie spiter im rémi-
schen Vestatempel standen, greift Aineias manibus vittas Vestamque po-
tentem acternumgue adytis effert penetralibus ignem (Aen. II 2961.); weil
man sie mit den samothrakischen Gottern kombinierte ¢, heifien sie magni
di (III 12, VIII 679). Das Urspriingliche leuchtet durch in den effigies
sacrae divom Phrygiique penates (IL 747, III 1484%.), ferner darin, daB zu-
meist Anchises, der Priester und Seher des Aineias, der Triger der
sacra ist.’> Es sind naturgem#f seine Hausgotter®, die er rettet, und da
er als Geliebter der Magna Mater in deren Kreis gehort, hat die Kult-
legende der Aineiaden vermutlich an kleine Bilder der heimischen Got-
tin gedacht, wie Kybelepriester auch sonst solche tragen.’

Zu dem so geformten Bilde, das die Aineiaden von ihrem Ahnen
entwarfen, dem Orakelbestimmten, dem Gottergebenen, dem Pietéitvollen,
dem Ubertrager der Schirmgotter hat die Folgezeit keinen Zug hinzu-
gefiigt noch einen abgenommen; es ist das gegebene Geriist noch fiir
Vergil, nur daB es bei ihm mit stoisch-romischem Geiste erfiillt ist.®

! Unter den Zeugnissen #lterer Zeit fiir die edoéfeier fallt fort die immer
wieder zitierte Stelle im Prooemium des Kyneget. I 16, da dieses Prooemium all-
seitig als unecht anerkannt ist (asianisch nach Radermacher Rh. Mus. 1897,
84f., zweite Sophistik nach Norden Ant. Kunstprosa 1?1909, 4311ff., dessen
These Mewaldt Herm. 46, 1911, 73,2; 77,1 bekriftigt; Wilamowitz Sappho
und Simon. 1913, 125).

® Dion. v. Halik. I 67, Geffcken Timaios’ Geogr. des Westens 1892, 46f.,
Wissowa Herm. 22, 1887, 41ff.

3 Wissowa a.a. Q. 45, 2.

* Wissowa in Roschers Myth. Lex. III 1896.

5 Luckenbach Jahrb. f. class. Philol., Suppl. XI 1880, 629.

¢ Im Sinne des Hauskults Hellanikos (FGrH. 1 4 F. 31) & isod & maredie,
dsol margdior, £0n Ty Dsdv.

" Herod. IV 76 éxdnodusvos dydipore, Polyb. 22, 18 (20) ¥jovres mooorndi-
S nad wrdmovg, Dion. von Hal.I1 19 témovs meguxeipsvor vois or1idz6 (Hepding
Attis, 1903, 128f.). Die phrygischen goveéwv Eodvoy riémor, mit denen das Volk
in den Nachtfeiern auf den Ida zog (Eurip. Troer. 1074f., Wilamowitz Griech.
Trag. III 284,1) werden #“hnlicher Art gewesen sein. An kleine Idole denkt
auch Schmidt Troika 81.

8 Vgl. unten S. 54.
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Aus der heimischen Tradition scheint ein weiterer Zug zu stammen,
der die oracula des Geschlechtes angeht.! In Kleinasien ist die Sibylle
beheimatet, unhellenisch in Wesen wie Namen.? Erwibnt wird sie zum
ersten Male bei Heraklit®, also fiir Kleinasien bezeugt um 500. Daf sie
weit ilter ist, lehrt ihr Erscheinen in Rom bereits vordem in der aus-
gehenden Konigszeit, nach der geltenden Annahme von Cumae dorthlp
ibernommen.* Die Sibylle ist in Kleinasien wie in Cumae verbur'xde_m mit
Apollo; sie wird also, wie der Apollokult in den grofien kieinasiatischen
Zentren, in die homerische Zeit hinaufragen.® Auch die ekstatische Aus-
drucksform ihrer Orakel stellt sie zum kleinasiatisch-orientalischen Or-
giasmus. Den einen ihrer kleinasiatischen Sitze hat sie im Herrschafts-
gebiet der Aineiaden, in Marpessos®, gilt auch als Sprof des Dardanos
oder einer Nymphe vom Ida. Aineiaden und Sibylle erscheinen verei'nt
Spiter in Rom. Ist es wahrscheinlich, daB diese Verbindung erst im
fernen Lande geschlossen wurde? Rom allein notigt nahezu zu dem
Schlusse, daB Aineiaden und Sibylle bereits verbunden dorthin gelangt
sind. ‘Mit rasendem Munde’, wie Heraklit beschreibt, mag die Sibylle
von Troias Sturz und von den Aineiaden als den Erneuerern der troi-
schen Existenz prophezeit haben. Das setzte sich in die homerischen
Oracula um, wie entsprechend die beteiligten Gotter vom Ida unter
den Hinden der griechischen Dichtung zu griechischen Gestalten wurden.
Bereits die Scholia Townl. zum 2 3077 haben so gefolgert; Karl Ot-
fried Miiller® ist ihnen gefolgt.

Aineias ist Dardaner. Das Volk der Dardaner ist fiir uns zuriick-
verfolgbar auf den Balkan, seine Ursitze sind im Tal des Axios und der
Morawa. Dem Altertum gelten sie als illyrischer Stamm mit thrakischer

! Zu den Orakeln im T und im homerischen Hymnus tritt das Orakel,
das Aphrodite zugunsten der Aineiaden den troischen Krieg entfachen 1Bt
(Akusilaos FGrH. I 2 F. 39 und Jacoby im Kommentar I 383).

* Wilamowitz Griech. Lit. ® 28, Rzach RE. 1L A. 2075.

* Diels Vorsokr. * 1 frg. 92.

* Wissowa Relig. und Kultus der Romer ® 42, 293, 536, Altheim Gwiech.
Gdtter im alten Rom 1930, 162f.

® Wilamowitz Griech. Lit. a. a. O.

® Rzach a.a. 0. 2081fF.

T Tov monTh éx vaw Zifivdins gonoudw.

8 Class. Journ. XXVI 1822, 315; Worner Die Sage von den Wanderungen
des Aineias Progr. Kgl. Gymn., Leipzig 1882, 227, Rzach 2104, 2153. Wahr-
scheinlich hat bereits Hellanikos die Prophetin in den troischen Stammbaum
einbezogen (Jacoby FGr H. Kommentar 1L D. 584). Noch bis in die erhaltenen
Sibyllinen hat sich Qie Tradition von Sibyllenorakeln auf die Aineiaden ge-
l‘x‘a,lten (Geffcken Die oracula Sibyllina 1902, 111412, V 8f —=XII18f., XI 144—158).
Uber die Sibylle als Bindeglied zwischen Ost und West W. Weber Der Pro-
phet und sein Gott 1925, 46, 5; 49, 136; Robert Heldensage 1530.
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Beimischung.! Nachkommen von ihnen blieben in ihren Sitzen und spielen
in hellenistischer und romischer Zeit eine Rolle. An der Meeresstrafie
der Dardanellen haftet die Erinnerung ihres Ubergangs von Europa nach
Kleinasien; ebendort liegt die Stadt Dardanos am Hellespont. Damit
treten die Dardaner als einzelner Stamm in die lange Reihe der Balkan-
vélker, die vielleicht schon vom 3. Jahrtausend an? sicher im zweiten
und konzentriert um 1200, nach Kleinasien hiniibergekommen. Die Funde
in Troja lehren, da die nordlichen Einfliisse durch sdmtliche der ersten
sechs Schichten hindurchgehen.> Am signifikantesten werden sie in VII 2,
der Schicht der nérdlichen Buckelkeramik.* Man hat daraus sogar auf
Thraker als Eroberer der homerischen sechsten Stadt um 1250° oder
1200 geschlossen.® Der SchluB, der ernste Erwigung verdient, ist noch
nicht gesichert; tibersehen wird dabei zundchst Schicht VII 1, von der
die Ausgrabungen gelehrt, daB sie nach dem Sturze von VI von den
Resten der gleichen Bevilkerung bewohnt worden ist, die also bleibt
und ihren Zusammenhang mit der mykenischen Welt aufrecht erhilt,
wiihrend erst VIL2 eine andersgeartete, neue Bevilkerung bietet.” Anderer-
seits hatte VI stirkste Beziehungen zu Mykene, wie sich in der Anlage
und im Tonimport zeigt.® Es bleibt denkbar, daB diese freundlichen
Handelsbeziehungen einmal in Feindseligkeiten umschlugen und zur
Eroberung durch die gleichen mykenischen Griechen fiihrten, die dann
ihrerseits vor nordischen Barbaren sich wieder zuriickziehen mubten.®
Davon koénnen in den mykenischen Heldenliedern, den Vorstufen des
homerischen Epos, Erinnerungen haften geblieben sein.

Welcher der nordischen Wellen die Dardaner angehoren, ist nur
einigermafien bestimmbar. Innerhalb der Ilias reicht der Dardanerbegriff

! Tomaschek Die alten Thraker, Sitzungsber. Wien. Akad. 128, 1893, 231f.,
Kretschmer Einleitung in die griech. Sprache 1896, 185f., 245f., Jokl in Eberts
Lex. der Vorgesch. XIII 278.

? Kretschmer 180f., C. F. Lehmann-Haupt Material. zur dlteren Gesch. Ar-
meniens (Abh. Gott. Ges. Wiss. [X1907) 123, Schachermeyr, 4. M. XL11916(1927)425.

3 Kretschmer a. a. 0., Karo in Eberts Lex. XIII 442,

* H. Schmidt in Dérpfelds Troja und Ilion 1902, I 300ff., Schachermeyr
a.a. 0. 397, 399, ders. in Eberts Lex. XIV 315.

5 Auf 1250 geht Schachermeyr 398 hinauf, um VII 1 noch vor 1200 ansetzen
zu konnen. Ahnlich Christian Lex. der Assyriol. 1 81.

8 Wilamowitz Griech. Lit. * 1912, 15 (illyrische Dardaner als Eroberer), Ilias
337 (Thraker), Heimkehr des Odysseus 180, Bethe Homer III 17, 57, Rh. Mus.
LXXX 221, Nehring-Schrader Reall. der idg. Altertumsk. I 565,

7 Dérpfeld 184f., 199, H. Schmidt ebd. 296f., 299.

8 Dérpfeld 182; H. Schmidt 286f.

? Khnlich Schachermeyr Etrusk. Friihgeschichte 1929, 25, 36 f., Forsch. und
Fortschr. 7, 1981, 20, H. Berve Griech. Geschichte 1 1931, 39f. Uber die Macht-
stellung der Mykender Nilsson Sitzungsber. Berl. Akad. 1927, 25.
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bis in #lteste Schichten zuriick; er begegnet in Wilamowitz’ altem
Kleinepos I'-E, im alten 4 und in seiner Ilias Homers. So der Formel-
vers Todeg noi Adgdavor 40° émixovgor seit I' 456, der zweite Formelvers
Todsg ol Avmior nol Adgdavor dyppoyyral im A (286), die dupddvia
milow E 789, X 194, 413, die Zxowoi midor, die nach dem thrakischen
Stamme der Skaier genannt sind’, wiederum in den gleichen Schichten,
im I"415, 4170, X 6, Priamos als Dardanides I"803, E 159, X 352, Ilos
als Dardanides .4 166, 372.2 Das alles sichert die Existenz der Dardanoi
in der Troas etwa um 800. Daraus ergibt sich, dah die Dardaner entweder
bereits zu den Mitbewohnern ® und Mitkidmpfern der 6.Stadt gehdrten — in
diesem Falle hat das Epos ein echtes Bild bewahrt — oder daf sie die
neuzugewanderte Nordschicht VII 2 um oder nach 1200 reprisentieren —
in diesem Falle sind sie als Mitstreiter der Troer Reflex aus spiterer,
zwei aufeinanderfolgende Stadien kombinierender Zeit. Nicht kommen
sie in Betracht als Teilhaber an den Treren- und Kimmerierstiirmen des
7. Jahrh. Wieweit sie den Troern tatsichlich verwandt sind, hingt an
der noch nicht sicher bestimmbaren Nationalitit der Troer, die z. T.
zur kleinasiatischen Urbevélkerung*, wahrscheinlicher auch ihrerseits zu
den nérdlichen Einwanderern® gerechnet werden.

Die weitere Entwicklung, die innerhalb des vorliegenden Epos selbst
abrollt, bezieht sich nicht mehr auf die Dinge der Vorzeit, sondern auf
die sich verschiebenden Verhiltnisse innerhalb der Jahrhunderte der
Dichter selbst und auf ihre wechselnde Stellungnahme gegeniiber den
konkreten Aineiaden in der Troas. Aineias ragt bis in die dltesten
Schichten der Ilias hinauf.? Im alten E steht der Dichter dem Aineias
und der asiatischen Aphrodite noch ablehnend gegeniiber’, IV 460 setzt
eine Rivalitdt zwischen Priamiden und Aineiaden voraus, ganz anders
das junge 7, wo der homerische Dichter sich in den Dienst des Ge-
schlechtes stellt, eine Linie, die weiterlduft in der Iliupersis und im
Aphroditehymnus.

_ ! Strab, XIII 590, Tomaschek Sitzungsber. Wien. Akad. 128, 1893, 511,
Wilamowitz Ilias 332.
* Die thrakischen Paionen ragen in dieselben alten Schichten hinauf (4 339,
IT 287, @ 155). H 414 sitzen die Tedss xel dapdaviwves gemeinsam wartend
zlf der Agora, ein Volk und doch in seinen Teilen geschieden. Ahnlich
154,
. ® Den Charakter von Troja I—VI als einer Mischkultar zwischen Altein-
heimischem und Nordischem betont mit Recht Nehring-Schrader II 566 f.
* Wilamowitz Ilias 887, 1: 362; Kalinka a. a. 0. 23.
® Kretschmer Einleitung 182; Nehring II 567 erinnert an die Teavool.
¢ Er erscheint im 4! und im E, wihrend er in anderen Schichten ausfillt
(Wilamowitz Ilias 333, Robert Heldensage 999).
T Wilamowitz Ilias 84, Glaube der Hellenen 1 321.
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Innerhalb dieser Region des Epos geschehen nun auch weitere Schritte,
auf die das Geschlecht entscheidenden Wert legen muBite. Aineias bekommt
Weib und Kind, deren er in der Ilias noch entbehrt, eine Gattin Eury-
dike in Kyprien und kleiner Ilias.! Kinder werden in Einzahl oder Mehr-
zahl belegt durch die bildlichen Zeugnisse, so durch die Miinze von Aineia
vor 500, wo (wohl entsprechend der Iliupersis) ein Kind (nicht sicher
bestimmbaren Geschlechts) von der Mutter getragen wird. Die schwarz-
figurigen und frithen rotfigurigen? Vasen geben dem Helden einen oder
zwei Sohne, die literarische Tradition, einsetzend bei Hellanikos, meh-
rere Sohne, unter denen hier zum ersten Male der Name Askanios ge-
nannt wird? der gewif fiir die Anonymoi der Bildwerke schon voraus-
gesetzt werden darf.!

Die Gestalt des Askanios erscheint, noch ohne Verbindung zu Aineias,
bereits in der Ilias IV 792, B 863

IéApvy ©° ’Aexdvidy e Méguv & vi’ Immorlwvog,

of §" 3 Aonaving doifdranog HASov duosPol.

Er ist Eponym eines landschaftlichen Begriffes, des Askanischen Sees,
der in Bithynien bei Nik#a, in Pisidien zwischen Sagalassos und Kelai-
nai bezeugt ist, wozu askanische Inseln vor der Troas treten.® Der Name
wird von der Sprachforschung als phrygisch gedeutet®; dazu wiirde
stimmen, daB in Thrakien am Oberlauf des Hebros der Name Askanios
inschriftlich festgestellt worden ist’, ferner, daB Askanios Griinder von
Arisbe ist, dessen Name von einem Nebenflusse des Hebros herriihrt.®
Wenn Askanios zum Sohn des Aineias wird, treten also zwei Gestalten
gleichartiger Provenienz in genealogische Verbindung, was auf die
Aineiadenpolitik zuriickgehen wird.

Auch unter den Ahnen des Aineias hiufen sich ungriechische Na-
men. Sein Vater Anchises wurde oben in einen wesensverwandten klein-
asiatischen Kreis eingeordnet, Ganymedes scheint in die Reihe der zumeist
kleinasiatischen geraubten Jiinglinge zu gehéren, wie Tithonos, Bormos,
Linos, Priolas u. a.® Assarakos ist von der Sprachforschung als thrakisch-

! Kinkel Epic. fragm. S. 30 fr. 19, S. 47 fr. 19.

? Verzeichnis bei Robert Heldensage 1005, 3.

3 FGrH. 14 F 31.

4 Robert 1005, 1516, 15627.

8 Material RE. II 1610 (Ruge) 1611 ff. (RoBbach).

¢ Kretschmer Einleitg. 187, 192.

? Tomaschek Sitzungsber. Wien. Akad. 131, 1894, 7.

8 Strabo XIII 590, Steph. Byz. s. v. Zoiefn.

® Ed. Meyer Gesch. des Alt. 1 2, 132, Mingazzini Culti e miti preellen. in
Creta (Religio T 1919) 1920, 250, Wilamowitz Glaube der Hellenen 1 260. Fir
fremden Ursprung E. Fiesel Namen des griech. Mythos im Etrusk. 1928, 67.



Aineias 41

illyrisch in Anspruch genommen.! Der Ahn Dardanos ist Eponym eines
illyrischen Stammes %, mit illyrischer Gattin® und vorgriechischer Mutter
(Elektryone), auch die Namen der troischen Linie, Tros, Ilos, Priamos
Paris*, sind unhellenisch ; selbst Hektor® und Alexandros® werden neuer-
dings ungriechisch gedeutet. An Kapys 148t sich schwer herankommen;
unzweifelhaft hellenisch sind nur Erichthonios und Laomedon, deren
Bedeutung in Stammbiumen bestimmtem griechischem Empfinden ent-
spricht.”

Unter diesen Voraussetzungen wiirde es aller Wahrscheinlichkeit
widersprechen, wenn Aineias, der Dardaner, aus einem Geschlechte, das
aus dem Balkan gekommen und in der Troas inmitten des thrakischen
Stammes der Skapsier® ansiissig geworden war und der als einer der Haupt-
kémpfer auf troischer Seite erscheint, seinem Blute nach Grieche wire.
Weil er in einen weiteren Rahmen als Einzelglied sich einfiigt, halte ich
Wilamowitz’ kurz formulierte These ° fiir zutreffend, Aineias trage in sich
den unhellenischen Namen, der in der Thrakerstadt Ainos wiederkehrt. Die
Stadt lag im Gesichtskreise derIlias. AlsPgjone,also gleichfalls Angehoriger
eines Nordstammes, erscheint @ 210 ein Aiviog; der Ogyxdv dydg dvdeidy
Peiroos, Sohn eines Vaters mit dem ungriechischen Namen Imbrasos, ist
Aivédev elindodder (4 520, B 8441.).1% Im spiteren Epos bei Apollonios

! Kretschmer Einleitg. 185, 1, Krahe Lexik. der altillyr. Personennamen
1929, 153.

? Jokl in Eberts Lex. VI 87f.

® Bateia illyrisch C.I. L. IIl 5031 Bateiae uxori; Jacobsohn Herm. XLV
1910, 81,2, Krahe Die alten balkanillyr. geogr. Namen 1926, 112, ders. im Lexik.
der altillyr. Personennamen 1929, 16f., 34, 153, v. Blumenthal Hesychstudien
1930, 9. Der Zeus, der im Aineiadensternma (Y 215, 304) Dardanos’ Vater wird,
wird der einheimische Gott des Ida sein.

+ Tomaschek Sitzungsber. Wien. Akad. 131, 1894, 19, Kretschmer Einleitg.

184f., Glotta 13, 1924, 2115 17, 1929, 248f,, Nehring-Schrader Reall. II 531, 567,
Krahe 1929, 153, Bethe Hom. III 90, Fiesel 67. )

5 Kretschmer Einleilg. 184, Bethe Hom. III 76.

6 Kretschmer Glotta 13, 1924, 211.

7 Malten drch. Jahrb. 1914, 192, 195,

® Nach ihnen hieB Skepsis (Wilamowitz Ilias 361); das in der Nihe ge-
legene Kebren hie nach dem thrakischen Stamme der Kebrenier, die von einem
Nebenflusse des Hebros kamen (Strab. XIII 590).

° Ilias 83, Glaube der Hellenen 1 321,2. Auch die sonst fiir die gleiche
Stitte erscheinenden Namen (Poltymbria, Rhaikelos, Apsinthos) sind ungrie-
chisch. Ein Aeneer mit thrakischem Namen Poris bei Livius 40,4,4; 9, mit thra-
kigchem Namen Spartakos Dittenberger Syll. * 469. Spiter wurde die Stadt von
Aolern neu besiedelt (Herod. VII 58, Thukyd. VII 57). Uber Ableitungsversuche
des Aineias aus dem spiter hellenischen Mutterlande siehe unten S. 55 f.

1* Vom Axiosflusse stammt Pelegon, der Pelagonenfithrer (@ 141), Paione ist
Asteropaios (M 102, @ 140f.), ein Dardaner Euphorbos (I1807, B 701), ein Thra-
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von Rhodos I 9481f. erscheint der Eponym von Kyzikos als Sohn des
Aineus und der Ainete.! Ein FluB Ainios wird in der Troas genannt?;
ein Ort Ainos auf kleinasiatischem Boden gegeniiber von Rhodos.® Die
Stadt in der Hebrosniederung hieB nach einem thrakischen Stamme der
Aineier, wie einen solchen Hipponax* ergibt, der den Thrakerkonig
Rhesos als Aiva@dv wadpvg bezeichnet. Mit diesem thrakischen Stamm-
namen der Aineier bzw. dem Stadtnamen Ainos hingt der Name Aineias
als Eponymenname zusammen®, weitergebildet mit dolischem Suffix.® Ob
er eine Figur von Fleisch und Blut gewesen ist, muf darnach bezweifelt
werden, so wie dies bei Askanios unwahrscheinlich ist; real ist er in-
soweit, als hinter ihm ein reales Herrschergeschlecht steht, das dem von
Siiden” her erfolgenden Vordringen der Griechen lingere Zeit mit Erfolg
Widerstand entgegensetzte, dabei aber selbst allmahlich hellenisiert und
schlieBlich aufgesogen worden ist.

II.

Jahrhunderte hiiteten die Aineiaden am Ida ihre Herrschaft. Die
Orakel wirkten sich im engen Kreise, fiir den sie bestimmt waren, aus.
Mit einem Schlage kommt Bewegung.® Der sizilische Dichter Stesichoros
dichtet eine chorische Iliupersis, in der er den Aineias die Fahrt ,;nach
Westen*, ,ins Westland*, nehmen li8t.° Mit Hesperia ist im Sinne des

ker Akamas (E 462, Z 8, B 844; Bethe Homer III 41); sein Doppelginger (Ro-
bert Heldensage 1008, 3) ist der Dardaner Akamas (B 823). Thrakische Kikonen
P 73, B 846. Ein Thraker Peireos, Vater des Rhigmos 7484 u.a.

! Diese selbst Tochter des Thrakerkonigs Eusoros, darnach Schwester des
Thrakers Akamas (B 844).

2 Demetr. von Skepsis bei Strabo XIII 603; ein FluB Rhesos in der Troas
M 20.

8 Steph. Byz. s.v. Alvog. Sundwall Die einheim. Namen der Lykier 1913, 89
fiigt ein kilikisches Aiwig hinzu. Aivedzne als paphlagonischer und kappadoki-
scher Eigenname bei Strabo XII 553.

4 Frg. 41 Diehl; RoBbach RE. I 1018. ITeduvg lydisch (Kretschmer Ein-
lestg. 186, 2, Boisacq Dict. €tym. * 744).

® Paris Eponym von Parion, das spiter von Erythrai besiedelt wurde
(Kretschmer FEinleitg. 184, 2, Wilamowitz Griech. Lit. ® 15, Bilabel Die jonische
Kolonisation 1920, 49). Rhesos wird Sohn des Eioneus (K 435) wegen Eion an
der Strymonmiindung.

¢ Wackernagel Glotta 7,1915,162. Als Parallelen werden namhaft gemacht
Stheneias von Kebren, Hermeias, Augeias, Antheias.

7 Wilamowitz Ilias 48, 2, Robert Heldensage 970.

® Daneben hielt sich die Tradition der troischen Aineiaden; Zeugnisse bei
Jacoby FGrH. I Kommentar S. 384.

? Stesichoros auf der Tabula Iliaca (Mancuso Mem. d. R. A. dei Lincei XIV
1911, Fasc. VIII): Aiveiag 6vv tois idiows émaipmw sis ‘Eemsoiav. So horte man auch
seit alters in den Hesperiden die ‘Miidchen desWestens’ (Wilamowitz Herakl. *II 95).
Uber die Zuverlissigkeit der Tabula Iliaca (dltere Literatur bei Schmid-Stihlin
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Siziliers zunichst und sicher Sizilien gemeint; ob Italien, bleibt im
Dunkeln.

‘Was konnte einen Westhellenen veranlassen, einen Dynasten aus der
Troas zu bemiihen? In Sizilien gab es keine Moglichkeit, die Orakel in
neuem Sinne fruchtbar zu machen. Dap eine sizilische Dynastie sie auf sich
bezogen und ausgewertet hitte, dafiir liegen keinerlei Anzeichen vor.
Fingierte Stesichoros aus dem Blauen? Was fiir ein Interesse bot fiir
einen Griechen alterer Zeit der Troer? Griechische Heroen wurden, wie
natiirlich, nach dem Westen iibertragen, Odysseus, Diomedes u. a., und
diese Ubertragungen sind keine fiktiven, sondern beruhen entweder auf
Mitnahme durch Kolonisation oder auf der noch unmittelbareren durch
wandernde oder abgesprengie Volker. Gibt es ein reales Substrat fiir
eine Mithiniibernahme oder eine Wanderung des Aineias nach Sizilien?

Die sizilische Aineiaslegende haftet in Westsizilien, in Segesta und
am Eryxberge. Thr Kreis fillt zusammen mit dem Radius eines Volkes,
das ebendort seine Wohnsitze gehabt hat, dem der Elymer. Hier ist an-
zusetzen.

Die Wissenschaft hat lange mit dem Elymerproblem gerungen. Als
das ,ritselhafte“! Volk galt es den Friitheren. Bis das Dunkel mit Hilfe
der Sprachwissenschaft sich lichtete. Kretschmers Einleitung in die Ge-
schichte der griechischen Sprache (1896) erhellte und fixierte Grund-
gesetze kleinasiatischer und vorgriechischer Namengebung. Damit war
der Schliissel gegeben auch fiir das Verstindnis der Elymernamen. Wil-
helm Schulze * konnte es als sicher bezeichnen, da auf Grund der Eigen-
namen die Elymer aus Kleinasien nach Sizilien zugewandert seien. Die
FluBnamen Krimissos, Telmessos, Helbessos (Herbessos, Hermessos)® ent-
sprechen kleinasiatischer Namensbildung. Ofters ist weiter bemerkt
worden, daf der Name des Volkes selbst an den der Solymer anklingt;
vielleicht differiert er lautlich kaum von ihm, besonders wenn man die
Bemerkung des Eustathios* hinzunimmt, dab das (sonst als ausgestorben
bezeichnete) Volk der Solymer in seiner Zeit T¢flvuo: geheiBen habe;
bemerkenswert ist auch, daf Termessos im Solymerland lag 3, Telmessos

Griech. Lit. I 1, 1929, 475,2) urteile ich positiv im Sinne etwa von Robert
Hom. Becher (50. Berl. Winckelmannsprogr. 1890) 45, D. Liter. Ztg. 1919, 671,
Heldensage 1241, 1254, 1258, 1518, 1620f., Wilamowitz Hom. Unters. 332f., 335,
Arch. Anz. XIII 1898, 228fF., Sappho und Stmon. 242, Ilias 395, 3, Sitzungsber.
Berl. Akad. 1925, 55,

! H. Nissen Fal. Landeskunde 11883, 469. Kleinasiatischer Herkunft neigten
von Friiheren zu Holm Gesch. Siziliens I 1870, 374, Freeman-Lupus, Gesch. Si-
ziliens 1 1895, 503,

* Gesch. der latein. Eigenn. 1904, 596.

® Aelian Var. hist. 2, 33, Solin 5, 17.

4 Zum Z 184, 5 Strab. XIII 630.



44 Ludolf Malten

im Elymergebiet. An W. Schulze kniipfte Kretschmer?® an mit dem Ver-
suche, nun auch die Miinzlegenden von Segesta und Eryx aus dem aus-
gehenden 6. und dem 5. Jahrh. mit Aufschrift Zeyesralif, Zeysoralcf,
Zeysoralin, Zeysorelia® aus der Elymersprache im Sinne eines kleinasia-
tischen Idioms zu deuten. Vor allem Kinch® war darin vorangegangen,
indem er wohl zutreffend das ofs mit lykischen Namen wie Sppartazi,
Pttarazi, Atunazi in Verbindung brachte; dagegen ging er in die Irre
mit der Deutung des schlieBenden B. Kretschmers Losungsversuch, der
das Elamische und moderne Kaukasussprachen heranzieht, liegt auBer-
halb meiner Kompetenz; fiir die Miinzen ist zunéchst notig eine Klirung
des Verhiltnisses der verschiedenen Miinzlegenden mit genauer Ordnung
der Miinzstempel, wie Ph. Lederer es fiir die Tetradrachmen von Segesta
mit Erfolg durchgefiihrt und als Ziel fiir die ganze Miinzgruppe gefor-
dert hatt

Fiir die Zeit der Elymerwanderung, vor denen in Westsizilien iberi-
sche Sikaner safien, wihrend aus Italien indogermanische Sikuler, ferner
die Mégynres kamen, laft sich ein terminus ante quem daraus gewinnen,
daf Thukydides VI 2 ihre sizilische Existenz in der Mitte des 8. Jahrh.
voraussetzt, einer Zeit, in der die Phoenizier vor der sich ausbreitenden
griechischen Kolonisation sich auf einzelne Westpunkte der Insel zuriick-
zogen®, im Vertrauen, wie Thukydides sagt, auf die Bundesgenossen-
schaft mit den Elymern. Damit tritt die Elymerwanderung inhaltlich wie
zeitlich in Parallele zu den Etruskerwanderungen, die in Wellen inner-
halb einiger Jahrhunderte nach dem Westen erfolgten.® Die Elymer-

! Bei Gercke-Norden Einl. 1 6, 1923, 109f., Glotta 14, 1925, 319. Zustim-
mend (brieflich) E. Sittig. An Schulze auch ankniipfend Schulten Klio XXIII
1930, 391, 418.

* Head ® 138 (Eryx), 164 1f. (Segesta). Ph. Lederer Die Tetradrachmenprigung
von Segesta (Miinchen 1910) mit Nachtriigen in den Berliner Miinzbldttern XLVIII
1928 Nr. 310. K. Regling Die griech. Miinzen der Samml. Warren 1906, 46 Nr.
279 Taf. V1L, ein @hnliches Exemplar (aus der reifarchaischen Periode von 520
bis 480) Regling Die antike Miinze als Kunstwerk 1924, Nr. 259, Taf. XI. Herrn
Dr. J. Liegle vom Berliner Miinzkabinett bin ich fiir Auskiinfte zu Dank ver-
pflichtet.

® Zeitschr. f. Numism. 16, 1888, 1871f. (dazu B. Keil 4. M. 20, 1895, 406, 1),
Ziegler RE. II A 1056.

“ A a0 361 ¢ Ed. Meyer Gesch. d. Alt. 11 2, 106.

¢ Eine Zusammenstellung der chronologischen Thesen der verschiedenen
Forscher iiber die Etruskerwanderung bei Schachermeyr Etrusk. Frihgesch. 87,
3038, 2. Hinzugekommen: Miinzer OLZ. 1929, 262, Hrozny Archiv orientalns
(Journ. of the czechoslov. orient. Instit) Prag I 1929, 88, Zeitschr. f. Assyriol.
N.F. 4, 1929, 171f., Matz Gnomon 5, 1929, 103; 6, 1930, 643, Pfister, Relig.
der Griechen und Romer (Bursians Jahresber. 229 Suppl) 1930, 375, Altheim
Terra mater 1931, 47, Rimische Religionsgeseh. 1 1931, 22, 71, 86, 92, Ham-
marstrom Gnomon 7, 1931, 95, Berve Griech. Gesch. 1 1931, 43. Skeptisch
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wanderung ist geeignet, die These von der &stlichen Herkunft der
Etrusker in wesentlicher Form zu stiitzen.! Beide, Elymer wie Etrusker,

waren wohl die Schrittmacher der spateren phokiischen Kolonisations-
versuche.

Diese Elymerwanderung ist nun als solche den Alten im Gedéchtnis
haften geblieben.? Im Spiegel der iiblichen mythischen Formulierung
lassen sie den Eponym Elymos von Kleinasien nach Sizilien wandern.
Und nicht allein ihn; mit ihm (oder nach ihm) kommt Aineias. Strabo®
berichtet, sie seien zusammen nach dem Sturze Trojas gekommen; Ai-
neias habe Eryx* und Lilybaion besetzt und die Flisse um Segesta
Skamandros und Simoeis genannt. Nach Dionys von HalikarnaB® war
Elymos, kéniglicher Abstammung aus Troja, nur kurz vor Aineias in-
folge giinstigeren Fahrwindes angelangt. Nach dritter Version® wiren
schon zwei Generationen vordem, zur Zeit Laomedons, troische Mid-
chen nach Sizilien gelangt, deren eine vom Flubgotte Krimissos in
Hundsgestalt? zur Mutter des Eponymen von Segesta, Aigestes, wurde,
der zur Zeit des Krieges nach Troja zuriickkehrte und von dort zusam-
men mit Elymos, einem Bastard des Anchises® nach Sizilien zuriickfuhr.

In diesem Sagenkomplex liegt Wurzel und Erklirung dafiir, daf
Thukydides® melden kann, Troer wiren nach Sizilien gekommen und
wiren Elymer genannt worden; ihre Stidte seien Eryx und Segesta. Da
die moderne Namenforschung zum gleichen Ergebnis fiihrt, wird, was
vordem als pvdodoyovuevov galt, geschichtlicher Eckstein. Als historisch
hat also zu gelten, da die Elymer, die in Kleinasien mit der Dynastie der
Aineiaden sichirgendwie beriihrten oder von ihnen wuliten, entweder Ange-
hgrige der Dynastie selber unter den Genossen ihrer Wanderung gehabt
haben, oder, wenn nicht dies, so doch Kunde von den Aineiaden mit
nach Sizilien nahmen. Wenn wir an Stelle des Eponym Aineias vorsich-
tiger Aineiaden sagen, ist die Berechtigung der These, wie sie W. Weber
Messerschmidt Stud: etruschi 5, 1931, 80. Vgl. unten S.48,8. — Leider hat
Schachermeyr (75, 83, 232) die Elymer als Parallele nicht erkannt.

! Schulten Klio 23, 1930, 418f. glaubt, in den Elymern Verwandte der
Etrusker zu greifen.

* Material bei Hiilsen RE. V 2467, 3 XIIT 608.

* Daher auch Eryx als Elymerkonig Apd. II 110 W. 5 147, p2f.

¢ Lykophr. 951f., 961.

" Lykophr. 961, Serv. Verg. Aen. I 650. Der benachbarte FluB Porpax
(Aehan._ Var. hist, II 337; hier mit Polemik gegen die fiberwundene Hundsgestalt)
triigt einen Hundenamen (‘Xenoph.” Kyneg. 7, 5). Auch Skylax bezeichnet einen
¥luB als Hund (Strab. XII 547). Auch auf den segestiischen Miinzen erscheint
der FluB als Hund, spiter zum Begleittier degradiert (Head ® 165f.).

® Lykophr. 965, Serv. zu Verg. den. V 73.

® VI 25 Quelle Antiochos von Syrakus (Jacoby FGrH. I, Kommentar S. 457).
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kurz formulierte!, daf Aineiaden in Person an jenen Vélkerschiebungen
des ausgehenden 2. Jahrtausends Anteil gehabt haben, grundsitzlich ge-
sichert.

Religionsgeschichtlich fillt eine weitere Frucht reif in den SchoB.
Wer war die Aphrodite vom Eryx? Die Alten geben Antwort. Stifter
des Kultes waren entweder jene troischen Miadchen? oder Aineias selbst.3
Die Géttin am Eryx war also dieselbe wie die Stammutter der Ainei-
aden, Aphrodite Aineias, d.h. die mater Idaea, eine Spielform der grofen
kleinasiatischen Mutter, die die Elymer resp. Angehorige der Aineiaden
nach Sizilien mitbrachten. Dieser kleinasiatischen Gottheit ist die Taube
heilig, in ihrem Dienst wurde Tempelprostitution geiibt; beides begegnet
wieder bei der Erycina?, deren ungriechisches und unitalisches Wesen
von jeher in die Augen sprang. Wenn die moderne Wissenschaft, die
die Troer des Thukydides nicht verstand, sie deshalb als mythisches
Spiel fafite5 und demzufolge auch an die Stelle der kleinasiatischen Ai-
neiasmutter die karthagische Astarte® setzte, so erweist sich das nun
als ein Irrweg. Da alle die wechselnden Vélker im Verlauf der sizilischen
Geschichte der Erycina huldigten — darunter, wie die Alten melden,
zu ihrer Zeit auch die Karthager” — ist natiirlich, daf sich auch kar-
thagische Weihungen finden® so gut wie griechische und romische; fiir
den Ursprung beweist das eine so wenig wie das andere. C. Julius César
hat nicht geirrt, wenn er, der mit besonderem Nachdruck die Erycina
als Ahnin seines Geschlechtes proklamierte, in ihr die kleinasiatische

! Die Staatenwelt des Mittelmeers in der Frithzeit des Griechentums 1925, 44.
Vgl. auch Karo Antike I 1925, 216. Bilabel Gesch. Vorderasiens und Agyptens
vom 16.—17. Jahrh. 1927, 235, 1.

* Lykophr. 472, 952, 958 mit Schol.

3 Dionys. Hal. I 53 (fwuds), Verg. Aen. V 759 (Tempel), Serv. zu 1570, Hyg.
Fab. 260, Pomp. Mela II 119. Aineias selbst erhilt einen Tempel in Segesta
(Dion. Hal. a. a. 0.). — Der Bergeponym Eryx als Stifter Diod.IV 83, Serv. den.I
570. Zur Lage des Tempels Kromayer Ant. Schlachtf. III 1912, 25ff. Wenig
ertragreich neuere Grabungen laut Giorn. d’ Italia vom 30. 10. 30. (Mitteilung
von Dr. Messerschmidt).

4 Die Taube auf Miinzen (Head. 2 138f., Giesecke Sicilia Numism. 1923,
164), dazu E. Ciaceri, Cultt e miti 1911, 83fF.; die Tempelprostitution Strab. 272,
Diod. IV 83, 6.

5 Wilamowitz Herakl. ® 1 82, Ilias 85,1, Robert Heldensage 1526,

¢ Head. Hist. num. * 138, Tiimpel RE. VI 608, Wilamowitz Der Glaube der
Hellenen 1 97,2. v. Scala in Sybels Hist. Zestschr. 108, 1912, 18 dachte an die
minoische Gottin. Zutreffend Schulten Klio XXIII 1930, 424ff. (doch ist die
Erycina keine Venus marina). Meine Ergebnisse waren fixiert und vorgetragen,
ehe mir Schultens Arbeit bekannt wurde.

7 Diod. IV 83, 4.

8 C. J. Sem. I 135, 140. Ed. Meyer Gesch. d. Alt. 11% 2, 145, 6 scheidet zu-
treffend die einzelnen Schichten.
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Mutter sah, um derentwillen er Ilion protegierte. Es wire eine ge-
schichtliche Groteske ohmne gleichen, wenn der adelsstolze Rémer in sei-
ner Fiktion mit ihm selbst unbewuBitem Irrgriff die Semitin gerade des
verhaBten Karthago an die Spitze seines Geschlechtes gehoben hitte.!

Nun li8t sich auch die Leistung des Stesichoros im einzelnen rich-
tig verstehen. Der sizilische Dichter dachte sich nicht etwas aus dem
Nichts aus, sondern er gestaltete aus seinem Wissen von den westsizili-
schen Dingen. Seine Dichtung zeichnet die Linien der Geschichte nach:
Aineias ist aus dem Brande Trojas entkommen, hat den Vater gerettet,
ist aber nicht in der Troas geblieben oder doch nur voriibergehend und
ist dann mit der gottlichen Mutter nach Westsizilien gewandert, dem
»Westland* — auch vom Standorte des weiter 6stlich beheimateten
Dichters aus. Wir diirfen nun zuversichtlicher annehmen, daB Stesichoros
in diesem Zusammenhange die Griindung von Segesta beriihrte?, vor
allem, daB er den Kultus der Aphrodite auf dem Eryx hineinwob. Még-
licherweise geht auf ihn die Erfindung und Formung der Sage vom
Ringkampf des Eryx mit Herakles zuriick.® Sie ist in ihren Fundamenten
parallel der troischen gebaut. Eryx ist Sohn des Butes und der Aphro-
dite, wie Aineias Sohn des Povryng Anchises und der gleichen Gottin,
Eryx und Aineias sind Halbbriider, Eryx ein ,anderer Aineias“.* Ob
dann Aineias bei Stesichoros in Sizilien starb, wie wahrscheinlich®, oder
nach Italien weiterzog, entzieht sich unserer Kenntnis.

Zeitlich 1iBt sich die Persis des Stesichoros nur ungefihr datieren.
Bekanntlich hat Wilamowitz (in Einklang mit den Alten, die zwar zwei
Stesichoroi numerieren, aber von drei wissen) den mittleren Stesichoros,
den unteritalischen Lokrer, gebiirtig aus dem sizilischen Mataurus, der
485 nach Griechenland iibersetzte, zum Triiger einer Reihe von Werken
gemacht, die als Eigentum des #lteren Himerders um 600 galten. Fiir
die Iliupersis hat er die Frage offen gelassen. Auf seinem Wege ist
W. Schur® weitergegangen und nimmt mit der Mehrzahl der Werke
auch die Persis fiir Stesichoros IT in Anspruch. Unbedingte Entscheidung

! Das Interesse fiir die kleinasiatische Gottermutter ist im Westen frih
rege gewesen; sehr wahrscheinlich haben, wie Altheim zeigt (Griech. Gétter im
alten Rom 1930, 169ff), schon die Etrusker sie mit nach Italien gebracht. Fiir
Massilia M. Clerc Massalia 1 1927, 450f., II 1929, 371. Rom selbst hat 217
die Erycina aus Sizilien geholt und wenig spiter 205 die Gottermutter aus
Pessinus, moglicherweise iiber Pergamon (die Wegdeutung durch E. Schmidt
Kultibertragungen 1909, 27ff. hiilt nicht stand; vgl. auch W. Schepelern Der
Montanismus wnd die phryg. Kulte 1929, 202f.).

* Robert Heldensage 1621.

* Bekannt schon bei Herodot V 48, dann bei Timaios (Diod. 1V 22 f)

4 Wilamowitz Her, 21 32. 5 So auch Robert a.a.O.

8 Wilamowitz Sappho und Simon. 232f.; Sitzungsber. Berl. Akad. 1925,
46, 1, Schur Klio 17, 1921, 149 ff.
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ist nicht moglich. Wenn aber die Iliupersis des Arktinos erst in die
zweite Hilfte des 6. Jahrh. gehort, wie Wilamowitz! annimmt, hitte
eine Iliupersis eines Westgriechen um 500 gréfere Wahrscheinlichkeit
als eine um ein Jahrhundert friihere.

III.

Die nichste grofie Etappe in der Aineiaswanderung ist Rom. Wann
und wie ist Aineias dorthin gelangt?

Zunichst das Zeitliche. Den festen Terminus ante quem geben die
Hiereiai des Hellanikos, der zur Zeit des peloponnesischen Krieges
schreibt. Wihrend er in seinem Jugendwerke, den Troika, den Aineias
nachweisbar nur bis Thrakien kommen lief ¥ gibt das spitere Werk die
Griindung Roms als Ziel der Wanderung. DaB Antiochos von Syrakus
darin nicht sein Vorgéinger ist, folgt daraus, daB dieser ein Rom bereits vor
Aineias kennt.? Uber Hellanikos hinauf wiirde das Zeugnis in der Europe
des Hekataios fiihren*, der Capuas Griindung beriihrte, laut Stephanos von
Byzanz (s. v. Kemve) durch den Genossen des Aineias Kapys, doch warnt
Jacoby 5, erklirende Zusitze derart dem Hekataios selbst zu vindizieren.
Dab Sophokles im Laokoon oder in den Antenoriden den Aineias habe
aus der Troas nach Italien wandern lassen, ist zwar bebhauptet worden 8,
beruht aber auf falscher Interpretation Strabons.” In jedem Falle: im
Laufe des 5. Jahrh. ist Aineias bis Rom gekommen, literarisch bezeug-
bar nicht frither, sofern wir mit Recht die Persis des Stesichoros erst
um 500 ansetzten und in ihr Sizilien als Endziel erkannten.

Auf welchem Wege kam Aineias nach Rom? Im Sinne unserer Unter-
suchung bedeutet das eine neue Problemstellung. Gibt es verlifiliche An-
zeichen, nach denen Aineias, wie von den Elymern nach Sizilien, so von
den Etruskern unmittelbar aus Kleinasien nach Italien mitgenommen
wurde ?8 Unser iltester Zeuge, bei dem wir Genaueres iiber diese Dinge

1 Ilias 382.

? Schur Klio 17, 149 148t damit die Fahrt enden; Zweifel bei Jacoby
FGrH. I, Kommentar 444.

% Dion. Hal. I 73, Jacoby a.a. O.

4 Uber die Zeitansetzungen Jacoby I 319, 329.

5 Kommentar I 334.

¢ Worner in Roschers Myth. Lex. 1 166, RoBbach RE. Il 1611.

7 XIII 608; richtige Abgrenzung des Antenoridenfragments bei Nauck
FTG.* 8.160, zum Laokoon F. Cauer Berl. Stud. f. class. Philol. 1 1884, 463.

8 Das Problem im Sinn unmittelbarer Ubernahme griechischer Mythen auch
gestellt in der fordernden Schrift von Eva Fiesel Namen des griech. Mythos im
Etrusk. 1928, 6, 107; fiir Aineias skeptisch beurteilt 127 um der Seltenheit
etruskischer Darstellungen wegen. Fiir die Moglichkeit direkter 'bernahmen
auch Miihlestein Die Kunst der Etrusker, die Urspriinge 1929, 111, 114, Das
Reiterspiel lassen unmittelbar aus dem Osten iibertragen werden R. Winter
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erfahren, ist Timaios.! Er liBt den Aineias nicht in Latium landen wie
die spitere Tradition, sondern in Etrurien, und ld8t ihn mit Hilfe der
Etruskerfiirsten Tarchon und Tyrsenos nach Latium kommen; Vergil®
kennt im Gefolge davon den Hilfszug des Tarchon, um den Aineias, bei
einem Besuche in Etrurien, ihn ersucht. Diirfen wir darin etwas Ur-
spriingliches sehen? Schwerlich. Durch W. Schulzes Forschung ist der
starke Einfluf, den Etrurien im 6. Jahrh. auf Rom ausgeiibt hat, das
selbst etruskische Griindung war, evident geworden. Es mufi damit ge-
rechnet werden, daB diese Tatsache in den Mythos zuriickprojiziert
wurde und daB deshalb Aineias gewissermafien als Gefolgsmann der
Etrusker nach Rom gelangte.® Sonst aber haftet Aineias, im Gegensatz
zur sizilischen Elymertradition, in Etrurien nicht fest. Die etruskische
Kunst kennt ihn kaum; wir haben nur einmal auf einem Spiegel* des
2. Jahrh. aus einem Urnen- und Sarkophaggrab, die bis in tiberianische
Zeit reichen konnen®, also aus einer Zeit, in der man schon nicht mehr
das Recht hat, von einer national-etruskischen Kunst zu reden, einen
eina, in dem man iibereinstimmend den Aineias erkennt.® Aber was soll
eigentlich dargestellt sein? Alexandros, Klytaimestra, Athene und Ai-
neias, eine Gruppierung, in der man keinen rechten Sinn findet; es darf
sogar als Eigentiimlichkeit dieser ganzen Sorte von Spiegeln mit ge-
gossenen Griffen gelten, dafi sie willkiirlich Inschriften aus der Mytho-
logie anbringen, die zwar beweisen, daB dem Graveur eine Anzahl Na-
men bekannt war, ihre Bedeutung ihm aber nicht mehr voll bewufit
war. Was eine Inschrift eina — Aineias beweisen kann, ist nur, daf in
Mittelitalien, wahrscheinlich in Préneste, einem Exportzentrum auch nach
Etrurien, der Name eina bekannt war als mythologische Figur. Wir
haben daneben einen etruskischen Namensstamm eini, mit dem Schulze
den lateinischen Namen’ Aenius zusammenbringt, was aber nicht unbe-
dingt auf einen etruskischen Aineias fiihrt. Den Wert der Angabe des
Dionys von Halikarna (I 73), es habe auf dem Ianiculus, der einst die

N. Jahrb. f. Wiss. und Jugendd. V 1929, 713, K. Lehmann-Hartleben Klio
XXIII 1980, 146, die szenischen Spiele, Musikinstrumente Schachermeyr Etrusk.
g‘rﬁhgcsch. 1929, 298, ebenda auch religiése Vorstellungen 292f. Vgl. oben
.44, 6.

! Lykophr. 1226ff., Geffcken Tim. 391f., Schur K¥o a.a. 0. 138ff, 141.

* Aen. VIII 58561, X 1471

* Geffcken 44, Schulze Gesch. der lat. Eigenn. 582.

¢ Kérte Etrusk. Spiegel V 85°, S.103. Ebenda 8. 149 Taf. 112, 1 wird eine
Darstellung ohne Namenbeischrift auf Aineias gedeutet.

® Messerschmidt Nekropole von Vulei 1930, 98ff., dem ich auch im einzel-
ren fiir schriftliche Auskunft zu danken habe.

¢ Helbig Bull. Inst. 1882, 132, Korte a.a. 0., Lattes Indice lessic. Etrusco
84, Fiesel 127, Devoto Stud. Etr. 262, 276, 278,

" Gesch. der lat. Eigenn. 116.

Archiv fiir Religionswissenschaft XXIX 4
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etruskische Grenze bildete!, ein Aineia gegeben, mochte ich nicht iiber-
schitzen. Bei einem derart mageren Befunde wird man vorerst davon
absehen miissen, die Etrusker fiir die Ubertragung des Heros verant-
wortlich zu machen.

Dann bleibt, wie bisher meist angenommen wurde, Sizilien als Ausgangs-
punkt fiir Rom, Syrakus als Mittlerin. Mir scheint dies wahrscheinlicher, als
daB Hellanikos von sich aus Rom als Endziel ersonnen hitte.? In Rom wird
Aineias Erbe. Schon vordem? war durch echte, d. h. Volks-* oder Ko-
lonisationstibertragung 5, Ulixes-Odysseus in den Westen gefiihrt worden.
Die Anhinge der Hesiodischen Theogonie nennen Latinos und Agrios
Sohne des Odysseus und der Kirke 8, die selbst am Kap Circei haftet.
Wilamowitz " sah darin eine von Kyme ausgehende Kombination; Agrios,
der Wilde, zeige, daf man sich an der Grenze der zivilisierten, d. h.
grizisierten Welt fiihlte. Bei Hellanikos kommt Aineias mit® Odysseus
nach Rom. Die Kontamination ist deutlich und nie verkannt, aber ge-
rade, daf kontaminiert wird, lehrt, daB bereits verschiedene unabhingige
Traditionen dem Hellanikos vorlagen; eine dritte ergibt sich daraus,
daB er Rom benannt werden 1Bt nach einer Pouyn wie wédv Ihddwv.’
Dann fiithrt weiter die Tatsache, dall eine Reihe von Personen aus dem
Aineiaskreise, Misenus, Palinuros u. a., die hier etwa ins 6.Jahrh. hinauf-
reichen?, lings der Kiiste von Sizilien nach Rom lokalisiert erscheinen,
zu der Wahrscheinlichkeit, daB auf diesem Wege die Sage sich nach
Norden gerankt hat. Man hat in dieser Nordverlagerung der Aineiassage
wohl mit Recht einen Niederschlag von alten Handelsverbindungen
zwischen Sizilien und Latium gesehen.!!

Es ist kein Zweifel, daB Aineias als Roms Griinder den Romern aus
griechischem Wollen heraus oktroyiert worden ist. Grundsitzlich ver-
fuhren die Griechen bei derlei Kombinationen nach dreifacher Methode.
Entweder sie neglegieren die Einheimischen und lassen den Ort von
einem Griechen besiedelt werden — dahin gehért Fuandros als Griin-
der Roms, spitestens seit dem 3. Jahrh.!> — oder sie machen den Ein-
heimischen zum Halbgriechen oder Griechen; so wenn Latinus Sohn des

1 Altheim Rom. Religionsgesch. 1 41, 78.

2 80 Jacoby F'GrH. I, Kommentar 444.

3 Robert Heldensage 1521. * Bethe Homer 1II 187,

& Wilamowitz Hom. Unt. 169, Ilias 502, Robert a.a. 0. 1383,

¢ Theog. 1011 ff.

7 Herm. 18, 1883, 416, 1; 34, 1899, 610f., Hesiods Erga 1928, 6. Doch vgl.
Jacoby Hestodi carm. 1 31, 1.

8 Schur a. a.0. 142 folgt irrig der Lesart pez’ ‘Odvosée statt *Odvecéws.

S FGrH. 1 4 F 84. 10 Norden Vergils Aeneis VI 2 1916, 180.

1t Christ Sitzungsber. Miinch. Akad. 1905, 108, Schur a.a. 0. 152.

12 Wilamowitz Sappho und Simon. 237.
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Odysseus wird. In diesem Sinne baute sich eine ganze Theorie aus, fiir
uns mit Aristoteles einsetzend und in Dionys von Halikarnaf kulmi-
nierend!, die die Romer insgesamt als Griechen erweisen wollte. Oder
man anerkannte den Einheimischen als Fremden, sah in ihm gar den
Gegner, dann identifizierte man ihn nach dem Schema des Trojakrieges
mit einer Gestalt von der Troerseite. In diesem Sinne durfte der fremde
Aineias Griinder der fremden Stadt werden. Daneben ist zu beachten,
daB Aineias durch die Verherrlichung bei Stesichoros griechischem _Eml_"
finden selbst niher geriickt war; es gibt keine Spur, daf Aineias in Si-
zilien und bei dem sizilischen Dichter noch der alte troische Feind war?,
gefiihlsmiBig gleitet der Troer allmihlich in die Reihe der griechischen
Heroen hiniiber.

Die zuniichst rein griechischen Kombinationen wurden den Romern
mundgerecht gemacht dadurch, daB italische Lokaltraditionen hinein-
gewoben wurden, wie wir das zumal bei Timaios® gewahren, dessen
erste Biicher spitestens in dem Jahrzehnt zwischen 280 und 270 vor-
gelegen haben miissen.* Das bereitete den Moment vor, in dem die ur-
spriinglich griechische Sage den Romern ins eigene Blut® iiberging, den
Moment, von dem an Rom seinerseits aktiv die Aineiasgriinderlegende
aufnahm und sie fiir seine Zwecke nutzte.

Die Aktivierung der Aineiassage im romischen BewuBtsein scheint
im Laufe des 3. Jahrhunderts eingetreten zu sein.®! Ob das Achilleus-
getiihl des Pyrrhus? von Epirus bei den Rémern eine Reaktion ausloste,
ist nicht bekannt. Als Segesta 241 rémisch wurde, wirmte man hier die
Aineiaslegende auf, setzte den Heros, der den Vater trug, auf die Miin-
zen® und operierte auf Grund der Tatsache, dafh Aineias, der Segesta
gegriindet habe®, auch Rom gegriindet, mit einer cognatio zwischen
beiden Stidten, die in Rom nicht ohne Wirkung geblieben zu sein scheint.
Das erste unmittelbare Zeugnis fiir eine Verwendung des mythischen
Verwandtschaftsverhiltnisses durch die Romer selbst 148t sich jetzt mit

! Norden in dem grundlegenden Aufsatz N. Jahrb. VII 1901, 255, 325f.

* Gegen Wilamowitz Herakl. 2 I 32.

* Vor allem wesentlich die Verbindung der ilteren Romulus- und Remus-
sage mit der des Aineias, in dem Sinne, da8 die Zwillinge seine S6hne werden
(Rosenberg RE. 1 A. 1084. Mehr bei Schur RE. XII 929f.).

* Wilamowitz Hellen. Dicht. 1 185, II 143, 145.

® Von geschichtlichem Interesse ist, wie spiter Frankreich, als es in der
beginnenden Neuzeit der romisch-griechischen eine gallische Geschichtslegende
entgegensetzte, den Kapetingerahn Francus an Hektor kniipfte unter vélliger
Ablehnung des Verriiters Aineias (E. R. Curtius Die franzdsische Kultur 1931, 12).

® Norden a. a. 0., Robert Heldensage 1628.

" Paus. 112,1; Jithner Hellenen uwnd Barbaren 1923, 72.

8 Head? 167.

® Cicero in Verrem IV 33 (72); Dionys. Hal. I 52; Festus p. 458 Lindsay.

4'
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groferer Bestimmtheit als ehedem!® in die Zeit des Seleukos Kallinikos
(247—226)? ansetzen, der allein von allen Kénigen seines Namens in
der Troas geherrscht hat, und zwar vor 242, in welchem Jahre sein Bru-
der Antiochos Hierax ein Teilreich in Kleinasien erhilt. Wie mir W. Schur
bemerkt, hatte die romische Intervention zugunsten Troias keinen ag-
gressiven Charakter. Der Hauptgegner der Seleukiden, zu dessen Gunsten
letzten Endes die Vermittlung gedacht war, war damals bereits Attalos
von Pergamon. Hinter ihm steht Ptolemaios Euergetes, der mit der romi-
schen Republik durch einen Freundschaftsvertrag verbunden war; die
Ro6mer intervenierten, weil sie sich durch die Freundschaft mit Ptole-
maios nicht in den Krieg hineinziehen lassen wollten.

Ebensowenig wohnt dem zweiten Zeugnis, wie Beloch® gezeigt hat,
eine aggressive Tendenz inne, der Verwendung der Troerlegende bei
Gelegenheit der akarnanischen Intervention von c. 232. Die Romer treten
fiir die Akarnanen als Bundesgenossen der Kénige von Epirus ein, weil
die letzteren mit dem rémischen Bundesgenossen Hieron von Syrakus
eng liiert waren. Da man aber nicht in den drohenden Krieg hinein-
gezogen werden wollte, intervenierte man auf Grund des mythischen
Vorwandes, die Akarnanen hatten allein nicht gegen die Troer gekimpft,
eines Vorwandes, den man leicht fallen lassen konnte. Die Atoler lehn-
ten denn auch den diplomatischen Eingriff ab und begannen den Krieg
gegen ihre verbiindeten Nachbarn, ohne daB die Romer sich einmischten.
In diesen beiden #ltesten Fillen scheint demnach, wie gegen Diels* be-
merkt werden mufl, von einer Verwertung der Legende fiir irgendeinen
positiven Zweck nicht die Rede zu sein. Widerwillig und zégernd ist
der romische Senat in die Ostpolitik eingetreten und hat sich, solange
wie moglich, auf die Hinderung anderer Hegemoniebildungen beschrinkt,
bis er schlieBlich das Erbe im Osten antrat.> Bei den spiteren Zeug-
nissen® kann man zweifeln, wie weit eine antigriechische Tendenz in
dem wiederholten Pochen auf die trojanische Abstammung liegt und
wie weit nicht umgekehrt darin der Anspruch niedergelegt wird auf
Anerkennung Roms als einer griechischen Macht.

SchlieBlich ward die Aineiaslegende fiir Rom hochste Erfiillung darin,
daB sie die Weltherrschaftsidee legitimierte. Es ist von besonderem Inter-

1 Norden 256. ? Beloch Griech. Gesch. IV 1,1925, 663,3; 677 ff.

% a.a. 0. 6631

4 Sibyll. Blitter 1890, 101 ff.; Norden 257, 326. In der Orakellitt. und im
Kult tritt eine gegensitzliche Stellung des Trosugena gegeniiber dem griechi-
schen alienagena (Diels 43, 2) stirker hervor als in der Politik.

¢ Schur N. Jahrb. f. Wissensch. und Jugendbild. I1 1926, 270 ff.

¢ Liste und kritische Ertrterung bei Norden 266 f. Uber Roms Stellung in
den Kimpfen gegen Philipp V. von Makedonien und Antiochos III. zutreffend
F. Miinzer Die polit. Vernichtung des Griechentums 1925, 34 ff.
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esse zu beobachten, wie eine politische Konjektur! in den Iliastext ein-
zudringen wuBte, indem man im 7" 307 an Stelle von Todeso: in den Text.
setzte mdvresoi: viv O 08 Aivelwo yévog mdvrecor dvdier® So werden die
Oracula, die einst den troischen Aineiaden ihre Herrschaft garantieren
halfen und die man in Rom auch in den Sibyllinensammlungen finden
konnte, nun zur Legitimation fiir den romischen Weltherrschaftsgedanken.

Die Rezeption des Aineias im romischen Staatsgedanken konzentrierte
sich allmihlich in die Richtung einer Aufnahme seiner Gestalt in einzelne
Geschlechtsverbinde.® DaB der Weg so und nicht umgekehrt lief, hatte
schon Norden* gesehen und lassen die Feststellungen Miinzers® heut
klar erkennen. Das Juliergeschlecht, das vor allem Wert auf Aineias
und seine gottliche Mutter® legte, hat seine erste Bliite gehabt vom An-
fang des 5. bis zum Anfang des 4. Jahrhunderts, dann fillt es fiir bald
zweiJahrhunderte so gut wie véllig aus, um wieder zu Einfluf zu kommen
vom Ende des 3. Jahrhunderts. Eben in dieser Zeit hatte die staatliche
Version sich entwickelt. Auf Miinzen, die von Angehorigen des Julier-
geschlechts geprigt wurden, erscheint Aineias nach der hochsten Datie-
rung durch Babelon? ab etwa 134. Unter dem Motto ‘a Venere Julii’
wird die gottliche Mutter des Aineias an die Spitze des Stammbaums
gesetzt.® Die Romer sahen die Gottin z. T. durch das Medium der ery-
cinischen Aphrodite, deren Bild in mythischer Zeit Aineias von Sizilien
mitgebracht haben sollte® und deren Kult einige filhrende Ménner wie
Fabius Cunctator und Otacilius im ersten punischen Kriege in den
Kimpfen am Eryx kennen gelernt und den sie 217 in schlimmster Zeit
nach Rom iiberfiihrt hatten.’® Eine Reihe von Zeugnissen beweist die
hohe Geltung, die die Erycina im Laufe der Zeiten im romischen Be-
wufitsein gewann. Doch auch unmittelbar auf die kleinasiatische Mater

! Vermutungen iiber die Zeit ihres Auftretens bei Norden 323, 4.

* Bo Strabo XIII 608. Auch urspriingliches Bin ist durch yévog ersetzt wor-
den, wie die Varianten der Scholien lehren.

® Material bei L. Friedlinder Sittengesch. Roms I° 1919, 118 ff,

* a. a. O, 257.

®* RE. X 106.

¢ In jhrem Kreise empfingt Askanios den Namen Iulus, nach W. Kroll
Jahrd. f. klass. Philol. XXVII Suppl. 1902, 136,1 wohl zuerst durch C. Julius
Caesar (Serv. Aden. I 267). Es wiirde die ganze Entwicklung auf den Kopf stellen,
wenn schon Cato diese Namenform gekannt hitte, wie RoBbach RE. II 1612
behauptet; doch widerspricht Serv. Aden. I 267; IV 620; IX 742.

! Monn. de la républ. rom. I 9 ff.; 11 nr. 10. Uber die Datierungen Miinzer
RE. X 476, 466.

® Norden 265, 258, 281. Wissowa Relig. w. Kultus der Rimer? 292; Miin-
zer RE. X 107; W. Weber Der Prophet und sein Gott 34f.

9 Solin II 44.

10 Miinzer Riom. Adelsparteien und Adelsfamilien 1920, 79.
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Idaea, die originale Gestalt der Erycina, griffen die Julier zuriick!, eine
Verbindung, die unterdef durch die Einholung des heiligen Steins von
Pessinus im Jahre 205 eine Kriftigung erfahren hatte. Um 100 kon-
solidiert sich die julische Geschlechtsversion, deren Linie dann nicht
mehr verlassen wurde, vielmehr bei C. Julius Caesar und Augustus auf
ihre Hohe lief. Vergil wird der Herold der augusteischen Wiinsche. Es
ist oben (S. 36) bemerkt worden, daB der Dichter die Gestalt des
Aineias in allen wesentlichen Ziigen fertig vorfand und iibernahm; der
Eponym der troischen Aineiaden erlebt bei dem rémischen Dichter seine
Wiederauferstehung. Und doch ist fiihlbar, da ein neues Ethos, das
romische, hinter die alte Gestalt tritt. Hinter Aineias tritt der grofiere
Schatten des Augustus.? Doch forciert Vergil keine Portrétihnlichkeit,
ja er meidet sie. Es kann nicht anders als gewollte Absicht sein, dafl er
vom korperlichen Aussehen seines Helden nie spricht.® Als Kontrast
stelle man daneben die zur Feier von Roms neunhundertjihrigem Be-
stehen um 147 n. Chr. gepriigte Miinze des Antoninus Pius, auf der
Aineias die Portriitziige des Kaisers trigt, Askanios auf den Thronfolger
hindeutet.* Der Aineias Vergils ist Schicksalstriger. DaB in den beiden
Hialften des groBen Werks sein Bild leicht differiert, bedeutet schwer-
lich den Wunsch, den Charakter sich entwickeln zu lassen, wenn auch
nicht im individuellen, so doch im generellen Sinne des stoischen mwgoxgrn-
rov5, sondern rithrt daher, dafi der Aineias der ersten Hilfte der Odys-
seus der Odyssee, der der zweiten der Achill der Ilias ist; dem See-
fahrer, der auch List ben&tigt, gilt eine andere Schattierung als dem
Helden auf dem Schlachtfelde. Zur starken Aktivitit filhrt das hier wie
dort nicht; selbst in der Didoepisode lafit Aineias sich lieben. Die Ge-
stalt ist in einer gewissen Schattenhaftigkeit gehalten, da Aineias, der
,Folger Gottes*, ,ein Heiliger mehr als ein Heros“®, eine Idee reprisen-

1 Wissowa 319; Schwenn RE. XI 2271.

* Am pietas-Begriff dargelegt von Th. Ulrich Pietas als polit. Begriff 1930,
14ff., 17, 30f, K. Meister Die Tugenden der Romer 1930, 20, Alfoldi Herm. 65,
1930,375, Atzert Der 2000. Geburtstag des Vergil 1930 15, W. F. Otto Verg:l
(StraBb. Gesellsch. der Wissensch. in Frankfurt a. M.) 1931, 18 ff. Wie das sidus
Iulium auf Tulus projiziert wird (Vergil Aen. II 682, 693f), zeigt Wagenvoort
Vergils 4. Ekloge und das sidus Iulium (Meded. Koninkl. Akad. van Wetensch.
Amsterdam 67, 1929, 20).

3 Wili Vergil 1930, 92. Vor dem Erscheinen vor Dido schmiickt Venus
ihn mit besonderer Schonheit (den. I 408 ff.). Sonst sind nur Mitra, gesalbtes
Haar IV 215f. u. 6. genannt.

+ K.Regling Die antiken Miinzen (Handb. d. staatl. Museen, Berlin)® 1929, 118.

® Heinze Virgils epische Technik® 1908, 276; Ed. Frinkel, Gedanken zu einer
deutschen Virgilfeier, 1930, 30. Richtig W. Kroll N. Jakhrb. XXI 1908, 616; Wila-
mowitz Deutsche Rundschaw 1930, 12 f.; G. Lipparini Virgilio 1930, 187; Wili 92,

6 W.Schadewaldt Sinn und Werden der Vergilischen Dichtung (Das Erbe
der Alten II 20) 1931, 93f.



Aineias 5bH

tiert: das Schicksal zu vollenden, wie Augustus fiir Rom das Geschick
erfiillt hat.!
IV.

Die klassische Philologie hat, wenn sie auf Namen stiefi, die im joni-
schen Epos und zugleich im Mutterlande begegnen, bis?ler Zum(?ist mit
einer gewissen Grundsitzlichkeit die Losung entweder in de'r Richtung
gesucht, daB sie Mitnahme aus dem Mutterlande nach Kleinasien annahm
oder dab sie umgekehrt von einem Zuriickfluten des Epos aus dem QSten
ins Mutterland sprach. Dabei war bei der ersteren Auffassung zundchst
an die Mitnahme echt griechischen Sagengutes gedacht, neuerdings hat
die These sich dahin erweitert, daf sie auch Vorgriechisches vom spé-
teren hellenischen Mutterboden nach dem Osten gelangen liBt; auf dieser
Basis etwa lifit Bethe einen ungriechischen Stamm der Troes aus Attika?
nach Kleinasien wandern. Ohne Zweifel wird mit beiden Prinzipien ein
Teil der Erscheinungen zu Recht gedeutet, doch sind sie nicht fiir alle
Fille ausreichend.

Archiologie und Sprachwissenschaft haben neben diese West-Ost- und
Ost-Westlinien eine andere gesetzt, die von Norden nach Siiden liuft. Es
hat sich gezeigt, dafl etwa in der Troas wie in Makedonien und Thessalien
verwandtes archiologisches Gut sich fand, das man am besten von einer
dritten nérdlichen Stelle aus erklirte®; es hat sich sprachwissenschaft-
lich ergeben, daf Stimme, die iiber die Dardanellen in die Troas ge-
langt, auch unmittelbar aus dem Balkan in das spitere Griechenland
hinuntergewandert, sei es vor oder untermischt oder nach den spiteren
Hellenen. An thrakischen* und illyrischen® Spuren in Nord- und Mittel-
griechenland bis tief hinunter in den Peloponnes ist heut so wenig zu

! W.Weber Der Prophet und sein Gott 1925, 47; Heinze Die augusteische
Kultur 1930, 166; Weinreich Virgil im Wandel der Jahrhunderte (Tibinger
Chronik 1930, Nr. 247—249).

* Anders Robert Heldensage 897,5. Der fiir Attika genannte Ort Gouyic
(Thukyd. I 22) wird auch von Kretschmer Einleitung 181, 1 vermutungsweise
auf Schwirmlinge des Phrygervolkes bezogen.

® H. Schmidt Zeitschr. f. Ethnol. 37, 1906, 110ff., 113; Tsuntas Dimini und
Sesklo 1908, 369 ff.; L. Rey Bull. de corr. hellen. XLI—XLIII 1917—19 (1921)
267f., Casson Macedonia, Thrace and Illyria 1926, Matz Frikkret. Siegel 1928,
234, 257.

¢ Zusammenfassend Jokl in Eberts Lex. d. Vorgesch. XIII 281f.; Immara-
dos, Tegyrios, Tereus u. a. sprechen eine deutliche Sprache (Wilamowitz Pin-
daros 14 1),

5 Uber illyrische Reste im Dorischen Wilamowitz Hellen. Dicht. II 177;
v. Blumenthal Glotta 18, 1511F.; Hesychstudien 1; Kretechmer Glotta 14, 88, 1;
15, 194 vermutet fir Kap Malea illyrischen Ursprung; #hnlich Wilamowitz
Der Glaube der Hellenen 1394; Krahe Die alten balkanillyr. geogr. Namen 1925,

9, 64, 116. Zur Illlyrerwanderung zuletzt FluB RE. Suppl. V 311f, Berve
Griech. Gesch. I 43 f.
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zweifeln wie an der Existenz anderer vorgriechischer Restvilker!, und
zwar im Sinne von Zuwanderern, abgesehen von jener noch dlteren Be-
volkerungsschicht, die einst verwandt um das ganze Mittelmeer, Klein-
asien, Kreta und das spitere Hellas gesessen hat.

Die vorliegende Untersuchung ist genétigt, diesem Problem niher-
zutreten, da eine Reihe der vordem behandelten Namen und Volks-
begriffe sich auch auf spiiter hellenischem Boden findet. Es fragt sich,
ob eine Linie gezogen werden kann, die mit einer geniigenden Fiille
von Fixpunkten eine nordsiidliche Kontinuitit vom Balkan nach Hellas
hinein ergibt, parallel jener anderen Linie, die wir vom Norden nach
Kleinasien gezogen. Es handelt sich um Dardanos und seine Sippe, bis
hinunter zu Anchises und Aineias, und um die Elymer.

Eine statistische Vorlage des Materials ergibt?:

Aineias, Eponym der thrakischen Aineier, fand sich auf dem Wege
nach Kleinasien in der thrakischen Stadt Ainos—Enos an der Hebros-
miindung.? Auf dem parallelen Weg hinunter nach Hellas begegnet die
Stadt Aineia auf der Binnenseite der Chalkidike am Thermiischen Meer-
busen (mit zugehorigem Vorgebirge bei Potidaia), die den Namen des
Aineias trigt, von ihm gegriindet sein soll und in der er noch bis in
spite Zeit als Heros Ktistes Verehrung genof.* Die oben (8. 35) be-
sprochene Miinze von Aineia aus dem 6. Jahrhundert mit dem Helden,
den Vater tragend, und seiner (Gattin mit Kind gibt hier eine feste Basis
ab. Wie natiirlich, war auch der ausgebildete Mythos in einer Griindung
dieser Art friih rezipiert worden. Die Stadt liegt wieder, wie wir das
bei Aineiasspuren immer gewahrten, im Gebiete eines thrakischen Stam-
mes, des der Krusier®, mit denen sie in Freundschaft lebt. Eine benach-
barte Stadt Aineias wird am .Athos genannt. Beide Orte, Ainos am
Hebros wie das chalkidische Aineia, geben die Ansitze der Gabelung,
die auf der einen Seite nach Kleinasien, auf der anderen nach Griechen-
land hinunterlduft. Hier reiht sich weiter an Ainos, Ort und FluB nahe
dem Ossa, Ainos im Gebiet der ozolischen Lokrer, Ainia im Gebiete der
Perrhiber, deren Bewohner Aiviaveg, Aivieiz oder Aivior genannt werden,

! Tépuexes u. a.; Schachermeyr Etrusk. Frihgeschichte 501£., 254.

? Das Belegmaterial, aus dem gesiebt werden muB, bei C. Autran Intro-
duct. & Vétude critique du nom propre Gree 1925: fiir Aineias 110f,, 491; An-
chises 84 ff., 86, 3, 481; Dardanos 206 f., 528; Elymer 85, 7, 224 f.

8 oben 8. 41f. Vergil Aen. Il 19 ff. nimmt auf dieses Ainos Bezug, da dort
der Grabhiigel des Polydoros lokalisiert wurde (Plin. x. k. 4, 43).

¢ Livius 40, 4, 9.

& Hellanikos FGrH.1 4 F 31 @edentov cbppayov. Dion. Hal. I 47. Krusis
selber ist Sohn des Mygdon (Steph. Byz. s. v. Kgoveis), des Eponymen der
thrakischen Mygdonen.
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dortselbst auch ein Ainiosfluff. Dann weiter ein Berg Ainos in Kephallenia,
woran sich anschlieBen die in den Wandersagen von Aineias beriihrten
Orte im Peloponnes wie Orchomenos.! Auch als Triger historischer Per-
sonlichkeiten findet sich der Name Aineias, und zwar in Thessalien, auf
Euboia und besonders in Arkadien?, wobei jedoch schirfer, als bisher
geschehen, die Namen abgesondert werden miissen, die von dem grie-
chischen «fvog ,Lob* und «ivég ,gewaltig® abzuleiten sind.® Es ist zu-
treffend von K.Meister* bemerkt worden, daB die Existenz dieser mutter-
lindischen Gruppe historischer Triger des Namens nicht wohl aus dem
homerischen Epos und von seinem Aineias abgeleitet werden kann. Hier

sind vielmehr letzte geschichtliche Vertreter von Ahnen, die einst nord-
liches Blut nach dem Siiden getragen.

Anchises findet sich besonders in Ostarkadien, wo ein Hohenzug
zwischen Orchomenos und Mantineia Anchisiai heit.? Ein Anchises be-
gegnet auch (¥ 296) als Vater des Echepolos von Sikyon. Ob Kapys
mit dem arkadischen Kaphyai etwas zu tun hat, ist nicht auszumachen.
Eine Ganymede findet sich in Phleius®, wo recht deutlich wird, daf die

Herkunft unabhingig vom Epos gesucht werden muf, da dort nur der
ménnliche Ganymedes erscheint.

Dardanos begegnet, nachdem er seinen Sitz im Gebiete der Dardaner
auf dem Balkan? verlassen und in die Troas gelangt, wieder in Samo-
thrake® und dann auf griechischem Boden in Arkadien, wo er ge-
boren wird entweder im Osten in Pheneos® oder an der triphylischen
Westkiiste in einer Hohle bei Lepreon®, von dort auch hiniibergenom-
men auf die Insel Zakynthos, deren Eponym sein Sohn ist!; hergeleitet
wird er auf die Insel aus dem westarkadischen Psophis!?, dessen Name

! Ariaithos in seinen Honadixd bei Dionys. Hal. I 49.

* Das Material gesammelt von Eitrem Beitr. zur griech. Religionsgesch. 111
(Videnskapsselsk. Skrifter 1919 Nr. 2)

1920, 126 ff. Seinen Folgerungen kann
ich freilich nicht beitreten.
* Das Gleiche gilt fir die Aggodivn divsidg, die mit alvog trotz Robert
Heldensage 1623, 1 nichts zu tun hat; Parallele Agoodirn Ayypeidg.

* Homer. Kunstsprache 1921, 166 mit abweichender SchluBfolgerung.
5 Paus, VIII 12, 8f

¢ P, Friedlinder RE. VII 736.

" Genealogisch im Stemma illyrischer Stimme bei Appian Illyr. 2. Zutref-

fend fiihrt Jokl in Eberts Lez. VI 37 den Dardanos unter den illyrischen Spuren
in Arkadien an,

8 Thrimer RE. IV 2171 f.

® Graeci et Varro bei Serv. Verg. Aen. 3, 167.
10 Strab. VIII 246,

11 Paus. VIII 24, 3, Steph. Byz. s. v. Zdxvvdog.
12 Paus. a. a. O,
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in der Akropolis von Zakynthos wiederkehrt!; um dieser Zusammen-
hinge willen kommt Aineias auf seinen Wanderfahrten auch nach Za-
kynthos.?

Die Elymerlinie fiihrt in dieselbe Balkangegend hinauf. In Pannonien
an der Save kannte man eine Stadt oder Halbinsel ® Segestike bei Siscia,
die den Namen der spiteren sizilischen Elymerstadt vorwegnimmt. Eine
Landschaft Elimeia lag am oberen Haliakmon an der epirotisch-make-
donischen Grenze mit einem Elymos oder Elymas als Eponym.* Ein
Elymnion begegnet auf Euboia, eine Elymia nach Xenophons Zeugnis®
in Arkadien zwischen Orchomenos und Mantineia. Das ist genau der
gleiche Landstrich, in dem jener Landriicken Anchisia liegt, den Pausa-
nias nennt. SchlieBlich Eryx, spiter in Sizilien, findet sich als Vater der
Psophis® die Erycina ebenfalls in Psophis.’

Die Namen laufen also in denselben Gegenden, ja Orten, zusammen.

Aber all das spricht nicht mehr. Von Aineias gibt es in Arkadien
keine Geburtslegende, keinen Kult, keine Heldenkimpfe, keine Bezie-
hungen zu Nachbarn.® Er wie Anchises und Dardanos bleiben hier blut-
leer. Totgelaufene Reste, blaigewordene Endstiicke alter Entwicklungs-
reihen, mit nichten Urspriinge.®

Deutlich wird: die Dardanerlinie lduft von Norden, gabelt sich und
miindet in Kleinasien wie iiber Makedonien und Mittelgriechenland im
Peloponnes. Aus der Troas wird sie, vornehmlich in Aineias und seinem
Vater, von den Elymern nach Sizilien weitergetragen. Die Elymerlinie
lauft entsprechend aus dem Balkan iiber Kleinasien (hier riickerschlossen
aus den sizilisch-kleinasiatischen!® Eigennamen) nach Sizilien, in ihrem
anderen Zweige vom Balkan iiber Makedonien bis in den Peloponnes.
Geschichtlich gesprochen heifit das, daf Stimme wie Dardaner und
Elymer aus den gleichen Balkangegenden nach Siiden gedrungen, nach
Kleinasien wie auf das spiter griechische Festland, und daf Teile von

! Steph. Byz. s. v. Pogls. Eine malait Pogls ebd. in Akarnanien.

? Dion. Hal. I 50. Ziegler RE. Il A 1057 glaubt lautliche Identitit zwi-
schen Zakynthos und Segesta erweisen zu kénnen.

8 Strab. 207, 313f.; Plin. . h. III 148 (Flu8 RE. III A 362).

¢ Thukyd. IT 99; Strab. IX 434; Steph. Byaz. s. v. Eliic.

5 Hellen. V1 b, 13.

¢ Charax bei Steph. Byz. s. v. ®rjysie; Paus. VIII 24, 2.

7 Paus. VIII 24, 6.

& Bethe Homer III 23, 86, 97, 111f, 188f. folgert mehr, als das Material
zulidBt.

? Wie Eitrem, Meister und Bethe es wollen.

1* Hingewiesen war oben (S. 43) auf die lautlich nahestehenden Solymer,
die bisher als echte Kleinasiaten gelten (Kretschmer Einleitg. 393). Doch sei auf-
merksam gemacht auf das Inselchen Zolvgvix im thermiischen Meerbusen (also
bei Aineia) Plin. #. k. IV 72 und auf die Hesychglosse Zodduotoy: vy Znv&av.
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ihnen, nachdem sie sich geniigend ‘kleinasiatisiert’, um kleinasiatisch ge-
bildete Namen mitnehmen zu kinnen, weiter aus Kleinasien in die West-
ecke Siziliens gewandert sind. Beide Stimme sind, wie das von den
Dardanern unmittelbar bezeugt und fiir die Elymer bereits vermutet
worden ist?, illyrischen Blutes mit thrakischer Beimischung. Eine Reihe
von Heroen begleiten ihren Zug; ob der eine oder andere von ihnen
einst Fleisch und Blut war oder ob sie als Eponymen von Anbeginn an
die Idee ihrer Stimme reprisentierten, tritt zuriick hinter dem Wesent-
licheren, daB hinter ihnen reale Volker stehen, die in der Geschichte
des zweiten Jahrtausends mit ihrem Kulminationspunkt um 1200 ihre
Rolle gehabt haben.

! Krahe Balkanillyr. Namen 70, 98, 106, 113. Auch F. Sommer, dem ich
fiir briefliche Auskunft dankbar bin, sieht keinen Widerspruch darin, daB die
Elymer aus Illyrien, jedoch iiber Kleinasien nach Westsizilien gelangen.



DIE SCHREIBENDEN GOTTHEITEN IN DER
ETRUSKISCHEN RELIGION

VON F. MESSERSCHMIDT IN BRESLAU
Mit 9 Abb. auf 4 Tafeln

L

Die Beachtung, die die etruskische Eschatologie in den letzten Jahren
bei der Wissenschaft gefunden hat, dankt sie nicht zuletzt den schon
seit altersher in ihr gesuchten Uberresten oder Spiegelungen fremder
und sonst schwer fafilicher Elemente. Daf unter ihnen, wie stets in sol-
chen Fillen, die Mysterienforschung in weitestem Mafie hervorstach, ist
dabei nicht zu verwundern. Frova'® fand in den etruskischen Dimonen
und Furiengestalten die Vorbilder, ja selbst die weiterwirkenden Ahnen
der Teufel und Hollengeister der italischen Kunst des vierzehnten Jahr-
hunderts. Weege? suchte in den Darstellungen auf den Winden der
Griaber Illustrationen zu den orphischen Vorstellungen vom Jenseits.
Birt® setzte dazu die Gestalten der etruskischen Kunst mit Rollen und
Biichern in unmittelbaren Zusammenhang mit den Geschehnissen in der
Apokalypse Sankt Johannis. Keine der Anschauungen ist haltbar. Meist
ist sie auch heute von ihren Urhebern schon wieder aufgegeben.t

Fiihrt auf der einen Seite die straffe kritische Zergliederung der
Dinge zu der nur negativen Erkenntnis, daB die oft scharfsinnigen Hypo-
thesen doch der letzten Uberzeugungskraft entbehren, so fiihrt das Ver-
fahren dennoch auf der anderen Seite zu einer Erweiterung und Festi-
gung unseres Wissens um die einzelnen Dinge, die vorher, nur halb
erkannt oder unter Verkennung der Einzelziige, voneinander nur unzu-
reichend getrennt worden waren. Einer der Hauptbeweise fiir eine
orphische Beeinflussung der etruskischen Jenseitsvorstellungen waren
fiir Weege die Démonen minnlichen und weiblichen Geschlechts, die '

1 A, Frova La morte e Voltretomba nell’ arte etrusca. (Il Rinnovamento II
1906, Fasc. 1/2.)

* Etruskische Malere: 22 ff. Ebenso auch Ducati Storia dell’ arte etrusca
1417 und 478.

3 NJb 1907, 700 ff.

¢ Van Essen Did orphic influence on etruscan tomb paintings exist? Messer-
schmidt Studi e Materiali di storia delle religions V 2111.; Atte del primo con-
gresso internazionale etrusco 158 ff.
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eine Rolle oder ein Diptychon in den Hinden halten. Siindenregister
sollten es sein. Auch als Lebensbiicher wurden sie erklirt.

Vor der Frage nach der Bedeutung der Biicher und Schriftrollen in
den Hinden der Dimonen ist zuvorderst die nach der Erklirung der
Dimonen selbst nicht zu scheiden. Denn nicht alle Fligelgestalten der
etruskischen Denkmiler miissen notwendig Unterweltsdimonen sein, eine
Tatsache, die schon Brunn® bei der ersten Herausgabe der Urnen richig
beobachtet hatte, die seitdem aber fast unbeachtet geblieben. Der Di-
mon, der die Pferde des Oinomaos zum Durchgehen bringt, so daf der
Wagen stiirzt, ist der dafumv tagdfimmog der Griechen.? Die Fliigelgestalt
mit der ziingelnden Schlange zwischen Eteokles und Polyneikes® ist
Eris oder Oistros. Die Furie neben Orest bei der Ermordung der Kly-
temnestra eine Erinye.* Ein prinzipieller Unterschied gegeniiber den
griechischen Darstellungen gleichen Inhaltes besteht darum nicht. Nur
in seltenen Fillen ist die Szene durch Kontamination nicht zusammen-
gehoriger Gruppen oder durch Umgestaltung der Darstellung nach
etruskischem Geschmack bis zur Unkenntlichkeit entstellt. Befligelung
ist im allgemeinen fiir den etruskischen Kiinstler dabei nur der Aus-
druck einer hsheren Macht gewesen. So erscheinen Apollo und Artemis
auf einem Sarkophage im Museo Gregoriano® gefliigelt, ebenso auf
einem Spiegel der Seher Kalchas mit gewaltigen Schwingen auf dem
Riicken.®

Die Erforschung der Namen und der Bedeutung der eigentlichen
Todesdimonen hat darum weniger von den mythologischen Szenen aus-
zugehen, vielmehr allein von einfachen Szenen des Sterbens analog den
Darstellungen der attischen weiifigurigen Lekythen und der Grabstelen,
besser aber noch von rein etruskischen Hadesbildern auf Vasen und
Wandgemilden. Von besonderem Werte miissen uns dabei die Darstel-
lungen sein, auf denen Diptychon oder Rollen Inschriften tragen, die
uns den Weg des richtigen Verstindnisses weisen.

Von einzigartiger Bedeutung ist in dem Zusammenhang die Darstel-
lung auf einer Vase der Sammlung Faina in Orvieto.” Persephone steht
auf einem von Schlangen gezogenen Wagen, ihr folgt mit einem Szep-

1 Pausanias VI 20, 15. So Zielinski Studi e materiali di storia delle rel;-
gioni IV 179 ff. Einen Irrtum bedeutet allein die Verbindung der etruskischen
Vorstellung mit den Grundsitzen der christlichen Ethik. Dazu Messerschmidt
JdI. 45, 1930, 64 1T,

* Brunn-Korte II 41,3. 43, 6. 50,4. 51,5—6.

3 Brunn-Korte 11 8 ff. Bildertafeln des etruskischen Museums der Ny Carls-
berg Glyptothek 138.

+ Brunn-Korte I 76, 3. 5 Brunn-Korte II Tafel 80.

6 Mus. Greg. I B 29,1. Ducati-Giglioli Arte etrusca Abb. 76.

" Mon. Inst. X 14—15.
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ter in der Hand Hades. Auf das Paar der Unterweltsbeherrscher fiihren
zwel Charune eine alte Frau zu. Hinter Hades geht eine Fliigelfrau ein-
her. Sie trigt eine Rolle in der Hand mit der Inschrift van® (Abb. 1).
Den Namen Van® lesen wir auch auf der Rolle in der Hand einer Di-
monin auf einer Urne im Museo Civico in Chiusi! mit der Darstellung
des Zwistes zwischen Eteokles und Polyneikes. Dort steigt sie aus
der Erdtiefe hervor, die Rolle nur halb entfaltend. Als Totengeleiterin,
als Schergin der Unterwelt erscheint sie auch auf einem Spiegel des
Britischen Museums? mit der Darstellung des Todes des Troilos durch
Aias und Achill. Eine Totengéttin ist Van® auch auf dem Trojaneropfer-
bilde der Tomba Frangois aus Vulci® wo sie aufmerksam und gespannt
im Verein mit Charun der grausamen, blutigen Szene zuschaut.

Eine Erweiterung unseres Wissens gegeniiber den nur den Namen
Van® tragenden Rollen der Urne in Chiusi und der Vase in Orvieto
bedeutet die Darstellung eines Spiegels im Britischen Museum (Abb. 2).4
Eine gefliigelte Frau steht zwischen zwei sitzenden Kriegern, Aias und
Amphiaraos. Dem traurig auf den Boden blickenden Aias streckt sie die
geoéffnete Rolle entgegen. Zu oberst steht der Name lasa, nach Gerhards®
einleuchtender Theorie gleichbedeutend mit G6ttin, wenn auch niederen
Ranges. Darunter stehen die Namen der beiden Helden aivas und ham-
gpiare. Trotzdem die Namen mythologisch miteinander nicht zusammen-
hingen, kann der Sinn der Darstellung nur der einer Botschaft, eines
Auftrages sein, der die drei Dargestellten, wenn auch willkiirlich be-
nannten Personen betrifft. Am nichsten liegt der Schluf}, daf es sich um
einen Befehl des Unterweltgottes handelt, die Menschen von der Ober-
welt abzuholen. Eine Urne im Museum Volterra® ist in diesem Sinne zu
erkliren (Abb. 3). Die Rolle in der Hand der Démonen und der Akt des
Vorweisens wie auf einer Urne in Bettolle?, sind so gleichsam Legitima-
tionen des Abgesandten vor dem Todgeweihten. Auch die beriihmte
Gruppe aus Cittd della Pieve im Museum von Florenz® duldet keine
andere Deutung. Die Buchrolle ist darum ein ebenso typisches, sinn-
gemiifles Attribut der etruskischen Unterweltsdimonen wie die Waffen ?
und die Schlangen. Den vollendetsten Ausdruck hat diese Vorstellung

! Brunn-Korte II 36, 6. Text 31f.

* Gerhard-Korte Spiegel V 110. Walters Cat. of bronzes 625.

3 Messerschmidt Nekropolen von Vulci Taf. 28 ff., 156 ff. Richtige Deutung
des Vorganges schon durch Corssen Sprache der Etrusker 1 299.

* Korte IV 859.

® Gerhard Gottheiten der Etrusker 53 Anm. 187. Lanzi Saggio di lingua
etrusca II 203.

¢ Brunn-Korte IIT 100, 17. 7 Korte III 98, 12a.

8 Milani Museo archeologico di Firenze 1I 86.

9 Messerschmidt Beitrdge zur Chronologie der etruskischen Wandmalerei 13f.
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in der Gestalt des Charun einer Urne in Kopenhagen! (Abb. 4) gefun-
den. Aus diesem im einzelnen klaren und durchsichtigen Material die
Vorstellung vom Lebensbuch oder gar einem Siindenregister ableiten zu
wollen, erscheint darum nicht méglich. Die Buchrollen in der Hand
der Van8 oder des Charun sind somit wie die uns erhaltenen Notizen
iber den Gottesdienst der Etrusker der Ausdruck eines wenig mysti-
sierenden, vielmehr eines realen, fast biirokratischen Verhiltnisses des
Etruskers zu den Gottern des Himmels und der Erde und des Verhilt-
nisses zu seinen Vorfahren.?

Eine Besonderheit gegeniiber den miénnlichen und weiblichen Di-
monen mit Papyrusrollen bedeuten die Darstellung auf dem Sarkophage
(Abb. 5) in Kopenhagen aus Tarquinia.® Zwei gefligelte Wesen sitzen
einander gegeniiber mit grofien rechteckigen Tafeln in der Hand. Zwei
Moglichkeiten bieten sich grundsitzlich als Erklirung. Wir finden bei
Ovid* und bei Martianus Capella® die Vorstellung eines groBen Archives
(tabularium) in der Unterwelt, in dem die Schicksale aller Menschen
verzeichnet stehen.! Es bietet sich darum die Méglichkeit, die Darstel-
lung an der Schmalseite des Sarkophages aus Tarquinia entsprechend
zu deuten. Dann wiirden der Ddmon rechts, Charun, und links, Van®,
die Register der Menschen durchsehen, deren Lebenszeit abgelaufen ist.
Die Erklirung trite aber in schirfsten Widerspruch zu der rein patri-
archalischen, auf die Sippe als Grundlage aufgebauten Vorstellung des
Etruskers vom Jenseits, fiir die Grabgemilde wie die Tomba Golini
in Orvieto? der vollstindigste Ausdruck sind. Tod bedeutet fiir den
etruskischen Adligen nur ein Ubersiedeln in ein anderes Haus, das der
Ahnen, mit denen er dann in Ewigkeit vereint weiterleben, weiterzechen
und Feste feiern wird. Am reinsten zeigt es neben der Tomba Golini
der Aufbau der Tomba dei Volumni in Perugia®, aber ebenso auch jedes
der zahllosen Sarkophaggréber der mitteletruskischen Nekropolen. An
der Eingangswand des Orvietaner Grabes trigt Vand sogar noch eine
Rolle in der Hand, auf der der Name und der Titel des Toten standen?,
den sie in dem Augenblick in den Kreis der Ahnen einfiihrt, dem die
gespannte Aufmerksamkeit der Zecher gilt und dessen Vornehmheit im

' Bildertafeln des eiruskischen Museums der Ny Carlsberg Glyptothek Tafel
138£. (H 300). . .

* Mésserschmidt Studi Etruschi III 162. Bildertafeln 126 (H 278).

¢ Metam. XV 808 1. 5 1 64. i

s Birt NJb 1907, 712. Marx Abh. Seichs. Ak. 38, 1928, V 57f. Dagegen:
Messerschmidt Rom. Quartalschrift 39, 1931, 63 ff. ‘

7 Conestabile Pitture murali. Messerachmidt Studi e Materiali di storia
delle religions V 27. ' .

® Korte Das Volumniergrab bei Perugia (AbhGdtt XII 1),

® CIE 5100.
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besonderen die Anwesenheit von Hades und Persephone beim Empfang
ausdriickt.

Die Vorstellung eines grofien Unterweltsarchives muf darum ebenso
wie jede ethische Tendenz bei der Erklirung der etruskischen Diémonen
ausscheiden. Die Tafeln, sicherlich keine Diptychen, in der Hand von
Charun und Van® auf dem Kopenhagener Sarkophage konnen darum
auch keine oxvrdiei, auf die Dike nach Hesych! die Siinden der Mensch-
heit verzeichnet, sein.

Die Losung des Problems bringt erst die zweite Méglichkeit, der
Vergleich der Szene auf dem Sarkophag mit einem Bilde in der Tomba
degli Scudi in Tarquinia (Abb. 6).2 Ein jugendlicher Démon schreibt
dort in ein Diptychon. Die Inschrift ist deutlich zu lesen: aulsi: velus:
dulyniei: lard: vel/yas: vel(us) aprdmal/c: c(la)n. sacnisa: Qufi: (e)d:
sudid: acazr:. Nach Cortsens Ubersetzung® bedeutet der Text: ,Dem
Aule, dem Sohne des Vel Thulchnie, weihte Larth Velchas, der Sohn
des Vel, und der Aprthnei, hier in diesem Grabe die Sachen“. Der Sinn
der gesamten Darstellung ist darum kein anderer als der der Victoria
auf den romischen Sarkophagen, wie dem im Vatikan CIL VI 26975.%
Dort schreibt Victoria die Grabinschrift: DM Sulpici Pyladis auf einen
Schild. Die Tafeln, die die Damonen auf dem Sarkophage (Abb. 5) in
Hénden halten, sind darum Grabinschriften wie die in der Tomba degli
Scudi, typische Bilder der Grabkunst wie der Zug der Toten zur ,,Unter-
welt* auf der Gegenseite.

Analog der Darstellung der Tomba degli Scudi ist auch das Dipty-
chon zu erkliren, daB eine Frau auf einer Urne in Volterra in Hinden
hilt® Die Inschrift lautet: setre cneuma a. titial. ril/xmm, die einfache
Angabe von Namen, Verwandtschaft und Alter.® Die Buchstaben sind
dabei auf den Beschauer zugerichtet, konnen darum grundsitzlich schon
nicht den Charakter des Lieblingsbuches oder des einfachen Notizbuches
haben. Das gleiche Prinzip in der Anordnung der Buchstaben, so daf ein
jeder, der sich der Urne niherte, sie lesen konnte, sehen wir auch an

! guvrdlar: mwlvaxes ép’ ol 4 dinn yodpes ta tov dvdedmov ducgriuare.

* Mon. Inst. Suppl. Tafel 6. Weege Etruskische Malerei 45 Abb. 41. Fa-
bretti Suppl. I Seite 72f. Nr. 419/20. Herbig Die etruskische Leinwandrolle des
Agramer Nationalmusewms (AbhMiinch 1911) 271

3 Etruskische Standes- und Beamtentitel 89.

¢ Amelung Kat. I Tafel 29. Weitere Beispiele JdI. 46, 1931, 65 .

¢ CIE 70.

8 Gleiche Bedeutung hat auch das Diptychon in der Hand einer Deckei-
figur auf einer Urne in Pisa (Birt Buchrolle 110 Abb. 60). Die zusammen-
gerollte Rolle wird dadurch als Lieblingsbuch oder bei Minnern als Standes-
abzeichen erwiesen. Das Gleiche gilt von den Rollen in der Hand der Gestalten
am Sarkophage in Palermo (Stud:i Etruscht II Tafel 16 und CIE I 2812).
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der Inschrift der ,Pulenarolle in Tarquinia.! Es kann sich darum auch
bei der Rolle nur um eine reine Grabinschrift handeln, die dem Heran-
tretenden den Rang, das Alter, Namen und Verwandtschaft des Verstor-
benen kundtat.?

Dab die Anbringung der Grabinschrift auf eine von dem Toten
gehaltene Tafel nichts spezifisch Etruskisches darstellt, beweist ein Ge-
milde aus der Katakombe unter der Vigna Massimo aus der Mitte des
vierten Jahrhunderts nach Christus.® Dort sehen wir einen jiingeren
Mann mit Griffel und aufgeklapptem Diptychon, auf dem die Inschrift
dormitio Silvestri zu lesen ist.* Zwischen der Eintragung auf der Wachs-
tafel in der Katakombe und der Inschrift auf dem Sarkophage aus der

Familiengruft der Pulena in Tarquinia besteht so kein prinzipieller Un-
terschied.

Angesichts dieses zwar kiirglichen, in sich aber konsequenten Mate-
riales besteht so keine Moglichkeit fiir eine Theorie, derart, daf das
Lebensschicksal dem Menschen von Anfang an im einzelnen vorgezeich-
net sei und dal er es ohne Widerstreben ertragen miisse. Die Rollen
mit den Namen der Todgeweihten, den Weisungen des Hades an seine
Diener, sind streng von den Grabinschriften, die die Fliigelwesen analog
der romischen Victoria schreiben, zu scheiden. Eine etruskische Lehre
von der Pridestination scheint mir aber auch schon darum unmdglich,
da die antiken Schriftquellen, soweit sie iiberhaupt uns noch eine Vor-
stellung der eigentlichen von Griechenland® noch nicht umgestalteten
Religion vermitteln konnen, beweisen, dal es nach etruskischem Glauben
moglich war, durch bestimmte Opfer oder Riten das Schicksal zu korri-

gieren, eine unabénderliche rationale und gottgegebene dira necessitas
gar nicht bestand.

Als positives Ergebnis der bisherigen Untersuchungen diirfen wir
darum fiir die im wesentlichen noch immer hypothetische etruskische
Religionsgeschichte zwei Tatsachen verbuchen. Erstens die Vorstellung

! Bull. Inst. 1879, 78ff. CIE Suppl. I Seite 12,10. Rim. Mitt. 45, 1930,
Taf. 56, 176 f. Sarkophag von Bomarzo. Pryce Cat. of sculpture n the British
Musewm 1 2, Taf. 4.
* Herbig Leinwandrolle 20 ff. Aber nicht in allem iiberzeugend.
* Wilpert Pitture delle catacombe Romane Tafel 183.
* Geschrieben: rormitio silvestre.
¢ Zu den christlichen Parallelen ausfiihrlich: Kirsch Rivista di archeologia
christiana VII, 1930, 31 ff.
¢ Zur Hepa.toskopie grundlegend: Furlani in Attd del primo congresso inter-
nazionale etrusco. Anders, weniger kritisch: Leopold Studi ¢ materiali di storia
delle religions V 33ff. Eine Scheidung der Epochen fehlt auch bei Thulin Etr.
Disciplin 111 57ff. Far die Frage Rom—Griechenland vgl. jetzt Altheim RVu V.
22, 1—3, desgl. von Blumenthal Die iguvinischen Tafeln.
Archiv fiir Religionswissenschaft XXIX 5
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eines die Geschicke der Menschheit beherrschenden Gottes Aita (oder
Eita, abgeleitet von griechisch “4idng), der das normale menschliche
Weltgeschehen bestimmt und beobachtet, der die Menschen vom Dies-
seits abberuft, wenn sie ihr Lebenswerk, ihre Mission auf der Sonnen-
seite beendeten. Auf der anderen Seite sehen wir eine Gruppe von ge-
fliigelten Wesen, Dienern in der Unterwelt, die die den oberirdischen
staatlichen Verhiltnissen angepafite Verwaltung im Jerseits weiterfiihren.
Es gibt im Etruskischen, von dieser Seite gesehen, keine Vorbestimmung,
die Dimonen sind vielmehr Chronographen, die das Leben und die Be-
sitzverhiltnisse, wie der Schreiber auf der Oberwelt es fiir das Familien-
archiv tat, auch fiir die Ewigkeit festhalten.

10

Ein Problem bedeutet angesichts der Darstellung auf dem Sarko-
phage aus Tarquinia (Abb. 5) die Gestalt an der linken Schmalseite
einer Aschenurne im Museo Nationale Romano (Abb. 7).! Das Relief
zeigt einen birtigen gefliigelten Dimon vor einem Grabe mit einer Rolle
in der Hand. Er liest deren mittleren Teil. An den beiden Seiten ist der
Papyrus aufgerollt. Ein Unterschied gegeniiber der etruskischen Gestalt
besteht allein darin, dafl die gefliigelte Gestalt der Aschenurne des Pro-
tarchus nicht ein hifliches krummnasiges Wesen darstellt, und zum
anderen, dafl der Dimon phrygisches Kostiim, einen kurzen Rock mit
langen Armeln und lange bis auf die Knochel reichende Hosen trigt.
Dab es sich trotz aller duferen Ahnlichkeiten aber nicht um eine Nach-
wirkung altitalischer oder etruskischer Vorstellungen handeln kann, er-
scheint schon dadurch gesichert, daf der gefliigelte Dimon mit der Rolle
das Gegenstiick zum Thanatos ist, der auf den réomischen Aschenurnen
und Sarkophagen zusammen mit den den Namenschild tragenden Putten
keine seltene Erscheinung ist. Ein minnlicher Démon mit einer Buch-
rolle als stehendes Attribut ist in der Typik der rémischen Sarkophag-
plastik bis heute nicht bekannt geworden.

Wohl kommen auf Sarkophagen die Parzen schreibend bei der Ge-
burt des Menschen oder mit einer gedffneten Rolle neben dem Toten,
wie auf dem Prometheussarkophage des Museo Capitolino? (Abb. 8), vor.
Aber immer ist der Dreiverein der Parzen der der griechischen Moipau,
die das menschliche Leben bestimmen. Von der Seite der romischen Sar-
kophage ist darum keine Losung des Problems zu erwarten. In der in-
dividualistischen Grundeinstellung, in der Annahme eines den einzelnen

! Inventar 34159. Brizio Pitture e sepolers scopertt sull’ Esquilino (1870)
Tafel 3, 4.

t Jones The sculptures of the Museo Capitolino (1912) Tafel 34. Robert
III 365. Helbig Fihrer® 792,
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Menschen angehenden Fatums und in der Ablehnung einer alles nach
ihrem Willen zwingenden necessitas, die dem Menschen keine Freiheit:
laBt, beriihrt sich die romische Religion in der Grundidee mit der Schil-
derung der Verteilung der Lebenslose durch Plato Rep. 617de. Eine
Abhingigkeit der Gestult der Urne von dem Sprecher der Lachesis, des
moogiTng, ist aber ebensowenig denkbar.

Ein entscheidendes Argument bedeuten in dem Zusammenhange erst
die Grabinschriften metrischer Form, zusammen mit einer Stelle aus
dem Gastmahl des Trimalchio von Petronius, die einen Fatus statt der
sonst iiblichen Fata divina oder der gallischen Fati et Fatae nennen.
Als typisch darf dabei das Epigramm Biicheler 146 gelten:

noli dolere, mamma, faciendum fuit,
properavit aelas, Fatus quod voluit meus.

Ebenso sprechen zahlreiche andere, im Wortlaut sehr @hnliche Inschrif-
ten, wie Biicheler 81, 92, 148, 1537 B und 1608, von einem singuliren,
dem einzelnen geltenden Fatus. Wissowa® hielt die schon lange vorher
von Jordan® und Ihm?® von fatum abgesonderte maskuline Form Fatus
nur fiir eine vulgire Verinderung des Neutrums fatum in ein Maskuli-
num. Die Vermutung Wissowas scheitert aber schon daran, daB auch
schon bei #lteren Schriftstellern, besonders Petronius* der Begriff Fatus
meus vorkommt. Kapitel 77 spricht Petron von einem griechischen Wahr-
sager, der dem Trimalchio die Zukunft voraussagte: Et nunc mihi restare
vitae annos lriginta et menses quattuor et dies duos. Praeterea cito accipiam
hereditatem. Hoc mihi dicit Fatus meus. Dafl die Form Fatus meus dabei
inhaltlich sehr auf den platonischen Mythos vom mgogijzng bei der Vertei-
lung der Lebenslose tendiert, beweist im besonderen die Stelle Petro-
nius 71, 1%: et servi homines sunt, et aeque lactem biberunt, etiamsi illos
malus Fatus oppressit. Eine personliche Gestaltung des Fatus gegeniiber
den Fata divina des Gemildes iiber dem Grabe der Vibia in Rom® ist
darum der einfachen grammatikalischen Gleichsetzung von fatum und
fatus vorzuziehen.

Gegen diesen Schlufi spricht auch nicht die Tatsache, daB auf den
gallischen Inschriften méinnliche und weibliche Fati et Fatac unterschie-
den werden’, auf stadtromischen Inschriften sie aber fehlen. Es scheint

! Wissowa Religion und Kultus der Riomer® 265. Sicherlich ist CIL VII
21564 (cuius fatum talem fuit) so zu werten.
2 Hermes VII 197, 3 Bonner Jbch 1887, 83; bes. 99.

¢ Cap. 77. Friedldnder Petronii cena Trimalchionis 205 iibersetzt fatus da-
bei mit Horoskop.
5 Biicheler® 3, 48, 8 Wilpert Pitture delle catacombe Romane Taf. 132.

" Fatis masculis CIL V 5002. Fatis Fatabus 5005. Dis deabus fatalibus
8802.

5#
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dabei iiberhaupt ausgeschlossen, daB zwischen Gallien und Rom Bezie-
hungen derart bestanden, daB gallische Gottheiten, oder sogar gallische
Grundanschauungen des Volksglaubens jemals hitten in Rom so Fuf
fassen konnen, daBl sie auf billigen Urnen die heimischen Motive voll-
kommen verdringten. GewiB mufl Fatus auch eine Gestalt gewesen sein,
die an den einzelnen Menschen gekniipft war. Aber eine Unterscheidung
von besonderen Genien fiir Frau und Mann, nach Geschlechtern getrennt,
ist dennoch nie in Rom erfolgt. In der Beschrinkung erinnert somit der
rémische Begriff des Fatus vielmehr an den platonischen 6 &xdorov dui-
uov, Gomeo {dvra ellijyer, der den Menschen durch das Leben und spiiter
bis vor den Unterweltsrichter geleitet.! Aber auch hier wire es falsch,
den deipwv des Platon oder ¢ mag’ éxdorep dafuwv der stoischen Schule?
mit dem Fatus der Rémer schlechthin identifizieren zu wollen. Denn im
Grundcharakter ist der Fatus der Romer stets Genius geblieben, ein in
seinen sittlichen Fihigkeiten und Erkenntnisgrenzen, aufier in der spi-
teren Zeit unter dem Einflusse der griechischen Philosophie, nie scharf
abgegrenzter Begriff gewesen.

Fiir die Erklirung der Gestalt auf der Urne des Protarchus ist die
Rolle in der Hand des gefliigelten Démons allein von Bedeutung. Der
Dimon liest ihr Mittelstiick, nicht ihr Ende. Der geforderte Sinn der
Handlung, der Hinweis auf das Sterben, wie er in der umgestiirzten
Fackel des Thanatos auf der Gegenseite zum Ausdruck kommt, kénnte
darum mit Recht bezweifelt werden. Denn wenn die Rolle das Schicksal
des Menschen, in dem Falle des Protarchus, enthielte, diirfte Fatus sinn-
gem#f nur ihr Ende, nicht deren mittleren Teil lesen, wenn das Schick-
sal als beendet dabei gelten sollte. Den Einwand widerlegen jedoch
zwei Darstellungen auf rémischen Sarkophagen des Museo Capitolino.?
In dem Giebelbilde eines Maskensarkophages (Abb. 8) stehen die drei
Parzen, deren Rechte eine Rolle als Attribut in Handen hilt wie Klotho*
die Spindel und Atropos Wage und Fiillhorn. Zu beiden Seiten der
Gruppe kniet ein romisches Ehepaar. Inbriinstig erbitten sie eine Ver-
langerung ihrer Lebenszeit. Ebenso wie die anderen Darstellungen an
dem Deckel der Sarkophagtypik entnommen sind und Beziehung auf das
Sterben des Menschen haben, kann auch diese Gruppe nur den Tod des
dargestellten Ehepaares zum Inhalt haben, obwohl Lachesis nicht das
Ende, auch keine zusammengerollte Papyrusrolle in den Hinden hat,
vielmehr zu beiden Seiten gleich dick zusammengerollte Enden hilt.
Das gleiche Prinzip, vielleicht aus dekorativen Absichten hervorgegangen,

! Platon Phaidon 107 DE. ? Lit. bei Rohde Psyche (1925) 316 ff. Anm. 1.

2 Jones Tafel 78.

* Klotho mit Rolle: Inschriftlich gesichert auf dem Relief im Vatikan
Robert Sarkophage 11I 354 Tafel 116. Auch II Tafel 66, Text II S. 5411,
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finden wir auch auf dem Prometheussarkophage des gleichen Museums*
(Abb. 9). Dort sitzt Lachesis am Kopfende des verstorbenen Menschen.
Daneben steht Thantos, hier jugendlich nackt als Eros gebildet, auf seine
erloschene Fackel gestiitzt. Die Rolle kann dabei, nach dem Inhalte der
reinmythologischen und symbolischen Handlung zu schliefien, nur das
Schicksal des Menschen enthalten, den Prometheus wenig weiter links
formte, dem Athena die Seele in Gestalt eines Schmetterlings verleiht,
und dem Klotho, ein Tintenfa in der Linken, das Horoskop auf einen
Globus schreibt. Daf es sich in der Rolle nur um die Aufzeichnung eines
Einzelschicksales handelt, beweist auch die Darstellung auf dem Ikarus-
sarkophage in Messina?, wo die Parze iiber dem abgestiirzten Ikarus die
Rolle erhebt, die sein Schicksal und damit auch die Grenzen seiner Zeit
verzeichnete. Der Gedanke einer Pridestination, wenn auch nicht in der
scharfen Prigung Augustins, erscheint hier wirksam.> Die Bedeutung
der Rolle in der Hand der romischen Schicksalswesen sind darum ebenso
ein stehendes Attribut wie die auf etruskischen Darstellungen, wenn
eine inhaltliche Ubereinstimmung zwischen den rémischen und etruski-
schen Darstellungen sonst auch nicht nachzuweisen war.

! Jones Tafel 34. 2 Robert III 37 8. 52.
3 Einen #hnlichen Gedanken finden wir auch schon bei Pindar Nem. VI 6.



SVANTEVIT UND SEIN HEILIGTUM
VON LEO WEBER IN DUSSELDORF

Schmerzlich bewegt wandern unsere Gedanken oft zuriick in die
vergangenen Zeiten der Grofie unseres leidgepriiften Volkes. In gleichen
Ténen schwingen Wilh. Miillers Riigenlieder, mag er aus der Tiefe die
Glocken Vinetas erklingen, um Arkonas Horst die Adlerfittiche rauschen
héren. Als ich sie einmal wieder las, verlangte es mich, das poetische
Bild durch das der Wirklichkeit zu ergiinzen: so lernte ich die Ergeb-
nisse der Forschungen iiber Arkona und Vineta kennen (C.Schuchhardt,
Arkona® usw., Berlin 1926). Besonders das erste fesselte mich, da ich
zu gleicher Zeit in Ferd. Noacks grundlegendem Buche (Eleusis, Berlin
und Leipzig 1927) las. Denn da dringte sich mir unwillkiirlich eine
Gedankenverbindung auf, die, so paradox sie zunichst erscheinen mag,
doch vielleicht das Recht hat, hier im einzelnen begriindet zu werden.
Allerdings mufl ich, auf einem zum Teil mir nicht vertrauten Gebiete
mich bewegend, um einige Nachsicht bitten, wenn ich zeigen will, daf
das Heiligtum des Svantevit auf Arkona ein hellenisches Vorbild hat.

Von seinem Tempel ausgehend fasse ich das Ergebnis seiner Aus-
grabung kurz zusammen. Sie bestitigt restlos den sehr eingehenden
Bericht des Saxo Grammaticus als unbedingt zuverldssig. Es war ein
quadratischer Kultbau von konsequent durchgefiihrter RegelmaBigkeit:
in seinem Inneren bildeten vier Pfosten, die eine flache Holzdecke tru-
gen, ein Quadrat von 6!/, m, das sich im gleichen Abstande von 6'/3 m
von den AuBenwinden des Tempels hilt. Von der Mitte der einen
Fundamentmauer zu der Mitte der gegeniiberliegenden ergibt sich da-
mit eine urspriingliche Weite von 3 >< 6/, = 19%, m (Schuchhardt,
S. 20, Abb. 6). Der Tempel war aus Holz in sehr sorgfiltiger Ausfiih-
rung erbaut (Saxo Gr. p. 564, 34 Holder), die Zwischenriume seiner
‘Winde waren mit Lehm ausgefiillt. Er hatte nur einen Eingang und
zwar auf der Westseite, denn das riesige Bild des Gottes (seine Hohe
ist auf 8—9 m errechnet) erhob sich, wie deutliche Fundamentspuren
zeigen, nicht genau in der Mitte des inneren von den gen. Pfosten ge-
bildeten Quadrats, sondern war nahe an seine Ostliche Seite geriickt,
damit es von hier aus wegen seiner GroBe noch eindrucksvoller wirken
konne (ebd. S. 211.). Bemerkenswert war der Schmuck der Aufenwand
des Tempels (exterior edis ambitus p. 564, 36): es war ein bandartig
laufender plastischer Holzfries (celamen), zwar roh ausgefiihrt, aber von
lebhaften Farben glinzend. Aus Saxos Worten darf man entnehmen,
daB er um alle vier Seiten des Gebiudes sich herumzog, nicht bloB die
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westliche Stirnseite zierte, wenn auch vielleicht diese vor den drei an-
deren Seiten durch ihren Schmuck besonders ausgezeichnet war. Der
Fries stellte varias rerum formas dar: man wird nach nordgermanischen
Mustern an ornamentalen Zierat mit eingestreuter bildlicher Darstel-
lung zu denken haben.

Dieser Fries mutet eigenartig an: er fiihrt auf fremde Vorbilder
zurlick, die wir weniger in den iiber den Siulen griechischer Tempel
laufenden Friesen als vielmehr in dem Reliefschmuck alter kleinasia-
tischer Felsengriber, auch in dem des Harpyien- und Nereidenmonu-
mentes oder des Heroon von Gjblbaschi-Trysa zu suchen haben. Hier wie
dort zieht er sich in der Hohe des Einganges um die Gebiude herum
oder liuft den Wanden entlang. Unmittelbar auf griechische Tempel
aber fithren die laquearia, mit denen das durchlaufende flache, von den
vier Pfosten getragene Dach in verschiedenem MaBe verziert, sein
Mittelteil besonders ausgezeichnet war. Sie sind nichts anderes als die
3us dem Steinbau iibernommenen, auf dem Holzgrund in Malerei (in
dem Umgange des Inneren in roter Farbe) ausgefiihrte Kassettendecke
des griechischen Tempels.! Uber ihr erhob sich zum Schutze gegen die
Unbilden der Witterung das eigentliche Dach. Zwischen den Pfosten
des Inneren waren Vorhinge angebracht, die das Allerheiligste (sacel-
lum 514, 28) umschlossen, in dem das riesige hélzerne (575, 22), vier-
kopfige (565, 4) Gotzenbild stand. Der Zutritt zu ihm war nur dem
Priester gestattet (565, 30).

Das Auffallendsie am Tempelbau ist sein quadratischer GrundriB,
bei einem Kultbau auf deutschem Boden ganz ungewohnlich. Er kehrt
Zwar in vorchristlicher Zeit bei keltischen Heiligtiimern in Frankreich,
!m Rheinland und Donaugebiete wieder, aber mit Recht lehnt Schuch-
!lardt Beeinflussung der Slaven von Westen her ab, deren Kultur ganz
Im Siidosten wurzele (S. 22). Hier suche auch ich das Vorbild, aber
Ill_cht-, bei den Kelten des Donaugebietes oder in noch groBerer Ferne.
Die Vorhidnge, die in Arkona das sacellum abschlossen, hat Noack als
Wfirtvolle Parallele herangezogen zum Beweise dafiir, daB eine dhnliche
Elllrichtung auch im eleusinischen Telesterion sich befand (Eleusis,
§.161). Da zum mindesten auch ein antikes Zeugnis (S. 159) zu dem
gleichen Ergebnis fiihrt, so kann kein Zweifel daran aufkommen. Hat
sich somit eine iiberraschende Vergleichsmoglichkeit zwischen zwei weit
voneinander entfernten Kultgebiuden von denkbar verschiedenster Art
und Bestimmung ergeben, so kann diese Einzelheit natiirlich noch nicht
—_——

.‘ Saxo Gr. p. 564, 39: ipsum wvero fanum duplex septorum ordo claudebat,
€ quibus exterior, parietibus contextus, puniceo culmine tegebatur; interior vero,
uatuor subnizus postibus, parietum loco pensilibus auleis nitebat, nec quicquam
cum exteriore preter tectum et pauca laquearia commumicabat.
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geniigen, um daraufhin zu behaupten, daB das slavische Heiligtum ein
dem Mysterienkulte bestimmtes hellenisches Gebiude zum Vorbild habe.

Sehen wir uns aber einmal den unbestrittenen Archegeten aller
diesem Kulte geweihter Bauten an und lenken wir unsere Schritte nach
Eleusis: als was stellt sich uns nach den dort erhaltenen Resten das
Telesterion dar? FEin quadratischer Saal von riesigem Umfange mit
Reihen steinerner Stufen lings den Winden, geeignet, eine mich-
tige Menge von Mysten aufzunehmen. Eine grofie Zahl von Siulen trug
im Inneren ein flaches Dach, in basilikaler Erhéhung ragte iiber die
umgebenden Teile des Gebiudes im Zentrum der Anlage das gmeiov?!
empor, ihm entsprach in seinen MaBen, genau unter ihm in der Mitte
des Saales gelegen, das Allerheiligste des ganzen Gebdudes, das é&v-
dxtogov im engeren Sinne, der Schauplatz der dodueve. Es war von
Siulen umgeben, zwischen denen die bereits erwihnten Vorhinge an-
gebracht waren. Entsprechend der Uberhshung durch das émaiov befand
sich unmittelbar iiber dem &vdxzogov kein Dach, vielmehr fand die durch
die Besonderheit der Anlage ausgezeichnete Mitte des Gebiudes nach
oben hin ihren Abschluf erst durch das Dach des dmaiov. Es geniigt,
unter Ausschaltung aller Einzelheiten, nur die Hauptziige der Gesamt-
anlage hervorzuheben; anderseits ist es nétig, den Wunderbau von
Eleusis auf seine weit einfachere Grundform zuriickzufiihren, um die
Ahnlichkeit der Tempelanlage von Arkona zu erkennen. Abgesehen von
dem quadratischen Grundrib beider sind es die Sdulen, die, das flache
Dach tragend, das Allerheiligste seines Inneren umhegend, es von dem
iibrigen Raum auch durch die zwischen ihnen angebrachten Vorhinge
abtrennen. Das sind, was Bestimmung und Zweck der beiden Kultbauten
betrifft, so weitgehende Ubereinstimmungen, daB zwei Abweichungen
dagegen nicht sprechen. Das eleusinische Gebdude, dessen dvdxzogov
nur fiir die Auffiilhrung der dodbueve bestimmt ist, ist kein Kulttempel;
da der Tempel von Arkona aber ein solcher ist, so befindet sich in
seinem sacellum das Kultbild. Die zweite Abweichung ist, dab das
ématov von Eleusis auf Riigen offenbar fehlt. Zwar schweigt sich Saxo
iiber die Gestalt, die das Hauptdach des Svantevittempels hatte, villig
aus; aber wir diirfen wohl daraus entnehmen, daf es ein der landestib-
lichen Bauweise entsprechendes Giebeldach war. Was hitte auch das
basilikale Dach, das dem siidlichen Klima eignet, im nordischen fiir eine
Daseinsberechtigung? Dagegen erscheint das eleusinische dreiov in stil-
gerechter Weiterentwicklung an anderer Stelle. Schuchhardt hat bereits
auf den einheitlichen Typus der armenischen Kirchen hingewiesen (S.22),
der im 5.—7. Jahrhundert sich entwickelt und dann in Osteuropa die

1 Uber dieses wie iiber andere eleusinische Fragen gedenke ich an anderer
Stelle ausfiihrlicher zu sprecken [vgl. Rhein. Mus. 80, 1931, 691T.].
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bevorzugte Kirchenform der orthodoxen Christenheit geworden ist: der
quadratische Grundrif mit einer Kuppel iiber der Mitte. Die Kuppel
aber, der Ersatz fiir das viereckige émaiov, ist nichts anderes als der im
ostgriechischen, vom Orient her stark beeinflufiten Stil iibliche Gewdlbe-
bau. Damit hiitte sich zugleich ein vermittelndes Bindeglied zw%schen
Eleusis und Arkona gefunden. Denn wie die Anlage der armenischen
Kirchen zweifellos auf altere kleinasiatische Muster zuriickgeht, so der
Tempel von Arkona urspriinglich auf hellenische Kultbauten, die nament-
lich in den Gebieten am Schwarzen Meere, vor allem in SiidruBla,nd,.die
Slaven niher kennen gelernt haben. Es brauchen solche Bauten nicht
blof dem Kulte der Demeter gedient zu haben, auch dem anderer Gott-
heiten konnten sie geweiht sein: zeigen doch Kulte spétantiker wie
frithchristlicher Zeit vielfach ausgesprochenen Mysteriencharakter. Aber
auch frithe christliche Kultbauten kénnen das Vorbild fiir die Slaven
geworden sein, das sie auf ihren jahrhundertelangen Wanderungen aus dem
Stidosten Europas mitbrachten. Hat doch der christliche Kult durch die eleu-
sinische Mysterienreligion starke Anregung und Férderung erfahren, und
sollte beides nicht auch in der Anlage der Kirchen der Fall gewesen sein?
Das sind Ausstrahlungen, die iiber die antike Kultursphire noch hinaus-
gehen, Zusammenhiinge, die im einzelnen noch aufzudecken sich lohnt.
Aber noch anderes gibt es, das aus der slavischen Welt Riigens,
wenn auch nicht nach Eleusis so doch in die hellenische zuriickfiihrt.
Eines hat Schuchhardt bereits erwihnt (S. 23 m. Abb. 8): es sind jene
rohen Grabsteine, die den Toten in slavischer Tracht, ein Trinkhorn
haltend, darstellen. Sie sind von der Ostseekiiste bis nach Stidrufland
hinein nachzuweisen. Dafl sie die Urform der im Bereiche des Mittel-
meeres iblichen Grabplatte noch deutlich erkennen lassen, macht sie
bei aller Unbeholfenheit der Ausfiihrung interessant genug. Denn auf
ihnen 16st sich die menschliche Gestalt, ganz flach und nur in ihren
Umrissen ausgefiihrt, ohne daB man sie niher zu gliedern versucht,
eben erst von ihrer Grundfliche ab. Bei allem technischen Unvermdgen
spielt hier, je weiter diese Gattung von Grabsteinen nach dem Norden
zu sich verbreitet, zweifellos auch die Bewahrung altiiberkommener
Form durch die Jahrhunderte hindurch eine wesentliche Rolle. Man
kann sich danach auch eine ungefihre Vorstellung von der grotesken
Verzerrtheit des riesigen Svantevitbildes, das in seiner Rechten gleich-
falls ein Trinkhorn trug (8. Gr. 565, 11), machen und sich ausmalen, wie un-
begrenzte Verehrung der sklavische Sinn seiner Bekenner dem Gott erwies.
Friihere Beschiftigung mit kleinasiatischen Miinzen (Journ. intern.
d’arch. numism. XIV, 1912, 114 ff.) bringt mir einen weiteren Zusammen-
hang dhnlicher Art nahe. AmTage vor dem grofien, alljihrlich wiederkehren-
den Feste hatte der Priester des Svantevit die Pflicht, das Heiligtum mit
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einem Besen (aus frischen Reisern) zu reinigen (565, 30 adhibito sco-
parum usu observato). Er stellt in seiner Person mithin die Vereinigung
dessen dar, was auch in Kleinasien der vewxdgoc von Haus aus war,
Tempelreiniger und -hiiter, das eine als Sklave, das andere als Priester;
nur mit dem Unterschiede, daf hier das Wort bereits zu einem fest-
stehenden Titel geworden ist, den nicht blof der Priester eines einzel-
nen Tempels fiihrt, sondern der auch als vewxdgor ganzen Stidten ehren-
halber verliehen wird, was sie dann nicht ohne Stolz auf ihren Miinzen
vermerken. Denn sie genieflen im Besitze dieses begehrten Titels be-
vorrechtete Stellung vor anderen Stidten und stehen durch ihn auch in
Homonie miteinander. Und diese stellt eine auf dem ihnen gemeinsamen
Kulte des Kaisers beruhende Organisation dar, durch die eine sprach-
lich buntgemischte Bevilkerung, wie es die Kleinasiens ist, straffer er-
faBt und zusammengehalten wird. In ihrer langen Entwicklung hat die
Institution der Neokorie sicher auch auf andere Linder am Schwarzen
Meer iibergegriffen und wird von hier aus auch zu den slavischen
Stimmen Siidrufilands und weiter sich ausgedehnt haben. Nun wird
durch Saxo nicht nur bezeugt, daf Svantevit nicht allein bei den Ru-
giern und ihren Nachbarstimmen seit langem besonders hohe Verehrung
genob (505, 8; 566, 38; 568, 3; 575, 25), selbst christliche K6nige ihm
kostbare Gaben darbrachten (567, 1), sondern daB er auch an anderen
Orten Heiligtiimer besal, deren Priester indessen nicht das gleiche An-
sehen genossen wie der auf Arkona (567, 4). Das scheint auf eine Or-
ganisation innerhalb der Priesterschaft bestimmter slavischer Stimme
zu deuten, die dem Inhaber dieser Wiirde besondere Vorrechte verlieh.

Schuchhardt bezeichnet den Svantevit als eine alte Himmelsgott-
heit (8. 9), die mit ihren vier Kopfen nach allen Richtungen hin Aus-
schau hielt, weil ihr Tempel, auf dem hochsten Teile der Burg von
Arkona gelegen, ganz gegen Sonnenaufgang vorgeschoben war. Gewifi
ist der Gott seinen Herrschaftsbereich iiberschauend dargestellt, aber
eine mehrkopfige Gottheit ist bei den Slaven nichts Aulergewdhnliches:
neben einem fiinfkopfigen Porewith (578, 8) gab es auch einen vier-
kopfigen Porenut (mit einem fiinften Gesicht auf der Brust: 578, 10)
und in Karentia (Garz) sogar einen siebenkopfigen Rugiewith (577, 28).
Liegt aber das Heiligtum von Arkona nicht hauptsichlich deshalb auf
der Hohe, weil es, von Natur wie durch besonders starke Befestigung
in gleicher Weise geschiitzt, eine vorziigliche Verteidigungsstellung bot?
Ist es doch erst als letztes heidnisches Bollwerk von den Dinen und
Pommern durch Bischof Absalon, den Feldherrn des Kénigs Waldemar,
erobert und zerstort worden.

Auch anderes diirfte der Deutung Schuchhardts widersprechen. Das
dem Gotte zu Ehren einmal im Jahre begangene Fest ist ein Erntefest
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(565, 25), aus dem nach Jahresfrist noch vorhandenen Reste des Weines
in dem Horne, das der Gott in seiner Rechten hilt, kiindet der Priester
den Ausfall der nichsten Ernte und richtet an die Teilnehmer des Festes
die dem entsprechende Mahnung (565, 351f.). Auffallig tritt in seinem
Kulte die rote Farbe hervor: das Dach iiber dem Umgang um das
Allerheiligste war mit Purpurfarbe bemalt (564, 40), im Tempelschatze,
der aus dem Erlése der Beute von Kriegs- und Raubziigen gewonnen
war (566, 27), befand sich viel Purpurstoff, vom Alter zerfressen (35);
anderer hing im Tempel herum, der zwar seinen Glanz noch bewahrt
hatte, aber so briichig geworden war, daB er bei der Berithrung zerfiel
(574, 86). Da werden die schon erwihnten Vorhinge, die das Aller-
heiligste umschlossen, obgleich Saxo nichts dariiber vermerkt, von der
gleichen Farbe gewesen sein. Die Purpurfarbe deutet wohl auf Siihnung
und Reinigung.

AuBer Fruchtbarkeit der Felder und Wohlergehen verleiht Svante-
vit den Seinen auch den Sieg iiber die Feinde, der dritte Teil der
Beute muB ihm geweiht werden (566, 27); in seinem Dienste stehen
300 auserwihlte Rosse und Reiter, die ihre gesamte Beute, wie auch
sie gewonnen sein mag, der Hut des Priesters iibergeben miissen. Noch
eigenartiger ist anderes: dem Gotte geweiht war ein weiBes RoB, dem
Miéhne und Schwanzhaare nicht gestutzt werden durften. Nur sein
Priester durfte es weiden und besteigen. Auf ihm zog der Gott wider
seine Feinde zu Felde: hatte es noch zur Nachtzeit im Stalle gestanden,
so fand man es dort am Morgen mit Schwei und Kot bedeckt vor, als
ob es von einem Kriegszug aus weiter Ferne zuriickgekehrt sei (567, 6 ff.).
Damit bringe ich in Zusammenhang die Sitte, daB der Priester im Ge-
gensatze zu dem sonstigen Brauche des Rugierstammes Bart- und Haupt-
haar lang trug, keine Schere ihm nahen durfte (565, 28), wihrend auch
sein Gott auf seinem Kultbilde beides nach slavischer Sitte geschoren
trug (565, 9). Wie Svantevit die Frucht auf dem Felde gedeihen 1iBt,
so fordert er auch, daf alles Lebende, das zu ihm in besonders naher
Verbindung steht, in dem Wachstum, das er ihm angedeihen 14Bt, nicht
angetastet werde. Von diesem Ubereinstimmenden aus betrachtet stellt
Svantevit im Grunde seines Wesens sich als Vegetationsgottheit dar.

Das Eigenartige einer solchen Gottheit ist ihre Doppelnatur: neben
ihr giitiges, segenspendendes Walten tritt ihr verderbliches, finsteres.
Auch der Kult des Svantevit weist den auf ihr beruhenden Gegensatz
auf: fordert der strenge Gott sklavischen Gehorsam von seinen Beken-
nern, die er in scheugebietender Ferne von sich hilt, so ist anderseits
ihr ausgelassenes Treiben, nachdem sie auch die Nacht vor seinem
Fest im heiligen Bezirke zugebracht haben (565, 85), an dessen Tage
gemessenes Gebot (566, 21). Die Symbole dieser Doppelseite seines
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Wesens sind die weile und schwarze Farbe. Nun berichtet Saxo, als
bei der Zerstérung seines Heiligtumes auch das Bild gefillt wurde, sei
der Gott in der Gestalt eines kohlschwarzen Tieres aus seinem Tempel
gewichen (574, 40 demon in furvi animalis figura penetralibus excedere
visus). Man wende nicht ein, das sei die iibliche Schilderung, wie man
den heidnischen Ddmon in scheuBlicher Gestalt vor der Allmacht des
Christengottes in ohnméchtiger Wut fliehen 148t (wie z. B. den Teufel,
wobei er dann meistens ohne ,bésen Geruch und iiblen Gestank nicht
abzugehen pflegt). Dazu lautet Saxos Angabe viel zu bestimmt, als daf
man sie mit dem Hinweis auf eine solche abtun kénnte. Nimmt der
Glaube eines Volkes in bewegten Augenblicken seiner Geschichte, wie hier
bei der Vernichtung des alten Rugierkultes, iiberhaupt gern riickliufige
Formen an, so gewahren wir bei der Schilderung des Vorganges, dem
die unentwegten Anhinger Svantevits in hochster Erregung folgen, die
Rache des geschindeten Gottes erwartend (574, 27), das Wiederauftau-
chen alter theriomorpher Vorstellungen vom Gott. Und wie das heilige
RoB, das fiir den Gott als sein besonderer Besitz im heiligen Bezirke
gehalten wurde, urspriinglich der Gott selber war, so stellen das weille
wie das kohlschwarze RoB die Gegensiitze seines ehedem tiergestaltigen
Wesens dar. Auf dem weiflen Rosse kehrt der Gott als der Sieger iiber
seine Feinde in sein Heiligtum zuriick: wie konnte er jetzt, wo er es
fiir immer verlassen muf, es anders tun als in seiner finsteren, ziirnen-
den Gestalt?

Die Blutfarbe, die in seinem Kulte stark hervortritt, lift zudem
eine ungleich rohere Form seiner Vorstufe erkennen. Svantevit miissen
ehedem auch Menschenopfer dargebracht worden sein: als den spiteren
Ersatz fiir sie betrachte ich die merkwiirdige Sitte (566, 9), dab am
Tage seines Festes auch ein Honigkuchen zum Opfer gehdrte. Wenn
Saxo sagt, er habe etwa die Grofie und Gestalt eines Menschen gehabt,
so schlieBt das jeden Zweifel iiber die urspriingliche Bedeutung des
Ritus aus. Diesen Kuchen liel der Priester vor die Teilnehmer des
Festes stellen und fragte sie, ob sie ihn sihen (also eine Art von ‘Zei-
gen’ des dem Gotte Geweihten); auf ihre bejahende Antwort hin
wiinschte er ihnen, sie mochten ihn nach Jahresfrist nicht erneut er-
blicken (566, 9ff.). An den bei manchen Vdlkern iiblichen Brauch der
ZerreiBung des Vegetationsgottes darf wegen Saxos niherer Angabe
(post annum) nicht gedacht werden, da eine solche am Tage seines Festes
erfolgt und ihr die Vorstellung zugrunde liegt, daf der Gott mit dem
Wiedererwachen der Natur erneut zu den Seinen zuriickkehrt. Fassen
wir aber den, dessen Anblick bei der Wiederkehr des Festes der Priester
dem Volke nicht wiinscht, als den als Kriegsopfer dem Gotte zu Ehren
geschlachteten Vertreter des besiegten Stammes auf, so liegt darin zu-
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gleich auch die Bitte an Svantevit enthalten, daf dank _seiner Hilfe
die Rugier nicht erneut im kommenden Jahre wider die gl_e1chen Fex.nde'
zu ziehen genodtigt sein, sondern daB jene dauernd von ihnen besiegt
sein mogen. .

Auf das merkwiirdige auspicium, das mit dem heiligen Rofl unter-
nommen wird, um den Verlauf eines geplanten Kriegszuges zu erkunden
(567, 171f.), sowie auf die sortes, die von Mannern wie von Frauel.l aus-
geiibt werden (567, 23£.), will ich hier nicht weiter eingehen. Bei dem
zweiten liegt die Ahnlichkeit mit germanischem Brauche nahe genug:
hervorheben will ich nur, dah auch bei den Losstiben der schon er-
wihnte Gegensatz zwischen weiB und schwarz erneut hervortritt. Aber
ein Letztes sei noch erwihnt, wo der Zusammenhang zwischen Svante-
vit und seinem urspriinglichen Wesen klar noch hervortritt. Der Gott
wie die auf den erwihnten Grabsteinen dargestellten Toten tragen das
grofe Horn, wie diese so ist auch er mit dem langen, bis auf die Schien-
beine herabreichenden slavischen Mantel bekleidet (565, 15). Ein solcher
Grabstein, der in der Nihe von Arkona gefunden worden ist (aus einem
Granitfindling gehauen), gilt dort allgemein fiir Svantevit. Die volks-
timliche Vorstellung allein beweist noch nichts Bestimmtes; wenn aber
ein franzosischer Gesandter, der im Jahre 1253 zu einem grofien Khan
in den Orient im Auftrage Ludwig XI. reiste, die Grabsteine mit der
gleichen Darstellung in Siidrufiland noch vielfach auf den Grabhiigeln
stehen sah (Schuchhardt S.23), so gibt diese wertvolle Notiz die Mdg-
lichkeit, tieferen Einblick in Wesen und Kult Svantevits zu gewinnen.
Die Grabsteine stellen nicht Bilder des Toten dar, es ist vielmehr der
Tote selbst, der in persona erscheint.' Wir miissen hier unbedingt mit
viel urspriinglicheren Vorstellungen rechnen, die Jahrhunderte lang hier
noch Bestand haben, wihrend sie in der antiken Kultursphire lingst
abgestorben sind. Und wie auf den slavischen rohen Grabsteinen der
Tote, der von ihrer Platte sich eben erst ablost, eigentlich noch eines
mit ihr ist, die Urstufe des Fetischismus noch erkennbar ist, so ist der
Tote hier aus der Tiefe seines Grabes aufsteigend gedacht, das Horn in
der Hand, mit dem er den Seinen Segen spendet, oder ihn verwehrend,
je nach der Verehrung, die ihm von jenen zuteil wird. Ist es anders
bei Svantevit? Das MaB des Weines, den das Horn seines Kultbildes
am Tage des Erntefestes enthilt, weist, je nach der Verehrung, die dem
Gott entgegengebracht wird, auf Fruchtbarkeit oder Mangel des kom-
menden Jahres hin. Als Vegetationsgott ist Svantevit zugleich der Herr
der Tiefe, ein Gott, der tiber Leben und Tod der Seinen waltet, je nach
Laune und Gnade, wie er sie seine Anhinger fiihlen 148t

! Vgl. hierzu meine Ausfihrungen in der Festschrift des Stadt. Gymnasinms
zu Diisseldorf vom 28. Mai 1913 (Disseldorf i. gl. J.), S. 229.
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Und ist die cornucopia, die der Gott wie der Tote als Symbol ihrer
chthonischen Macht fiihren, nicht letzten Endes, wenn es auch das bei
den Slaven (wie Germanen) iibliche Trinkhorn ist, griechischer Religion
entlehnt? Ist es nicht ebenso bei einer Reihe anderer Vorstellungen, die
aus dem Kulte Svantevits sich ermitteln lieBen? Ich habe das wenig-
stens so durchgefiihrt, gestiitzt allein auf Parallelen, wie sie mir aus
griechischem Kulte vertraut sind. Das mag subjektiver MaBstab sein:
gern will ich zugeben, daB auch bodenstindige, urspriinglich slavische
Vorstellungen sich mit jenen vermischen. Wenn aber schon der Tempel
Svantevits in jene andere Sphire weist!, dann ist es nicht ausgeschlossen,
vielmehr naheliegend, daB auch in den Vorstellungen, die mit seinem
Kulte sich verbanden, griechisches Erbe enthalten ist, das der Gott wie
seine Bekenner zih festhielten, bis sie mit der letzten Hochburg, die
ihnen noch geblieben war, der zwingenden Gewalt des Christengottes
und seines Glaubens fiir immer erlagen. Also geschah es auf Riigen im
Jahre des Herren 1168.

1 Auf Alter und Herkunft der slavischen Sitte, fiir Tempel und Kultbild
Holz zu verwenden, wirft helles Licht ein wichtiges Zeugnis Herodots, Die
Skythen, sagt er (IV 59), kennen keine Gotterbilder, Altire und Tempel auBer
im Areskult, aber das dyelux des Gottes ist ein altes eisernes Schwert (62).
Im Gebiete der Bovdive. aber (zwischen Don und Wolga) liegt die Stadt
T'slwvdg, aus Holz gebaut (108): vod 2 zeigeos péyadog xdlov frasrov rolnxovre
oradiwy fozi, dyYnidv O0F wal mav Eblvov, wel (ai) olxlwr abrdv Eblvar xed
T iod. ¥orv yap 01 «wbzéde ‘Eldyvindr dedv iod ‘ElMnvixds rarsonsvacuéve
Gydipact vz xal Popoics nal wnoiee Evlivoisy, el téde Aioviemr roierneidag
&vdyover xel Pangebover (vgl. 79). sioi ydo oi I'showvol o deyuiov "Elinvss, éx
@y 0t fumoolwr &Eavactavreg olunoay fv toict Bovdivoisr' xal yrdoent ti piv
Swodnije, te 08 ‘Edlnwniic yofwvrar. Die Budiner aber sind in Sprache und
Lebensweise verschieden von den Gelonern: sie sind autochthone Nomaden, die
Geloner aber bebaunen das Land, essen Brot und besitzen Giirten; auch in Ge-
stalt und Hautfarbe sind sie von jenen ganz verschieden. Von den Hellenen
werden zwar auch die Budiner I'siwvol genannt, aber die Bezeichnung ist
falsch. Seine detaillierten Angaben beweisen, wie gut Herodot orientiert ist.
Er bezeugt, daB jene ,naturalisierten“ Hellenen inmitten fremdstimmiger Be-
volkerung, weil das ihnen gewohnte Steinmaterial fehlte, zu der allgemeinen
Verwendung von Holz tibergingen, das in unerschopflicher Fille ihnen zur
Verftigung stand. Das eine friihe Zeugnis bezeugt auch fiir die spitere und
spateste Zeit, daB das holzerne &yaipwx im slavischen Kulte letzten Endes auf
griechisches Vorbild zuriickgeht, das dem erwihnten Mangel seine Umgestaltung
verdankt. Das Festhalten an dem einmal iberkommenen Brauch ist um so be-
merkenswerter, als die erwihnten Grabsteine mit der Svantevit sehr #ihnlichen,
weitverbreiteten und typischen Darstellung des Toten gleichfalls die Einwirkang
hellenischen Brauches erkennen lassen. Die Vielkdpfigkeit der monstrdsen
&ydipore widerspricht dem freilich: woher sie stammt, wage ich nicht einmal
zu vermuten. Interessant ist es zu sehen, wie autochthone und fremde Elemente
im slavischen Kulte sich mischen. [Vgl. Nachtrag, unten S. 207f.]



DIE STRUKTUR DER VORSTELLUNG
DES SOGENANNTEN HOCHSTEN WESENS

VON G. VAN DER LEEUW IN GRONINGEN

L

Im Jahre 1771 schrieb Voltaire seine Epistel Au Roi de la Chin.e,
sur son recueil de vers qu’il a fait inprimer. Die Chinoiserie war Mode 1n
Europa:

Regois mes complimens, charmant Roi de la Chine.
Zwar bedeuteten die Verse nicht viel, aber

J’ai toujours fort aimé les rois qui font des vers,

und zumal: ,ce qui est surtout trés remarquable c’est le respect dont
cet empereur parait &tre pénétré pour I'étre supréme.“ Der Kaiser
spricht in seinem Gedicht ,,de la divinité avec autant de sentiment que
de respect.” Diese Gottheit ist tolerant: in China ,00 nous avons eu
la hardiesse d’envoyer des missionaires“, verweigert man keinem Christ
ein ehrliches Begribnis. Die chinesische Majestit wird gut tun, wenn
sie in ihrem Lande bleibt und nicht nach Frankreich kommt, wo das
Parteiwesen sich breit macht, wie iibrigens in der ganzen Welt:

Quand la troupe écarlate 4 Rome a fait un choix,
L’élu, fat-il un sot, est dés-lors infaillible.

Dans VInde le Veidam, et dans Londres la Bible,
A Thépital des fous ont logé plus d’esprits

Que Grizel n’a trouvé de dupes & Paris.

In China ist das besser: Kaiser Kien-Long #rgert sich iiber die Pariser
Fakultit, welche die grofien Heiden in die Hoélle weist.!

Das Merkwiirdige an der Haltung Voltaires Gott gegeniiber ist
die fast leidenschaftliche Hartnickigkeit, mit der er seine Existenz ver-
ficht, zusammen mit einem ironischen Scheinrespekt, dem jeder Ernst
abgeht. Thm ist Gott der Baumeister der Welt, der grofe Uhrmacher,
dessen Arbeit seine Existenz beweist, der sich aber um seiner Hinde
Werk nicht sonderlich kiimmert und kaum erwartet, daf es sich sehr

t Epitre CI (Euvres complites X111, 1785. Vgl. die eigenen Anmerkungen
Voltaires.
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mit ihm beschiftigt. Mit Recht sagt Faguet von Voltaire: er glaubt
Gott nur, wenn er ihn beweisen will.!

Diesen Beweis aber fiihrt er mit Leidenschaft, weil er sich ohne
Gott nicht sicher fiihlt. Gott ist der grofie Polizist. An Voltaires
Mittagstisch verteidigen einmal Dalembert und Condorcet frivol-
atheistische Ansichten. Der weise Dichter entfernt die Bedienten:
»Maintenant, Messieurs, vous pouvez continuer. Je craignais seulement
d’étre égorgé cette nuit.“? Das ist ganz die Stimmung der beriihmten
Epistel A Vauteur du Livre des Trois Imposteurs, in der Gott gegen den
Angriff eines Atheisten verteidigt wird, der iiber die vielerlei Siinden
der Priester und Propheten das héchste Wesen selbst geleugnet hatte.
Das geht nicht an, denn der Mensch bedarf Gottes:

Ce sublime systéme 3 'homme est nécessaire.
C’est le sacré lien de la société,
Le premier fondament de la sainte équité,
Le frein du scélérat, 'espérance du juste.
Si les cieux, dépouillés de son empreinte auguste,
Pouvaient cesser jamais de le manifester,
Si Dieu n’existait pas, il faudrait l'inventer.
Man schaffe Gott ab, — werden die Kinder folgsamer sein, die Freunde
treuer, dein Weib ehrlicher?
...................... et ton nouveau fermier,
Pour ne pas croire en Dieu, va-t-il mieux te payer?. ...
Ah! laissons aux humains la crainte et 'espérance.?

Das ist das héchste Wesen, wie es sich Voltaire und der Deismus
denken: theoretisch ist seine Existenz verbiirgt als Originator der Welt,
als Baumeister, horloger. Praktisch gelangt er zu seinem Rechte, als
Hiiter der Moral, als himmlischer Polizist, der dafiir sorgt, daB einer
nicht so leicht in seinem Bette ermordet wird; denn ohne crainte et
espérance kann der Mensch nicht leben. Im ganzen kiimmere man sich
aber um das hiochste Wesen nicht allzu sehr: die religitse Leidenschaft
filhrt zur Intoleranz, und die ist ein Schreckensgespenst, sowohl fiir
Voltaire wie fiir Kaiser Kien-Long.

Es ist aber nicht bloB das hochste Wesen des Deismus des acht-
zehnten Jahrhunderts, das hier in seinen Hauptziigen: Urheberschaft,
Sittenpolizei und toleranter Indifferentismus geschildert wird, es ist
auch das hochste Wesen, das in der modernen Religionswissenschaft so
viel Aufsehen erregt. Und wenn es gilt, die Struktur dieser Gottesvor-
stellung zu verstehen, schulden wir Voltaire groBfen Dank und hat er

! Emile Faguet Diz-huitiéme Siécle, 214. * Faguet 215.
3 Epitre XCVIL. Buvr. compl. XIII, 226.
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auch unsertwegen das schéne Porzellan verdient, das der groBmiitige
chinesische Monarch ihm verehrte.!

1I.

Es gilt die Struktur der Vorstellung eines hochsten Wesens zu ver-
stehen. Denn rein ethnographisch-historisch diirfte iiber diese Vorstellung
und den mit ihr zusammenhingenden sog. Urmonotheismus allméhlich
genug geschrieben sein. Der vortreffliche Artikel von Carl Clemen
in dieser Zeitschrift? konnte hier sehr gut einen Abschlufi bilden. Und
wer nicht gerade unbekanntes Material zu diesen Fragen beizusteuern
weiB, wird gut tun zu schweigen. Schweigen ist jedenfalls angenehmer
als Sprechen, wo auf diesem Gebiet, zumal wo es von Ethnologen be-
arbeitet wird, ein héchst unangenehmer Ton und eine ausgesprochene
Gehiissigkeit immer mehr die Regel werden.® Es scheint die Religion des
Urmenschen die Gemiiter fast stirker aufzuregen als die Religion des
eigenen Jahrhunderts. Vielleicht ist es auch die letztere, die, wie die
Gétter vor Ilion, hinter den Streitenden steht.

Bei alledem ist aber diePhanomenologie der betreffenden Gottes-
vorstellung noch nicht geniigend zu ihrem Rechte gelangt. Man hat sich
immer wieder gefragt, was am Anfange gewesen und wie es zu erkliren.
Man hat sich nur selten* gefragt, wie die Vorstellung eines hochsten
Wesens, abgesehen davon, ob sie am Anfang gestanden oder nicht, zu
verstehen sei. Auf diese Frage aber wollen wir uns beschrinken. Dabei
werden wir allerdings auch die verschiedenen Meinungen iiber dieses
Thema beriicksichtigen miissen. Sind sie ja z. T. nichts anderes als Er-
klarungsversuche, die eine bestimmte Struktur schon voraussetzen.
Welche diese Struktur sei und inwieweit sie sich den Tatsachen fiige,
werden wir versuchen klar zu legen.

IIL y

Andrew Lang, dessen Buch The making of religion (1898) zu den
urmonotheistischen Theorien den ersten AnstoB gab, bietet selbst das
schonste Beispiel einer solchen ohne weiteres vorausgesetzten Struktur.

' 8. idber ,,die Urheberreligion in Europa* N. S6derblom Das Werden des
Gottesglaubens?, 1926, Kap. IX.

* AR 27, 1929, 290 ff.

* 8. P. W. Schmidt Ein Versuch zur Rettung des Evolutionismus, Int. Arch.
Ethn. 29, 1928, 99ff ; J. J. Fahrenfort Wie der Urmonotheismus am Leben er-
halten wird, Groningen-Haag 1930; und schon 1914: G. Friederici Meine Ant-
wort (als Handschrift gedruckt),

. * Die bedeutendsten Ausnabmen sind N. Stderblom und K. Th. Preus.
Aonliche Wege wandelt, wie ich nachtriglich sehe, auch Karl Marét Der

primitive ,,Hochgott, Ein Problem der Gestaltpsychologie (Studi e Materiali di
Stories delle Religioni V, 1929, 173 fF).

Archiv fir Religionswissenschaft XXIX 6
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Ein als selbstverstindlich vorausgesetztes Verstehen geht der Erklirung
vorauf. Lang weil namlich, wer Gott ist, er weif das gerade so ge-
nau wie jede einfache Seele es wei), welche sich nicht durch Spitz-
findigkeiten hat irre machen lassen. Unter ,,Gott* versteht the proverbial
plain man: a primal eternal being, author of all things, the falher and friend
of man, the invisible, omniscient guardian of morality.! Mit diesen Worten
stellt sich Lang den bisher auch von ihm vertretenen animistischen
Theorien eines allmihlichen Entstehens des Gottesglaubens aus der
Geistervorstellung schroff entgegen.

Er tut es, indem er auf die ,einfache Herzenssprache eines unver-
bildeten ,einfachen* Mannes Bezug nimmt. Wir wittern schon das acht-
zehnte Jahrhundert und die natiirliche Religion, wenn nicht Voltaires
so doch Rousseaus und seines groften Schiilers:

Es sagens allerorten
Alle Herzen unter dem himmlischen Tage,
Jedes in seiner Sprache .......

Die Sprache ist aber, wie gewohnlich, dennoch ziemlich bestimmt
und wir entnehmen ihr die Begriffe des ewigen, schaffenden, wohl-
wollenden Vaters, der, wiewohl unsichtbar, alles sieht, und Recht und
Gerechtigkeit verbiirgt. Auffallend ist zunichst das Fehlen jeglicher
Beziehung zu diesem Vater. Er selbst kann gerade noch als wohlwollend
gelten, der Mensch scheint ihm gegeniiber weder Furcht noch Liebe zu
empfinden.

Dieselbe Notion kommt nun, so meint Lang, auch bei den Primi-
tiven vor, deren gelegentliche Verschrobenheiten uns nicht davon ab-
halten sollen, sie als ,einfache* Leute zu betrachten. So findet er auf
Gronland den Glauben, ,daR es gewill ein Wesen geben muB, das alle
diese Dinge gemacht. Es muB auch sehr gut sein ... ach, wenn
ich es nur kennte, wie wiirde ich es lieben und ehren.“? Und diese
Aussage gemahnt ihn an diejenige des Apostels Paulus: ,was man
von Gott weiB, ist ihnen offenbar: denn Gott hat es ihnen offenbart,
damit daB Gottes unsichtbares Wesen, das ist seine ewige Kraft und
Gottheit wird ersehen, so man des wahrnimmt, an den Werken, nimlich
an der Schopfung der Welt, also daB sie keine Entschuldigung haben,
dieweil sie wuBiten, daB ein Gott ist, und haben ihn nicht gepriesen als
einen Gott, noch ihm gedankt, sondern sind in ihrem Dichten eitel ge-
worden . . .“® Hier scheint ja auch Paulus eine eingeborene natiirliche
Religion anzunehmen, deren Mittelpunkt Gott der Schopfer sei. Aller-
dings leitet er daraus die Unentschuldbarkeit der Heiden ab, glaubt
aber nichtsdestoweniger an eine urspriingliche Gotteskenntnis aus der

! The making of religions, 1909, 178. * 199, 3 Romer 1, 19ff.
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Schopfung. Geister konnen keine Welt schaffen und somit ist,- die ani-
mistische Hypothese verfehlt. Jehovah und Allah stammen nicht von
Geistern ab.!

Der ,einfache” Mann glaubt aber auch, daf der Schopfer f:'lie Mo?al
hiitet. Denn es gibt Moral bei den Primitiven, ebenso wie bei den.em-
fachen Leuten, wenngleich eine elementare. Die Feuerliander meinen,
daB Tsten Regen, Schnee, Hagel und Wind verursacht. Es gibt namlich
einen big man in the woods, he no like it, he very angry. Sogar das Toten
junger Vigel, die noch nicht fligge geworden sind, mifibilligt er.g.Und
hat nicht jedes Kind Angst vor irgendeinem Richer der beleidigten
Moral? Fiihrte nicht sogar Voltaire, dieser gewib ,einfache* und un-
verbildete Mensch, seine Sicherheit zuriick auf die kaum geglaubte, aber
desto notwendigere Existenz eines big man in the woods?

DaBl der Glaube an ein hichstes Wesen so lau und inaktiv ist, er-
klért sich Lang, indem er zwar nicht eine regelrechte Degeneration,
sondern neglect beim Menschen voraussetzt. Er hat seine urspriingliche
Verehrung halb oder ganz vergessen. Und hitte es keine Propheten ge-
geben, so wiire auch Israel der Verehrung eines Haufens von Gottchen,
Geistern und Tieren verfallen, und das Ewige wire zu einem Beiwort
oder einem Witz geworden, einem gelegentlichen Fluch oder StoBseuf-
zer, wie Unkulunkulu bei den Zulu.®* Wir kénnten hier bemerken, da8 es
fiir die Struktur eines vernachlissigten und nur gelegentlich in halbem
Ernst oder véllig profan memorierten héchsten Wesens keiner allge-
meinen Degeneration oder neglects bedarf. Sie lebt mitten unter uns in
volister Bliite bei dem von Lang so gefeierten ,einfachen“ Manne,
wenn er flucht oder Possen reifit. ,Natiirlich* ist diese Religion ganz
gewill, wenn zwar in einem abweichenden Sinne. Wir wollen aber der
Kritik nicht vorgreifen.

Ubrigens ist der neglect nach Lang nicht vollig vom Ubel. Opfer
und Siihne mit den hinzugehorigen Komplexen von Lohn und Strafe
und do ut des, gehdren zum Animismus und zu einer niedrigen Stufe der
Religion, welche nicht die urspriingliche ist. Sie passen nicht zu dem
einfachen héchsten Wesen, sondern zu dem wmob of ghosts and spirits,
oder, bei Vélkern hoherer materieller Kultur, zum crowd of hungry and
cruel gods. Der Vater im Himmel fordert Gehorsam und keine Opfer.
Diesen Vater verehren Australier und Andamanen, Propheten und Jesus
miteinander.* Sogar der big man in the woods des Feuerlinders, der das
Toten eines Riubers verbietet, steht hoher als der jidische Jahwe, der
Agag abzuschlachten befiehlt. The black man of shivering communistic
savages is nearer the humanity of our Lord than the Jehovah of Judges.®2 —

1 208. * 188. ¢ 220, ¢ 278 fF. 5 281ff
6*
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Wir sehen den humanitéren Einschlag in das Ideal der natiirlichen Reli-
gion, der iiber Voltaire hinausgeht.

Irgendeine dogmatische Absicht hat L.ang bei alledem nicht. Nur
in einem sehr allgemeinen Sinne betrachtet er neglect und degeneration
als eine Tat des naughty natural man, des ,,0ld Adam*. Auch iiber den
Ursprung der natiirlichen Gotteserkenntnis entscheidet er nicht, und die
Idee der Uroffenbarung ist ihm fremd. Er hilt sich zu Rémer 1.

Lang kennt nur ein Dogma. Und das ist die Selbstverstindlichkeit
der Gottesvorstellung des proverbial plain man: sie ist verniinftig, mora-
lisch und familidr. ,,Our Lord“ hat sie geteilt, und auch er ist ja be-
kanntermafien ein Prophet der Vernunft und des Wohlwollens gewesen.
Der ,einfache* Mensch kennt weder Ritsel noch Schuld. Er weif nur
von Redlichkeit und Humanit4t. Und er ist durchaus ehrenwert.

Iv.

Das Material, das von Llang zur Unterstiitzung seiner These bei-
gebracht wurde, ist von P. Wilhelm Schmidt wesentlich erweitert
und korrigiert. Es eriibrigt sich, zumal nach dem schon oben erwihnten
Artikel Clemens, darauf einzugehen. — Die Struktur der Vorstellung
eines hochsten Wesens hat sich bei Schmidt nur wenig gesindert. Sie
ist aber, weit entschiedener als es bei Lang der Fall war und sein
konnte, verbunden mit einem Anti-Evolutionismus, der sich an Gribners
Opposition gegen die sogenannte unilinedre Entwicklung der Mensch-
heit und iiberhaupt an die historische Methode in der Ethnologie an-
schlieBt.

Der groBte Stolz Schmidts ist seine Uberwindung des Evolutio-
nismus. Nun hat der landliufige Evolutionismus immer behauptet, die
Menschheit sei aus einfachen und rohen Anfingen allmihlich zu héheren
Gedanken vorgeschritten. Fetischismus, Geisterglauben, Polydimonis-
mus, Polytheismus, schlieBlich Monotheismus, so ist ungefibr die Stufen-
folge, welche sich die &ltere Ethnologie und Religionsgeschichte kon-
struierten. Schmidt dreht die Folge um: am Anfang steht der Mono-
theismus, alles andere ist Degeneration und mythologische Wucherung.
Damit hat er aber den Evolutionismus noch gar nicht iiberwunden.
Denn dieser steht oder fillt nicht mit einem urspriinglichen Animismus
bzw. Monotheismus, sondern mit der Idee eines allmihlichen Fortschrei-
tens von keimhaften Anfingen zu komplizierten Gebilden. Der am meisten
berechtigte Vorwurf gegen den Evolutionismus ist ja auch immer ge-
wesen, daf er eine naturwissenschaftliche Hypothese ohne weiteres auf
die Geistesgeschichte iibertrug und gewissermaflen von unseren ent-
wickelten Vorstellungen auf ein geistiges Protoplasma zuriickgreifen
wollte. Differenzierung, immer reichere Gliederung und Entfaltung, das
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ist das Dogma des Evolutionsgedankens, wie es die Spencer e. t. q.
den vorigen Generationen eingeschirft.! Da muf es nun héchlich wun-
der nehmen, daf Schmidt zwar den iiblichen Inhalt des religiosen
Evolutionsgedankens in sein Gegenteil verwandelt, dessen Form und
Prinzip aber entschieden aufrecht erhilt. Wir lesen in seinen Critéres
pour établir la position ethnologique des cercles culturels les plus anciens
mit Zustimmung die Worte Pinard de la Boullayes angefiihrt: ,,on
ne saurait imaginer que 'homme ait commencé par établir des classes
sociales multiples, des empé&chements raffinés pour le mariage, des rites
recherchés pour la transmission de la propriété, I'élection des chefs, et
ainsi de suite.*? Das ist aber genau, was der Evolutionismus meinte!
Schmidt hat davon eine Ahnung, wenn er schreibt, daf das Kriterium
des Komplizierten ,d’aprés lequel doit &tre regardé comme plus ancien
ce qui est plus simple, comme plus récent ce qui est plus élaboré ou
plus con.lpliqué“ gewisse Mifibrauche und Schwierigkeiten veranlassen
kann, 'Mlﬂb?ﬁuche »nqui ne conduiraient & rien moins qu'a Vintroduction
d’un évolutionisme voilé"“; meint aber, daB diese Gefahr in unserem Falle
(d}ar Untersuchung des Alters der Pygmienkultur) kaum zu befiirchten
sel ,parce que, de I'aveu de tous, nous nous trouvons proches du début
de la civilisation, ot une certaine simplicité des formes est toute natu-
relle et méme inévitable“.? Abgesehen von der bedenklichen pctitio
Drincipii, welche in dieser Erwigung liegt, 148t sich doch kaum be-
haupten, daf dieselbe dem Evolutionismus sehr gefihrlich werden kénnte;
sie ist in der Tat, was Schmidt selbst fiirchtet, ein verschleierter,
und zwar sehr diirftig verschleierter Evolutionismus. Am Anfang steht
das Einfache. Wir sehen, wie wenig Schmidt sich von Lang entfernt!

Das ist desto schlimmer, weil auch hier das Einfache die eigene,
allerdings nur halbbewuBit vorausgesetzte Anschauung ist. Das wird
auch dadurch nicht besser, dah verschleierter Evolutionismus und hi-
storische Ethnographie sich hier in die Hinde arbeiten. Die Pygméen-
volker haben die ilteste Kultur, so wird auf Grund evolutionistischer
Erwigungen ausgemacht. Sie stehen ,am Anfang* und haben auch nicht
sofort Musikinstrumente gehabt oder Zeichnungen und Skulpturen pro-
duziert. Zwar muB Schmidt zugeben, daB die Buschménner eine Aus-
nahme bilden ,par leurs peintures et leurs sculptures réalistes“. Aber
dennoch sind wir bei den Pygmien proches du début de la civilisation.
Wir konnen die Frage nach dem Alter der Pygméenkultur nicht lgsen,
mochten einer zu groBen Sicherheit bei so entferntem und schwanken-

! Man vergleiche jede beliebige Geschichte der Philosophie, z. B. Windel-

band; jetzt auch meinen Artikel Religion I1I, Religionsgeschichtliche Entwick-
lung, in RGG®.

* Semaine intern. d’Ethn. relig. IV, 1925, 134, 3 Ibid.
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dem Tatbestand nur etwas skeptisch gegeniiberstehen. Aber was wir
allerdings wissen mochten ist dieses: was heifit der ,,Anfang“? Und was
fruchtet diese unausgesetzte Jagd nach dem Anfinglichen, das sich ja
nun einmal unseren Blicken entzogen hat und das pur einen Vorzug
bietet, nimlich, daf unsere Phantasie und unsere Wiinsche dort, wo
niemand hingelangt, freien Spielraum haben? Wissen wir doch vom
prihistorischen Menschen kaum, daf er eine Religion hatte.

Schmidt meint aber aus den Vorstellungen der iltesten Volker
auf diejenigen der Anfangsmenschen schliefien zu diirfen. Ist dies ohne-
hin ein fragliches Beginnen (wieviele Einfliisse konnen das Urspriing-
liche verwischt haben, wieviele Einbriiche aus spiterer Kultur in die
alteste nimmt Schmidt selbst an!), die Art und Weise, wie er zu der
Feststellung dieses Alters gelangt, ist duBlerst fragwiirdig. Aus der Ver-
breitung der Vorstellung eines hochsten Wesens iiber die ganze Erde
schlieBt er, daf diese zum &ltesten Bestande des Menschheitsbesitzes
gehéren muf.! Man konnte mit gleichem Recht aus dem Vorkommen
des Ahnenkultes oder des Machtglaubens in fast allen Teilen der Welt
diese Gebilde dem i#ltesten Menschheitsbestande zuschreiben.

Auf hohes Alter weist auch die Einfachheit der Vorstellung hin,
,welche es auch den Naturkindern erméglicht zu dieser Hohe zu ge-
langen“? In diesem wesentlichen Punkte hat also Schmidt den Auf-
stellungen Langs nichts hinzuzufiigen. Dessen plain-man-Ideal wird
hier einzig um die historische Argumentation bereichert: das Alter der
Pygmien erhoht die Bedeutung des Glaubens an ein héchstes Wesen,
die Einfachheit dieses Glaubens stiitzt die Behauptung des hohen Alters
der Pygméenkultur. Die eine Hand wischt die andere.

Das gefihrlichste Werkzeug ist dabei die an sich héchst verdienst-
volle Kulturkreistheorie, welche ein bestimmtes Kulturgebiet nach ge-
wissen eigenartigen Gegenstinden, Gewohnheiten usw. abgrenzt von
anderen. Die Kulturkreise, die das Gegenspiel der unilineiren Entwick-
lung bilden, wie sie sich der Evolutionismus dachte, durchbrechen ein-
ander natiirlich immer wieder. Es finden sich matriarchalische Elemente
in patriarchaler Kultur, wie sich ja gelegentlich Wohnungsformen aus
dem einen Kreis im andern antreffen lassen.® Nun hat sich Schmidt
eine Urstufe der Pygmienkultur gedacht (die iibrigens von Grabner
nicht anerkannt wird), welche exogam und monogam sein soll (Sammel-
stufe).* Diesem Kulturkreise wird die Verehrung des hchsten Wesens
zugeschrieben: zur Monogamie soll der Monotheismus passen! Finden
sich aber Unstimmigkeiten, tritt neben das hochste Wesen ein zweites,

! Der Ursprung der Gottesidee 1* 1926, 4861. % Ibid.

8 Vgl. F. Gribner Die Methode der Ethnologie, 1911.
4 Gottesidee 1 765.
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oder zeigt es Ziige, die seinem Wesen, wie es sich Schmidt denkt,
nicht. entsprechen, so hat man den Ausweg, daf Elemente eines benach-
barten Kulturkreises hereingebrochen sind und die ,Einfachheit* zer-
stort haben. Emn Ausweg, der leider nur allzu oft begangen wird.

Was wir aber in den umfassenden und kenntnisreichen Ausfiihrungen
Schmidts am allermeisten vermissen, ist das BewuBtsein, dall geistige
Gebilde, wie die Vorstellung eines hochsten Wesens, sich nicht einfach,
mit Hilfe dessen, was uns selbst, geliufig ist, aus der Vergangenheit ab-
lesen lassen, sondern daB sie als Sinneinheit, als Struktur verstanden
sein wollen. Und da hilft es nur wenig, da wir eine solche Vorstellung
neinfach® finden, es fruchtet auch nicht viel, daB sie der Forschung ,alt“
erscheint. Die Wissenschaft soll kennen und Kennen schlieBt Verstehen
ein. Wer kennen will, ohne daB er systematisch zu verstehen versucht,
versteht dennoch. Er versteht aber falsch.

Schmidt wirft Lévy Bruhl und Beth vor, daB sie ohne weiteres
von den ,Primitiven“ reden, ohne sich klar zu machen, daB auch die
Kultur der Primitiven historisch angefaBt werden miisse und daf sich
fnancherlei Arten der Primitivitit unterscheiden lassen, die unter sich
In bezug auf Alter und Urspriinglichkeit sehr verschieden sind.! Das ist
ganz richtig. Aber abgesehen von der immer etwas miBlichen Aufgabe,
Primitiven Kulturen, von deren Geschichte wir so gut wie nichts wissen,
auf Grund eines Kulturkreissystems, d. h. einer Systematik, zu datieren:
die Moglichkeit ein geistiges Gebilde nach seiner geistigen Struktur als
ein einheitliches zu beschreiben, abgesehen von aller und jeder Datie-
rung, scheint Schmidt véllig entgangen zu sein. Er wire der Mann,
den ,romantischen Menschen hinauf oder hinunter datieren zu wollen
und Joel einen Vorwurf daraus zu machen, dab er Nietzsche einen
Romantiker genannt, weil die Periode der Romantik ja lingst abge-
schlossen. Der Strukturbegriff fehlt ihm ganz und gar.

Das geht schlieBlich klar hervor aus der Weise, in der er die My-
thologie behandelt. Sie ist ihm Degeneration, die bei den #ltesten
einfachen Vélkern nicht vorkommt oder, wenn sie vorkommen sollte,
von anderswoher importiert wurde. Er schlieBt sich wiederum an Lang
an, wenn er meint, daB das héhere Element in der Religion ein ratio-
nelles ist, das, vom Kausalititsdrang eingegeben, die Fihrung behalten
soll iiber das niedere Element des Mythus, der von der ziigellosen
Phantasie ausgehend, wenn er freigelassen wird, immer licherlichere
und obszénere Gebilde hervorbringe.” — Wir brauchen diesen Behaup-
tungen wohl nicht viel hinzuzufiigen. DaB heute, nach mehr als fiinfzig
Jahren religionsgeschichtlicher Arbeit, einem ernsten Forscher die My-

1 5811fF., 592fF. % 309.
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then der Vilker noch nichts anderes sind als ungebindigte Phantasie,
ist kaum mehr erschreckend als die Erhebung des Kausalititsbediirf-
nisses, ja sogar des ,Gesetzes vom zureichenden Grunde“! zum Haupt-
element der Religion. Wir wollen uns auch nicht sehr dariiber ent-
riisten, daB Schmidt von einer ,,mythischen Denkform* nie gehért zu
haben scheint (der Name Cassirers kommt in seinem Autorenregister
nicht vor), und daf ihm das bequeme Wort ,Phantasie® alle die nicht-
theoretischen Denkformen ersetzt. Wir fragen nur: was wird aus den
grofien Religionen ohne Mythologie? Und wir denken nicht nur an die
Welt des Olymps, sondern an das Christentum. Ich weill nicht wie die
katholische Theologie sich zu diesen Versuchen Schmidts stellt, aber
mit dem Satz vom zureichenden Grunde als Regulativ fiir den Glauben,
wird doch vermutlich auch sie wenig anzufangen wissen. Wahrlich,
wenn wir das mythische Denken in unserem religissen Leben abschiit-
teln wollen, miissen wir schon zu der Paradiesesnihe der von Schmidt
geschilderten Pygmien zuriickkehren. Es sei denn, daf uns mit Vol-
taire besser gedient wire. Denn daf die Religion auf ein — freilich
falsch verstandenes — Kausalititsbediirfnis zuriickgehe, ist ofter be-
hauptet worden, allerdings nicht gerade in gliubigen Kreisen.

V.

Neben Lang und Schmidt und teilweise ihnen entgegen hat eine
ganze Reihe von Gelehrten die Vorstellung eines hdchsten Wesens zu
beschreiben und zu verstehen gesucht. Schmidt selbst hat im ersten
Bande seines Buches eine sehr ausfiihrliche Ubersicht dieser Versuche
gegeben. Wir wollen hier nur anfiihren, was uns in bezug auf das Ver-
stindnis der Struktur dieser Vorstellung ein Wesentliches hinzuzufiigen
oder abzuziehen scheint.

Die jiingste Bestreitung der Schmidtschen Gedanken riihrt von
J.J.Fahrenfort her.? Diese Schrift ist ein merkwiirdiges Beispiel,
wie nahe entschiedene und sogar wiitende Gegner sich stehen kénnen.
Das Material, das von Schmidt und seinen Schiilern herbeigetragen
war, wird von Fahrenfort griindlich untersucht und gewiB mit Recht
beanstandet. Darauf wollen wir aber in dieser strukturpsychologischen
Studie nicht niher eingehen.? Was aber die Struktur betrifft, die mi8-
liche Zweiteilung der Religion auf rationelle und phantastische Elemente,

1 Ibid.

* Het hoogste Wezen der primitieven. Studie over het ,,0ermonotheisme*
by enkele der laagste volken, 1927. Vgl. meine Besprechung in der DLZ
1929, 1. Heft.

8 Die Gefahren einer willkiirlichen Anwendung der Kulturkreistheorie
werden von F. gelegentlich sehr klar dargetan (18, 173).
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welche wir bei Schmidt fanden, kehrt beiFahrenfort in geinderter
Form als Vernunfts- und Gefiihlselement wieder. Auch folgt er seinem
Gegner in der Auffassung des Wortes ,,primitiv® in seiner buchstéablichen
Bedeutung und beteiligt sich mit diesem an der ermiidenden Jagd nach
dem ,,Anfang“. So findet er es nétig Rudolf Otto zu bekimpfen, weil
dieser gesagt, die echteste Form des Dimons finde sich bei den vor-
islamischen Arabern, diese aber alles weniger als ,primitiv seien. Der
unmégliche Versuch, das ,,Primitive historisch zu konstruieren, wieder-
holt sich?, trotz der Tatsache, daB, je eifriger man sucht, das Primitive
in desto unerreichbarere Ferne riickt und schlieBlich in ein Nichts zu-
sammenschrumpft. Auch sucht Fahrenfort immer wieder zu demon-
strieren, dal den hochsten Wesen die ,Erhabenheit® abgeht, deren
Schmidt fiir seine Schilderung eines unverdorbenen Monotheismus
bedarf. Damit wird er jedenfalls recht haben. Die hochsten Wesen ha-
ben auch bei den, nach Schmidt, &ltesten Stimmen zu viele merk-
wiirdigen Eigenschaften, als daf sie immer einen ,,erhabenen* Eindruck
machen konnten. Mit Recht weist Fahrenfort auf die Tiergestalt, die
Unméglichkeit, die hochsten Wesen von bestimmten Naturerscheinungen
loszumachen, ibre vielen Heiraten und Kinder; auch betont er den
Widersinn, der darin liegt, wenn ein Wesen ,,Schopter und Hochster
Herr der ganzen Welt“ genannt wird, und die ,Welt“, wie fir die
Andamanen, nur die eigenen Volksgenossen umfaft, — die Unzweck-
mifigkeit von einer,Allwissenheit da zu reden, wo die Sprache keinen
Unterschied zwischen ,alles und ,viel“ zu machen vermag? — Das
Fatale ist aber, daB beide, Schmidt wie Fahrenfort, diese ,Er-
habenheit suchen, wenn auch ersterer sie findet, letzterer nicht. Diese
»Erhabenheit* erinnert aber wieder lebhaft an das Ideal des plain man,
wie es Lang vor Augen stand. ,Gott“ scheint vielen Forschern, ob sie
nun katholisch sind oder Positivist oder keiner bestimmten Weltanschau-
ung huldigen, noch immer nicht anders denkbar zu sein als nach dem
Rezept des Deismus, als erhabener Demiurg. Daf damit nicht nur den
eigentlich primitiven Religionen, sondern auch der griechischen, der in-
dischen und nicht zuletzt der christlichen Religion Unrecht geschieht,
leuchtet ihnen nicht ein. Eine wiirdig personifizierte prima causa und
ein sittlich erhabener Weltenvater, etwas anderes scheint ,,Gott* weder
fir die Schmidts noch fiir die Fahrenforts bedeuten zu kinnen.
Die Aufklirung und die Chinesen spuken noch immer.

»S0 ist in dieser gelehrten Fehde nicht die Feindschaft das Betriib-
liche, sondern die unbewubte Freundschaft. Es ist schlieflich weniger

! Vgl. hierzu mein La Structure de la mentalité primitive, 1928,
2 39. 20
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wichtig, ob P. Schmidt sich in manchen Hinsichten geirrt hat, wenn
seine Grundposition falsch ist. In dieser Grundposition ist er aber mit
seinem Gegner vollkommen einig. Beide suchen nicht eine Struktur des
Gottesbegriffes aufzuweisen, der unter dem Namen der ‘héchsten Wesen’
ein eigener Charakter, eigenes Wesen zukime: beide suchen im Gegen-
teil den “Ursprung’ des Gottesglaubens (diese Chimire des Evolutionis-
mus!) aufzufinden, indem sie sich befleiBigen die ‘primitivsten’ Kulturen
reden zu lassen. Fahrenfort meint, daB P. Schmidt diese nicht
offen heraus reden liBt. Er mag in manchem recht haben. Aber er
sieht ebensowenig wie Schmidt, daf das ‘Primitivste’ ein sehr rela-
tiver Begriff ist, den Einfliisse spiterer Kultur jederzeit zu stiirzen
drohen. Der ganze Streit zwischen Fahrenfort und Schmidt findet
seinen Grund darin, daf sie diese Einfliisse an verschiedenen Stellen
ansetzen. Gliicklich wiren beide erst, wenn sie den ersten Menschen
beim Kragen hitten und ihn versichern horten, daf er immer ein sol-
ches erhabenes Wesen gemeint bzw. daB ihm ein solcher Gedanke nie
gekommen, wenn nicht auch dann schon der EinfluB der spiteren Kultur
zu fiirchten wire.“! Wie mifBlich diese Jagd auf den Urmenschen ist,
weil jeder, der einmal in ein Buch iiber Prihistorie hineingesehen hat
und sich veranschaulicht, wie weit die Kluft zwischen dem Steinzeit-
menschen und dem heutigen Primitiven immer noch ist. Das Schlimmste
ist aber, daB bei dieser Art des Verfahrens die Ethnologie nie frucht-
bar fiir die Geistesgeschichte werden kann.

VI

Karl Beth? hebt in seiner Beschreibung der Vorstellung eines
hichsten Wesens die Weltenferne hervor, in welcher die Gottheit sich
befinde, die Ruhe und reine Beobachtung, deren sie fihig sei. Als Ur-
fahre wandelte der Weltenherr einmal auf Erden, ein machtbegabtes,
totemkrafttragendes Wesen der Urzeit. Der Glaube an héchste Wesen
soll dem Teile des Lebens, welches von den Riten nicht beherrscht
wird, Rechnung tragen. Beth geht bei seiner Beschreibung von den
australischen Daten aus, meint aber ein allgemeines konstitutives Ele-
ment der Struktur zu finden in der Erfahrung der Unvollendetheit der
Welt: die Tragik, welche in dieser Erfahrung liegt, fiihrte zum Gedanken
eines_Weltengrunds und Welttrigers. Der Hochgott, wie ihn Beth
nennt, ist der feste Felsen inmitten der Erscheinungen, weshalb er auch
den Hintergrund des bunten polytbeistischen Pantheons abgeben kann,
wie in Indien Brakman und Prajapati, in Agypten Atum. Das kann dann
zu einem allerdings rein monarchischen Monotheismus fiihren.

1 DZL 1929, 8. ? Religion und Magie?, 1927, 3281T.
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In einigen Punkten diesem Standpunkt verwandt ist derjenige von
K. Th. PreuB.! Das wichtigste in seinen Anschauungen scheint mir die
Hervorhebung des Erlebnisses, welches allen Gottesvorstellungen, somit
auch derjenigen des hochsten Wesens zugrunde liegen mufi. Als eine
solche Erlebnisgrundlage gilt Preuf das Bediirfnis einer Ergénzung der
Im Glauben an die Beherrschung der Welt durch magische Riten lie-
genden Anmafiung. Die Riten wirken kraft der Macht, die ihnen inne
wohnt. Die Macht wird vom Menschen gehandhabt. Eingesetzt wurden
die Riten aber von einem hochsten Wesen, dem sie auch ihre Autoritit
verdanken. Die hochsten Wesen bilden also gewissermafen das Ante-
zedent der Riten. Sie fiillen denselben Platz aus, der in mehr theore-
tisch denkenden Religionen der Weltordnung zugedacht ist: eine Ur-
anordnung enthebt den Menschen der Willkiir und dem Zufall. Dazu
Pait auch die relative Kultlosigkeit dieser Gotter. Sie haben etwas ein-
8esetzt, veranlafit, offenbart. Bei den siidamerikanischen Uitoto, von
deren Vorstellungen Preufl ausgeht, wird diese Offenbarung sogar als
eine Art Logostheorie gedeutet.

Beiden Versuchen, von Beth und Preufl, ist das Bediirfnis ge-
Mmeinsam, den Beziehungen der Vorstellung des hochsten Wesens zu den
Sonstigen religiosen Gedanken Rechnung zu tragen. Beth tut das, in-
dem er die Hochgotter ihre Arbeit verrichten 1dfit kraft der ihnen inne-
Wohnenden Macht; Preu B sieht im Gegenteil in den héchsten Wesen
dag notwendige Komplement des Dynamismus, welches dessen Selbst-
herrlichkeit zu mildern vermag.

VIL

Raffaele Pettazzoni hat das Verdienst, die schon lange bemerkte
Beziehung des hochsten Wesens zum Himmel durch eine Fiille von Bei-
Spielen endgiiltig dargetan zu haben.! AuBerdem sucht er die Personi-
fizierung dieses Wesens aus der mythischen Intuition zu verstehen. Sein
Gesichtspunkt ist mithin ymythologisch und naturistisch“. So lassen sich
Sowohl die Taten des hochsten Wesens als seine ,,Ewigkeit verstehen:
sind doch erstere eine Folge der Personifizierung, die zweite ein Reflex
der Unverriickbarkeit des Himmels.

Und gewiB konnen die Naturerscheinungen aus der Struktur des
héchsten Wesens nicht ausscheiden, am wenigsten der Himmel. Den-
Doch wird S6derblom recht haben, wenn er die Naturerscheinungen
in dieser Struktur fiir sekundér erachtet. Es ist wohl so, daB z. B. die
»Ewigkeit* an der Festigkeit des Himmels einen Halt findet, wie die

! Glaube und Mystik im Schatten des hichsten Wesens, 1926, Vgl. meine
Anzeige DLZ, 1928, 13.

* Dio 1. Lessere celeste nelle credenze dei popoli primitivi, 1922.
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Uberwachung der Moral eine Vorbedingung hat in der Allsehendheit
des Himmels, 8¢ mdv? 2gpogd xoi mdvy émaxoder. Eine Erklirung ist
das aber nicht. Denn es lifit das Wesentliche der Struktur unberiick-
sichtigt: ndmlich das originative Element. Die héchsten Wesen
haben etwas getan, geschaffen, eingesetzt. Das tut der Himmel nicht.
Er kann nur dem schaffenden, einsetzenden Wesen die weiteren Ziige
der Allsehendheit und Ewigkeit ermoglichen und es daraufhin von einem
bloBen Schépfer zu einem ewigen , Unterhalter machen.

Es ist Nathan Séderbloms kaum hoch genug zu bewertendes
Verdienst um diese Gottesvorstellung, daB er das originative Element,
die Urheberschaft, mit aller Entschiedenheit hervorgehoben.! Er
lehnt den Urmonotheismus ab: weder mono noch Theismus paBt.
Aber auch die naturistische Erklirung 1aBt er nicht gelten. Die hoch-
sten Wesen sind zwar am oder im Himmel, sie sind darum aber noch
keine Himmelsgttter. — Auch zu den Ahnen, den Urfahren haben sie
Beziehungen. Ihr eigentliches Wesen aber liegt in ihrem Urhebertum.
Man erzéhlt Geschichten von ihnen, sie haben etwas getan, eingesetzt.
Nachher sind sie oft fortgegangen, manchmal zum Himmel, von wo aus
sie alles sehen und iiberwachen. Ihr Eingreifen beschrinkt sich auf die
Aufrechterhaltung dessen, was sie geschaffen: die Welt, die Riten, die
moralischen Vorschriften. Ihre eigentliche Tatigkeit liegt aber in der
Vergangenbheit.

An diesem Versuche S6derbloms ist aber das Entscheidende das,
was wir seine religionsgeschichtliche Grofitat nennen diirfen, daB er
diese Struktur der Urhebervorstellung neben die beiden anderen grofien
Gottesvorstellungen der primitiven Menschheit setzt und uns hilft zu
dem Verstindnis der Tatsache, daf bis weit in unsere moderne Kultur
die Vorstellungen von Gott als einer Macht, einem Willen, einer
origo sich bekimpfen.

VIII.

Das Material der Vorstellungen vom hochsten Wesen ist oft gesam-
melt, von Schmidt, Beth und anderen, zuletzt in kurzer Ubersicht
von Clemen. Es liegt weder in der Absicht dieser phinomenologischen
Studie, es zu wiederholen, noch iiber die Richtigkeit so mancher Data
zu urteilen, iiber die die Ethnologen sich streiten. Wir wollen nur ein-
zelne charakteristische Beispiele herausgreifen. Dabei diirfen wir das
Gebiet der Vorgeschichte gewiB ohne Sorgen aufier Acht lassen, da
diese uns ja nur im allgemeinsten Sinne als Geschichte gelten darf und
wir fast jeder Deutungsmoglichkeit entbehren.? Wir beschrinken uns

! Das Werden des Gottesglaubens®, 1926.
* Vgl. Clemen a. a. O. 302.



Die Struktur der Vorstellung des sogen. hochsten Wesens 93

also auf die hauptsichlichsten Merkmale der Struktur. Und da fin-
den wir:

A. Das hochste Wesen ist eine Gestalt, und gewshnlich
eine tiberragende, wenn auch nur in dem Sinne, wie eine ferne Berg-
landschaft die nahen Hiigel iiberragt. Einzig ist es entschieden nicht.
Der Puluga der Andamanen hat ein Weib, das ein Aal ist. Neben ihm
steht ein zweites Wesen, das Tercya heifit, und das Schmidt natur-
gemif dem EinfluB eines fremden Kulturkreises, einer ,mutterrechtlich-
austronesischen Mythologie“ zuweist. Auch bei den Semang steht neben
Karei oder Keii Ple, und beide sind Schopfergottheiten. Bei den Kurnai,
dem einzigen australischen Stamme, fiir den Schmidt ,urspriingliche®
Vorstellungen annimmt, hat ,,unser Vater“, Mungan-Ngaua, einen Sohn,
der zum Ahnen des Stammes ward.

Zwei hochste Wesen finden sich auch in Amerika sehr oft, wo die
Schopfungsarbeit auf beide verteilt scheint, so z. B. in N. Zentralkali-
fornien.! Aber trotzdem ist der Urheber wirklich eine Gestalt, nicht
eine blofe Michtigkeit.

Das héchste Wesen ist aber auf keinen Fall eine Gestalt, der ein
Wille zukommt, wie die aus dem Animismus erwachsenen Gestalten ihn
haben, M. a. W. es ist kein dem Ich des Menschen gegeniiberstehendes
Du, mit dem er lebt, dem er.fluchen und das er segnen kann, zu dem
er betet, das ihm hilft oder auch ihm mutwillig schadet, das bisweilen
feindlich gesinnt, bisweilen freundlich, bald die hochste Willkiir, bald
Liebe ist.?

Einen regelmifigen Kultus hat daher das héchste Wesen nicht. Die
Semang kennen keine festen Gebete, und wenn Schmidt sich damit
zufrieden gibt und, gut evolutionistisch, behauptet, daB man solche ge-
legentliche Gebete gerade bei primitiven Vélkern erwartet %, so ist eben
dieses gelegentliche Gebet charakteristisch fiir den Gott, mit dem man
nicht regelmiBig lebt, dessen man sich aber bisweilen erinnert, mit dem
man sich nicht auseinandersetzt, dessen man aber als letzter Instanz Er-
Wwihnung tut — alles das gerade Gegenteil des aktiven, wollenden animi-
stischen Gottes.— Den nordkalifornischen Schopfergott ruft man nur in
der Not an%, genau wie das hchste Wesen, das manche unter uns, mit
der Aufklirung, fiir den christlichen Gott halten, vom Langschen pro-
verbial plain man nur in der Not angerufen wird, im StoBseufzer, dessen
Erhérung man kaum ernstlich erwartet. Der Bantugott Nzambi wird in
héchster Not angerufen, man wundert sich aber nicht, daf er nicht hort.

1 Vgl. R. Dangel in Studi e materiali della Storia di religions 111, 1927.

* Vgl. die klassische Darstellung Soderbloms in Das Werden des Gottes-
glaubens, dazu meine Einfithrung in die Phinomenologie, 1925, § 13.

5 Ursprung 1%, 201. 4 Dangel, a. a. O.
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Die Batak wenden den Namen des hochsten Wesens in ihrer Spruch-
weisheit an, die von jeher — man denke an die hebriische oder auch
die dgyptische Chokma — Gott als eine Allgemeinheit gefaft. ,,Von
Gott hangt alles ab“, ,Wir sind in Gottes Hand*, ,Alles kommt auf
Gott an“, das sind Sprichworte, die wir nicht erst zu iibersetzen brauchen:
wir wissen alle von dem losen Gebrauch des Gottesnamens, der halb-
wegs ernst, halbwegs klug gemeint ist, dem aber ein reales Verhiltnis
zu einem Gott abgeht.

Die Ziige, welche die vage Gestalt des Urvaters trigt, sind mannig-
fach und keineswegs eines Ursprungs. Das Tier sieht immer noch ber-
vor. Die Frau Pulugas ist eine Siiwassergarnele, der Sohn des Karei
geht als Werwolf (Tiger-Zauberer) herum. Der Altjira der Aranda hat
Emufiife, seine Sthne sind Emu, seine Téchter Hiindinnen. Sehr bekannt
ist auch die Rolle, die der Coyote, der Hase und viele andere Tiere im
Urheberglauben der nordamerikanischen Indianerstimme spielen. Neben
den Tierziigen sehen wir aber auch andere dem Naturleben entnommene.
So hat das hochste Wesen in der Mehrzahl der Fille die Stimme des
Donners. Mit dem Himmel hat es sehr oft zu tun, wenn wir es auch
besser einen Gott im Himmel als einen Himmelsgott nennen. Bei den
Uitoto fand Preuf lunarische Ziige in der Gestalt des Moma. Wenn
es auch ganz richtig ist, dafl diese Naturziige das hochste Wesen keines-
wegs .erkliren, so ist doch nicht zu leugnen, daB die ausgewachsene
Gestalt des Urhebers sie fast immer trigt. Ob sie sekundir sind, ist
da ziemlich belanglos. ,Naturgstter” sind die héchsten Wesen freilich
nicht. Ihr Leben ist aber mehr oder weniger urspriinglich in das Natur-
leben eingeschaltet.

Genau so verhilt es sich mit zwei anderen Ziigen. Das Wesen un-
serer Gottesvorstellung ist zwar nicht getroffen mit irgendeiner Hypo-
these von ,,Ahnenkult”, — daB das héchste Wesen aber manchmal mit
einem Urfahren, einem Altvorderen identisch ist, kann nicht bestritten
werden. Um nur einige zu nennen: die Kurnai stammen vom Sohne
Mungan Ngaua’s, die Semang von Ple; in Australien lassen sich die Ge-
stalt des Urhebers und diejenigen der ,Altvorderen®, altjirangamitjina,
kaum trennen. , Ahnen“ im Sinne des alten Animismus sind diese Ur-
fahren nicht immer, wohl aber eine Art mythischer Antezedente.

Endlich sieht man in der Gestalt des héchsten Wesens auch die
Ziige des Zauberers, Hauptmanns und Kundigen der Riten. So Mungan
Ngaua, Bajamee. Er weilte auf Erden, ging aber fort, gewohnlich zum
Himmel, wo er jetzt noch weilt.

Wie aber sind diese scheinbar disparaten Ziige zur einen Gestalt
zusammengewachsen ?
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Wir konnen paradox sagen, daf gerade die Funktion des hochsten
Wesens es den Menschen weiter abriickt. Denn das Eigentiimliche seiner
Gestalt, das die genannten Ziige miteinander verbindet, ist ihre Ferne.
Es ist fern in Zeit und Raum. Es wohnt im Himmel, oder es ist zum
Himmel gegangen. Es ist mindestens ,o0ben“ (Nordzentralkalifornien,
Zentralafrika). Es ist auch alt. Der licbe Gott hat einen langen, weilien
Bart. Es ist lange her, daB er jung war und schaffte. Er ruht, ,ruht
von seiner Arbeit im groBen Meere des Nordens* (Nordamerika). Bis-
weilen sieht diese Ruhe der Ewigkeit dhnlich. Jedenfalls wird sie als
eine Art festen Hintergrundes der Welt gefaBt, die sich in den my-
thischen Ziigen des Ungeborenseins und der Unsterblichkeit ausprigt.

B. Und damit riihren wir an das Wesentliche: Das h&chste Wesen
ist eine Gestalt im Hintergrund, die man da weiB, auf die man sich
gelegentlich beruft und auf deren Autoritét hin man schafft obwohl
nicht an ihrem Werke. Das hé6chste Wesen ist das groBe Ante-
zedent, die letzte Instanz.

Es hat die Riten eingesetzt und wird oft in den Riten kommemo-
riert. Seine Stimme, der vom Schwirrholz nachgeahmte Donner, spricht
in den australischen Riten. Die Riten aber sind selbstmichtig. Sie ha-
ben ihre Autoritit vom, ihren Hintergrund im hochsten Wesen.

Es hat die Welt oder wenigstens Teile derselben geschaffen.
Praktische Bedeutung hat das nicht. Ein Kamilaroi wird gefragt: wer
hat dies gemacht? und antwortet: ,Bajamee, denke ich.“ Die Welt hat
aber jetzt ihren eigenen Bestand.

Es hat die Moral eingesetzt (oft von den Riten nicht zu schei-
den) und iiberwacht vom Himmel aus ihre Beobachtung. Es verleiht
somit dem tiglichen Handeln seine Gewihr und der Riige der Uber-
tretung ein hoheres Recht.

Eine prima causa ist das héchste Wesen also kaum im wissenschaft-
lichen Sinne, von einer Befriedigung des Kausalbediirfnisses kann man
schwerlich reden. Es ist vielmehr das Bediirfnis einer letzten Gewibhr,
einer hochsten Autorisation zusammen mit einer ehrwiirdigen Pro-
venienz, welches dem hochsten Wesen das Dasein gibt. Mit dem jiidi-
schen, islamischen oder christlichen Schépferglauben hat es nichts zu tun.

IX.

Fragen wir noch, worauf die bloB indirekte und dufierst gemiBigte
Aktivitit des hdchsten Wesens beruht, so kann die Antwort nur die
sein, daf es die Macht ist, welche wir auch aus dem sogenannten
Dynamismus kennen. Hier liegt die Verbindung zwischen Urheberglaube
und Dynamismus, wie die Verbindung zwischen demselben und dem
Animismus in der Gestalt lag. Man konnte sagen, daf die scharf um-
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rissene Macht und Gestalt des Dynamismus bzw. Animismus in der Ur-
hebervorstellung ihre festumrissenen Konturen verloren haben. Insofern
ist diese phinomenologisch, wenn auch nicht notwendigerweise chrono-
logisch, die am wenigsten urspriingliche der drei von S6derblom ge-
zeichneten Grundstrukturen.

Wie eng Urheber und Macht zusammenhingen, geht vor allem aus
den amerikanischen Anschauungen hervor. Manitu und orenda sind bald
personliche Wesen, zu denen man beten kann, bald unpersénliche, mana-
artige Krifte. Auch konnen sie durch ein Beiwort als hichste Wesen
von den Michten im allgemeinen gesondert werden: Kitschi Manitu,
Taku Wakan. Ahnliche Verhiltnisse finden sich beim Andriamanitra der
Madagassen. Wenn der Urheber etwas tut, so kann er das kraft der ihm
innewohnenden Macht, die von seinem Wesen nicht strikte getrennt ist.
Hier liegt auch seine fundamentale Ahnlichkeit mit dem Medizinmann:
so wie dieser iiber besondere Macht verfiigt zur Ausiibung seiner Be-
rufstitigkeiten, so schafft der Urheber kraft der ihm innewohnenden
sehr groBen Macht. Schopfung und magische Handlung hingen ja phi-
nomenologisch eng zusammen. Beide sind ein Handeln, das sich iiber
die fiir gewohnlich erforderlichen Vorbedingungen des Handelns, z. B.
iiber die Anwesenheit von Material, aus dem geschaffen werden konnte,
hinwegsetzt.

‘Was andererseits den Menschen bei seiner Verehrung des héchsten
Wesens treibt, ist von PreuB gliicklich gedeutet als Demut. Die das
Weltgeschehen beherrschenden Riten an sich wiren eine AnmaBung.
Sie gehen aber auf den Urheber zuriick. Mithin ist es seine Sache, und
nicht nur diejenige des Menschen, welche von den Riten geférdert wird.
Preubf fiihrt die schonen Worte der Cora-Indianer an:

»Schande bereiten wir unserem Vater. Schande machen wir seinen
Worten . ..

Ist es wirklich sein Spiel? (d. h. seine von ihm angeordnete Zere-
monie).

Doch mag es so sein (sagen wir resigniert). Fiirwahr, er hat uns so
ausgestattet. Er allein handelt nach Gutdiinken.'*

Dieses BewuBtsein der ,,Grenzen der Menschheit® ist gewiB das reli-
gios wertvollste am Glauben an ein hochstes Wesen. Diese Demut ist
unendlich viel wichtiger als ein theoretischer Monotheismus. Denn sie
zeigt, day der Mensch die Ahnung einer letzten Autoritit, eines letzten
Willens hat, einer Macht, in die alle Michte aufgegangen sind. Aller-
dings nur eine Ahnung, die er mit dem Verblassen des Willens und dem
Verkiimmern der Macht hat bezahlen miissen.

! Glauben und Mystik, 38.
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X.

DaB der Glaube an ein hichstes Wesen nicht nur bei Primitiven
gefunden wird, sondern auch in den sogenannten Kulturreligionen eine
griobere oder kleinere Rolle spielt, ist bekannt. Fiir China, das man
das klassische Land dieses Glaubens nennen konnte, ist es in eindrucks-
voller Weise von S6derblom nachgewiesen.! Mit Recht sagt er, daB
nur in China der Urheberglaube eine eigene Kultur aufzuweisen hat.

Im alten Agypten bietet die Gestalt des Horus viele Ziige, die
sich der Struktur des hochsten Wesens ndhern. Er ist Sperber, zugleich
Ahne der Konige und selbst Konig, Himmelsgott, und in dltester Zeit
»Gott“ ohne weiteres. Wir finden aber keine Beziehungen zur Moral.
Vielleicht diirfen wir vermuten, daf durch die friithe Verkniipfung des
Horus mit dem Osirismytbus der Gott seinen urspriinglichen Charakter
verlor. Ein anderer Gott, der zum hochsten Wesen hiitte auswachsen
kénnen, Atum, der Schépfer, zeigt schon in den #ltesten Texten pan-
theistische Ziige. )

In Assyrien stand Anu, der Himmelsgott, schon vor Hammurapi
an der Spitze der Gotterliste. Er galt als héchster Gott, Konig der
Gotter, der im ,,Anu-Himmel“ wohnte. Er hief auch ,,Vater* der Gétter.
Er schuf die Sterne als ein Heer, um die Bésen zu vernichten. In der
Form Anutu deutet sein Name die Gottheit im allgemeinen an. Zum
Otium wurde er gezwungen, als Assur und Marduk alle Tétigkeit fiir
sich in Anspruch nahmen und sein Kult im Himmel-haus, E-an-na, von
der Tochter Ischtar aufgesogen wurde.

In Indien ist es Varuna, der mit unserer Struktur die gréBte
Ahnlichkeit zeigt. Der aus dem Animismus entstandenen Gestalt Indras
gegeniiber ist er der erhabene Herrscher und Ordner. ,,Der eine (Indra)
tétet die Feinde in der Schlacht, der andere (Varuna) bewahrt immer
die Gebote.“ Er hiitet die Moral, und ihm gilt das SchuldbewuBtsein
des Menschen.

Bei den Persern liegen die Dinge wesentlich anders. Ahura
Mazda, der weise Herr, ist ein richtiges ,hochstes Wesen“, Lehrer,
Schopfer, Ordner, Erhalter, Richter, dessen Wesen die Moral ausmacht.
Er hat keinen Eigennamen, und seine Gestalt ist wenig scharf umrissen;
der malerische Reichtum der animistischen Mythologie geht ihm ab.
Dennoch gelangte in Persien die Urheberreligion nicht zur Entfaltung.
Der Dualismus trat an seine Stelle. Das ist wohl daraus zu verstehen,
dab die Perser fromme und titige Leute waren, denen mit einem er-
habenen, aber allzu ruhigen Hintergrund der Welt nicht gedient war.

! Das Werden des Gottesglaubens®, 1926.
Archiv fur Religionswissenschaft XXIX 7
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So wurde der Weltenherr zum Kimpfer, dem man mitkimpfend dient,
zum grofit denkbaren Gegensatz des Urhebers.

Auch Griechenland in der Gestalt des Zeus und Rom in der-
jenigen des Juppiter kdnnen auf GStter hinweisen, deren Wesen ge-
wisse Seiten mit dem Urheber gemeinsam hat. Wihrend in Griechenland
der friih einsetzende Pantheismus diese Ziige verwischte, zeigt der rs-
mische Juppiter in der Tat oft das Gesicht des hochsten Wesens: au-
diat haec genitor qui foedera fulmine sancit.

Ganz heraus aus dem Kreise der Urhebergedanken fillt das Alte
Testament. Wer iiber einen konstruierten ,,Urmonotheismus“ zum
jlidisch-christlichen Monotheismus gelangen mdchte, wird sich betrogen
sehen. Es mag ja richtig sein, daf in den iltesten Gottesvorstellungen
die Anschauung vom hdchsten Wesen nicht fehlt, ganz gewib fehlen
charakteristische Ziige dieses Wesens auch der jahvistischen Entwicklung
nicht. Aber was der Ja hve-Religion ihren Impuls und ihre Kraft gab,
war etwas Grundverschiedenes.! Jahve ist ein animistischer Gott, dessen
Wesen hochste, brennende Aktivitit ist. Er ,zog aus aus Seir, trat ein-
her vom Gefilde Edoms her; da bebte die Erde, es troffen die Himmel,
es troffen die Wolken von Wasser; Berge wankten vor Jahve, dem
Gotte Israels* (Jdc. 5, 41.). Diese Beweglichkeit bleibt ihm immer eigen.
Er hat ausgesprochen dédmonischen Charakter: Mose iiberfillt er (Ex.
4,24ff) und will ihn téten. Und wenn er Himmel- und Donnergott
bleibt (der Donner ist seine Stimme, Ex. 19, 19, die Blitze seine Pfeile,
Ps. 18, 15, Hab. 3, 11, der Regenbogen seine Angriffswaffe, Gen. 9, 13,
die Farben seiner Epipbanie, des jom Jahve, die diisteren des Ge-
witters), so ist es doch immer sein brennender, oft an Willkiir streifen-
der Wille, der dies alles belebt. Er ist nicht nur eine Figur, sondern
eine Gestalt, nicht bloB eine Urmacht, sondern ein Wille: ,einsam haust
er auf seinem Berge in der Wiiste oder zieht an der Spitze seines Di-
monenheeres in den Kampf“.? Israel hat den ewigen Kampf zwischen
den Michten in der Welt nicht dualistisch auf zwei Grofmichte zuriick-
_gefiihrt, auch nicht pantheistisch auf eine endgiiltige Einheit reduziert,
sondern auch das Dimonische, das Widersittliche, das Bedenkliche und
Zerstorende in das Wesen seines Gottes aufgenommen, es hat seinen
»lebendigen® Gott gewollt auf die Gefahr hin, die Willkiir, ja den bosen
Willen in ihm dulden zu miissen.® Es ist dies ein heroischer Versuch,

1 An erster Stelle der Charakter als Himmwelsgott und die Uberwachung
der Moral. Man kénnte, mit S6derblom, den Urheber Elohim unterscheiden
vom animistischen Jahve. Aber man wird die Unterscheidung schwerlich ge-
pau durchtiihren konnen.

* G. Holscher Geschichte der israelitischen und jidischen Religion, 1922, 68.

3 Vgl. hierza P. Volz Das Ddimonische in Jahve, 1924.
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Macht und Willen in eine Gestalt zusammenzufassen. Das Buch Hiob
mit seinem Kampf um Gottes Gerechtigkeit ist davon die schonste und
reifste Frucht.

Jahves Wesen ist eine geradezu desperate Aktivitit: er zieht mit
seinem Volke durch die Wiiste und in den Kampf; er fiihrt es an und
verhilft es zum Sieg; aber er 18t ihm keinen Augenblick Ruhe. Sein
Verhiltnis zu seinem Volk ist wie der ewige Hader und die ewige Liebe
zweier Minnenden. Dieses besondere Verhiltnis zum ,auserwihlten* Volk
kann man weder einfach in die Kategorie der Landesreligionen (aus
denen es hervorging) verweisen, noch mit dem Begriff ,,Partikularismus*
abtun: es ist die freie Liebe eines heftig bewegten Willens.

Darum ist Jahve der Gott der Geschichte, oder vielmehr — denn
der Ausdruck ist zu abstrakt — der Gott, der eine Geschichte mit seinem
Volk erlebt, der es ,aus dem Diensthause gefiihrt hat“ und dann vierzig
Jahre lang in der Wiiste sich mit ihm zankt, der es hineinfiihrt in die
Welt der Volker und ihm zum Siege verhilft, der es aber immer wieder
hart bestraft, wenn es seinem Willen trotzt. Er bleibt auch weiter der
»lebendige Gott*, der nie ruht. Er wohnt im Himmel, aber ist ,,Gott
oben im Himmel und unten auf Erden“ (Jos. 2, 11).

Er ist der Gott seines Volkes, das er sich erkoren hat, der wie ein
eifersiichtiger Liebhaber seine Geliebte Israel umwirbt mit der Fiille
seiner Giite, aber auch seines Zorns. Die ganze lebendige Liebe des
Gottes zu seinem Volke und des Volkes zu seinem Gott lebt in dem
schonen Gesang der Leviten, Neh. 9, 5ff.: ,,Herr du bist’s allein, du hast
gemacht den Himmel und aller Himmel Himmel mit allem jhrem Heer,
die Erde und alles, was darauf ist, die Meere und alles, was darinnen ist;
du machst alles lebendig, und das himmlische Heer betet dich an. Du
bist der Herr, Gott, der du Abram erwihlt hast und ihn von Ur in Chal-
dda ausgefiihrt und Abraham genannt . ... und einen Bund mit ihm ge-
macht.“ Dann, nach dem Biindnis, folgen alle die Wunder Jahves, die er
seinem Volke getan, aber. .. ,unsre Viter wurden stolz und halsstarrig,
daB sie deinen Geboten nicht gehorchten ... Aber du, mein Gott, ver-
gabst und warst gnidig, barmberzig, geduldig und von grofier Barm-
herzigkeit und verlieBest sie nicht . ... Vierzig Jahre versorgtest du sie
in der Wiiste, daB ihnen nichts mangelte. Thre Kleider veralteten nicht,
und ihre Fiie zerschwollen nicht.“ So fiihrte er sie liebevoll in das ge-
lobte Land, und stets neuem Ungehorsam folgt harte Strafe, dann aber
immer wieder das Erbarmen und die Rettung. Das Dimonische, Unbe-
rechenbare ist nicht verschwunden aus der Gottesvorstellung, die Will-
kiir zeigt sich aber jetzt als liebevolle, unverpflichtete und unerklirliche
Fiirsorge. Man beachte den wundervollen Zusammenklang numinoser
Scheu mit Zuversicht, der das Recht Gottes besingt, das iiber jeden

7*
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menschlichen Anspruch erhaben ist, zugleich aber demiitig fleht um
Schonung; 32f.: ,Nun, unser Gott, du grofier Gott, michtig und schreck-
lich, der du hiltst Bund und Barmherzigkeit, achte nicht gering alle die
Miihsal, die uns getroffen hat, unsre Konige, Fiirsten, Priester, Prophe-
ten, Viter und dein ganzes Volk von der Zeit an der K6nige von Assy-
rien bis auf diesen Tag. Du bist gerecht in allem, was du iiber uns ge-
bracht hast; denn du hast recht getan, wir aber sind gottlos gewesen.*

Und dann ist Jahve der Gott des Gesetzes. Aber nicht des all-
gemeinen Sittengesetzes, wie es das hochste Wesen gibt. Das Gesetz
wird leidenschaftlich geliebt, wie es der 119. Psalm bezeugt. Es ist noch
heute das Zentrum des Kultes und nimmt die Stelle der friilheren Gegen-
wart Jahves ein.

So ist Jahve eine animistische Gottheit, deren starken Willen auch
der Universalismus der Propheten nicht verwischen kann.

Der Islam unterscheidet sich in der Gottesvorstellung kaum wesent-
lich vom Alten Testament. Der Wille Gottes, majestdtisch und uner-
griindlich, hat sich im Gedanken der Pridestination fast zum Paroxysmus
gesteigert: nichts ist ihm entzogen. Nicht eine fade Allmacht, sondern
eine lebendige, allgegenwirtige Willensoffenbarung bestimmt das reli-
giose Empfinden des Muhamedaners, wie es sich z. B. in den Volks-
erzihlungen zu erkennen gibt, in denen bei jeder aufiergewdshnlichen
und schreckhaften Begebenheit beteuert wird, daB es keinen Gott gibt
auber Allah. Der Imperialismus dieses Gottes, der sich nichts entgehen
lift, hat mit der allgemeinen Hintergrund-Wirksamkeit des hochsten
‘Wesens wenig gemeinsam.

Uber das Christentum kénnen wir uns sehr kurz fassen. Natiir-
lich gibt es in ihm Ziige des hichsten Wesens. Alles, was iiber die Schop-
fung, die Erhaltung der Welt, die Uberwachung der Lebensfiihrung der
Menschen gesagt wird, stimmt wie im Alten Testament zur Religion des
Urhebers. Wenn das Christentum die Religion Jesu wire, wie man frither
wohl meinte, kénnte man sogar versucht sein, es in jenes Urhebertum
aufgehen zu lassen. Es ist aber die Religion des Johannes und Paulus,
d. h. die Religion von Christus, dem in die Welt eingetretenen Gotte.
Das historische Christentum ist der Glaube an den Gott qui propter nos
descendit de coelis. Die Fiirsorge, die Barmherzigkeit, die Liebe Gottes, wie
sie in Jesu Predigt vorkommen, liefien sich zur Not, wiewohl schwerlich
restlos, aus dem Glauben an ein hiochstes Wesen verstehen; nicht so die
Forderung an den Menschen: verliere dein Leben. Denn diese Forderung
entspricht dem eigentlichen christlichen Gottesgedanken: Gott, der sich
verduBiert, sich hingibt. Und sich Hingeben ist gerade das Letzte, was
man vom Urheber erwarten darf. In die christliche Gottesvorstellung ist
der Opfergedanke eingedrungen, der in den Religionen sich selten an
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den Himmelsgott, gewdhnlich an einen Menschgott kniipft. Die Fleisch-
werdung ist die Tat Gottes, die hochste Aktivitit, die die ruhelose
Eifersucht des Alten Bundes ersetzt und vollendet. Und dann zeigt
sich, daB diese Aktivitdt auch diejenigen Partien des christlichen Tradi-
tionsgutes beherrscht, die an sich, als einfach moralisch, gut zu der Vor-
stellung des hochsten Wesens passen wiirden. Im Gleichnis vom Ver-
lorenen Sohn ist alles verstindlich von dieser Struktur aus -— nur der
dem Sohn entgegen eilende Vater nicht.

So kommt es, daf das Christentum zur Kirche wurde und einen Kult
ausbildete, der dem hdochsten Wesen fehlen miifite. Und in diesem Kult
wird alles auf die Aktivitit Gottes bezogen und hat nur als Teil dieser
eine Stelle: die Schopfung, deren Mittler Christus ward, die Erhaltung,
die in seiner Fleischwerdung begriffen ist, die Moral des Gesetzes, das
ein Pidagog zu Christus wurde, die Aufrechterhaltung des Gesetzes, die
eschatologisch als Schopfung eines neuen Himmels und einer neuen Erde
gedeutet wurde. Und eine Eschatologie stimmt zum Wesen des Urhebers
am wenigsten. Der lebt nur in der Vergangenheit: er hat immer getan,

er wird nie tun.
XI.

Es wire eine Aufgabe filr sich, die Struktur des hochsten Wesens
in der Geschichte des christlichen Dogmas zu verfolgen. Es kime wohl
vor allem die von Harnack beschriebene deistische Periode zu Anfang
des vierten Jahrhunderts in Betracht, die mit dem Namen des Euse-
bius verbunden ist.! — Auch wiirde es sich zeigen, dal das Christen-
tum sich der Struktur des hochsten Wesens nur dann riickhaltlos aus-
liefern kann, wenn es die spezifische Offenbarung in Christus als eine Art
Oberbau auf einer breiten Basis allgemeinen Gottesglaubens und Gottes-
kenntnis errichtet. Die Unterscheidung von theologia maturalis und theo-
logia revelate ist die wesentliche Bedingung des Deismus innerhalb des
Christentums. Sobald die christliche Religion ihr Eigenstes, den Christus-
glauben, in den Mittelpunkt riickt und erst von da aus an die ,allgemei-
nen® Glaubenswahrheiten, Schopfung, Giite Gottes usw. herangeht, wird
er unmoglich.

Wir beschrinken uns aber auf die charakteristischste Offenbarung
unserer Struktur, von der wir ja auch ausgegangen sind: den franzo-
sischen Deismus, und zwar auf seine weniger allgemein bekannten Aus-
wirkungen in der Revolution.

Rousseau, im Unterschiede von Voltaire eine durchaus reli-
giose Natur, beherrscht einen nicht geringen Teil der religissen Ge-
danken der Revolutionszeit. Welcher Art diese Religion ist, sagt uns

1 Tehrbuch der Dogmengeschichie, 114 1909, 17 ff,
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die Confession de Foi du Vicaire Savoyard unzweideutig: ,,Plus je rentre
en moi, plus je me consulte, et plus je lis ces mots écrits dans mon
ame: Sois juste, et tu seras heureux.“ Und die Unsterblichkeit soll dazu
dienen, die Herrschaft der Tugend, die hier auf Erden nicht zu ihrem
Rechte gelangt, zu verbiirgen: , Quand je n’aurais d’autre preuve de
Pimmatérialité de 'dme que le triomphe du méchant et 'oppression du
juste en ce monde, cela seul m’empécherait d’en douter. Une si choquante
dissonance dans ’harmonie universelle me ferait chercher a la résoudre.
Je me dirais: tout ne finit pas pour nous avec la vie, tout rentre dans
Pordre & la mort.“ Dem Pathos nach ist diese Anschauung von derjeni-
gen Voltaires grundverschieden, dem Inhalt nach ist sie ihr gleich.
Wie Faguet hiibsch sagt: Voltaire braucht die Religion nur fiir
seine Diener, Rousseau fiir sich selbst.

Das Rousseausche Evangelium der vom hochsten Wesen garan-
tierten Tugend gelangt in seinem begeistertsten Schiiler, Robespierre,
zur politischen Herrschaft. Schon die Erklirung der Menschenrechte von
1789 war nicht rationalistisch, ,,Rousseau ne le permettait pas: le vicaire
savoyard aida le comte de Virieu & faire acclamer I'Etre supréme.“! Zu
Anfang der Revolution hat ja ein guter Teil des — deistischen — clergé
wacker geholfen. Und auch die Versuche, zu einer Zivilreligion zu kom-
men, waren noch gut rousseauisch: die vielen religivsen Symbole, der
Altar des Vaterlandes, der Freiheitsbaum usw., weisen in dieselbe Rich-
tung.? Gironde und Jakobiner aber waren im allgemeinen stirker von
den Enzyklopidisten beeinfluft, und Robespierre erregte den Zorn
des Jakobinerklubs als er von einer ,besonderen Schickung der Vor-
sehung* und einer ,,Gottheit, die besonders iiber die franzdsische Revo-
lution wacht“ sprach. Die antireligitsen und antichristlichen (d. h. anti-
deistischen) Elemente tragen vorliufig den Sieg davon: 1793 schafft die
Pariser Kommune das Christentum ab. Der Culte de la Raison wird ein-
gefiihrt. Man fiihrt aber dennoch Voltaire an in seinem gut deistischen
Poéme sur la Loi naturelle:

Cette loi souveraine 4 la Chine, au Japon,

Inspira Zoroastre, illumina Solon.

D’un bout du monde 4 l’autre, elle parle, elle crie:
Adore un Dieu, sois juste et chéris la patrie.?

Fouché ist aber auch da, der die Unsterblichkeit leugnet und auf
den Friedhofen die Inschrift anbringen lassen will: La mort est un som-

1 L. Madelin La Revolution, 11, 85.

* A. Mathiez Les origines des cultes révolutionnaires, 1904, 19, 29 ff.

3 Vgl. F. A. Aulard Le Culte de la Raison et le culte de Z’Etre supréme,
1892, 6; — Voltaire (Euvres compl., XII, 1785, 89.
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meil éternel.! Die Entchristlichung der franzdsischen Nation wird weiter
geplant, und der Bischof Gobel erklirt unter Zwang ,qu’il ne doit plus
y avoir d’autre culte public que celui de la liberté et de la sainte éga-
lité“. Dennoch wird ihn demnichst Robespierre eben deshalb der
Guillotine zuschicken.? Ein republikanischer Katechismus erklédrt: ,recon-
nais un seul Ktre, supréme protecteur de la nature entiére*®, und Chau-
mette 14Bt eine Statue errichten fiir Jean Jacques, ami du genre humain.

Der grofie Freund des hichsten Wesens ist aber Robespierre,
UIncorruptible, der Tugendsame und Schreckliche. Dem wachsenden Ein-
fluB der Hébertisten, ihrem Blatte, dem Pére Duchesne und ihrem
Atheismus gegeniiber schreitet er vor bis zur Terreur. Sein Freund
Couthon widersetzt sich den ,,Philosophen¥, die den Himmel entvol-
kern und der Tugend die Gewihr nehmen. Sein Freund Saint Just,
der terrible adolescent, Uange exterminateur, steht ihm bei in unverséhn-
licher Tugend. Politische Motive wirken mit: man soll den Feinden
Frankreichs nicht den Vorwand verschaffen des Kampfes gegen eine
atheistische Revolution. Stirker aber als die Politik ist die ehrliche Ent-
ristung iiber diese Atheisten, ,qui, de par le pays, s’en allaient expul-
sant de son presbytére jusqu'au Vicaire Savoyard“.* Saint Just lifit
Hérault verhaften, dann Chaumette: man hat die Unsterblichkeit
der Seele geleugnet, ,,qui consolait Socrate mourant®.® Robespierre
bilt seine grofe Rede im Jakobinerklub, den 1. Frimaire 1793: ,l'idée
d’un grand étre qui veille sur l'innocence opprimée et punit le crime
triomphant est toute populaire”, und am 18. Floréal 1794: ,sur les rap-
ports des idées religieuses et morales avec les principes républicains*.®
Da herrscht der groBe Lehrer Jean Jacques unbeschrinkt. Gegen Priester-
trug und Aberglaube richtet sich auch Robespierre, das hochste
Wesen und die Unsterblichkeit aber soll man ihm lassen. Er sei ein
schlechter Katholik gewesen, aber ,je n'en suis que plus attaché aux
idées morales et politiques que je viens de vous exposer. Si Dieu n’exi-
stait pas, il faudrait I'inventer*.”

Und dann geschieht das fast Unglaubliche: das hochste Wesen wird
durch Dekret etabliert: ,Le peuple frangais reconnait l'existence de
IEtre supréme et l'immortalité de 'ame. Il reconnait que le culte digne
de I'Btre supréme est la pratique des devoirs de 'homme“.® Die Pariser
Kommune, jetat auch eines anderen belehrt, schickt der Convention
eine Gratulationsadresse zur Anerkennung des Gottes der Tugend: ,si
Pexistence d'un Dieu est précieuse & I'homme de bien, elle est odieuse
au méchant: et c'est ainsi qu'elle est utile & la société. L’homme per-

1 Aulard, 29. * Aulard, 45. 3 Aulard, 108. * Madelin, 347.
5 Mudelin, 363. ¢ Madelin, 362 ff. ? Aulard, 215. ® Aulard, 273.
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vers, effrayé de cette doctrine, se croit sans cesse environné d’un témoin
puissant et terrible auquel il ne peut échapper, qui le voit, qui le veille,
tandis que les hommes sont livrés au sommeil, et qu'il croit entendre
au plus faible bruit qui vient frapper ses oreilles.! Und Couthon stellt
in der Convention die Frage, ob vielleicht die ,Philosophen die
Jahreszeiten eingesetzt, die Sterne geschaffen, usw.? Man sieht es: Ur-
heberschaft und Anwartschaft der Moral gehen wieder zusammen wie
nur immer in der Struktur des héchsten Wesens.

Man begniigt sich aber nicht mit dem Kulte der Tugendpraxis. Und
Robespierre bestimmt sich selbst zum Hohenpriester des hichsten
Wesens in einem regelrechten Kultakt: die Féte de I’Etre supréme. Das
Reich der Tugend soll durch eine groBartige Feier geweiht werden. Die
sections der Pariser Kommune iiben Hymnen. Aber zugleich herrscht die
Terreur. Régne de la Vertu und Terreur sind identische Begriffe. Robe-
spierre, U'Incorruptible, ist der Hort der Tugend, der Todfeind aller
Ungerechtigkeit. Es liegt kein Grund vor, an seiner Aufrichtigkeit zu
zweifeln. Seit er den Emile gelesen, ist das Gewissen ihm Fiihrer ge-
wesen, und noch in der Stunde seines Falles ruft er aus: ,,6tez-moi ma
conscience et je suis le plus malheureux des hommes“.® Aber Tugend-
wahrung im Dienste des hdchsten Wesens und Guillotine hingen eng
zusammen. Darum mufl Danton fallen, Danton, der keineswegs sitten-
streng ist, aber die Terreur mifigen will; der eigentliche Grund bei so
vielen Todesbeschliissen Robespierres ist: mauvaises meeurs.

So wird Notre Dame von Temple de la Raison zum Temple de I Etre
supréme. Robespierre hatte sich aber geirrt. Die Idee des héchsten
Wesens diirfte, wie er meinte, populdr sein in dem Sinne des plain man,
dessen Gottesvorstellung von Lan g als Kronzeuge heraufbeschworen —
es war nicht die Absicht des einfachen Mannes, es mit diesem héchsten
‘Wesen allzu ernst zu nehmen. Wiederum bewihren sich die Hauptziige
unsrer Struktur: einen eigentlichen Kult kann das héchste Wesen nicht
ertragen, weder in Nofrc Dame noch an der Guillotine. Man hitte die
Sache bei der Tugendpraxis bewenden lassen sollen. So aber riefen die
Ideen des Robespierre und seiner wenigen Genossen bald Wider-
willen hervor. ,,Tu commences 4 m’embéter avec ton Btre supréme!* ruft
man ihm zu. Und im Jakobinerklub, nach der Rede iiber die Vorsehung:
»point de capucinades, M. le président!” Als er arretiert und verwundet
wird, schreit ein sansculotte mit grobem Spott: “il est un Etre supréme!*,
und nach dem Fall des Gefiirchteten iibt man in der Convention seinen
Witz an diesem ,roi catholique®, ,cet homme si petit, qui voulait étre
si grand, et qui, s'il et pu, aurait déplacé I'Eternel pour se mettre &

! Aulard, 285f. ? Madelin, 363; Aulard, 296. 3 Aulard, 256fF.
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sa place“. Auch dieser Redner glaubt scheinbar noch in irgendeiner un-
bestimmten Weise an ein hochstes Wesen, zieht es aber vor, dieses in
seinem Himmel zu belassen, was, alles in allem, in den Grenzen unsrer
Struktur auch verniinftiger sein diirfte.!

XII

Wie weit der EinfluB Rousseaus reichte, ist allbekannt. Wie er
den Gottesbegriff des jungen Goethe bestimmte, hat seinerzeit Walzel
in einer schénen Studie dargetan.” Es konnte kaum eine schonere, kla-
rere und ernstere Darstellung unsrer Gottesvorstellung geben als die-
jenige der Grenzen der Menschheit:

Wenn der uralte, Uber die Erde siit,
Heilige Vater Kiiff ich den letzten
Mit gelassener Hand Saum seines Kleides,
Aus rollenden Wolken Kindliche Schauer
Segnende Blitze Treu in der Brust.

Die Demut, die schonste Tugend dieses religiosen Bereichs, das
eigentliche ihm zugrunde liegende Gotteserlebnis, spricht hier so ein-
fach wie eindrucksvoll. Daf der Glaube des jungen Goethe aber kein
Christentum ist und daB ,,der uralte, heilige Vater der Goethesche Zeus,
nicht aber ein Goethescher Jahve ist“®, diirfte klar sein, auch ohne daf
an den Prometheus mit seiner Verachtung des Gottes, der Opfer und
Gebete erhalten will, der beachtet sein will und den Menschen nicht in
Ruhe liBt, erinnert zu werden braucht.

Schiller, der in den Worien des Glaubens Freiheit, Tugend und
Gott begeistert feiert, zeigt sich doch auch von der Mattigkeit, die uns-
rer Struktur anhaftet, beriihrt, wenn er allzu gelassen den Briidern ver-
sichert, daB iiberm Sternenzelt ein lieber Vater wohnen mufi — von
dem dem guten Geist gewidmeten Glas noch zu schweigen!

Wir brauchen aber hier nicht zu zeigen, wie die uralte, jetzt durch
Lang erst zu ihrem Rechte gelangte Gottesvorstellung des hochsten
Wesens in die moderne Religionsphilosophie einging als Postulat der
Moral. Ebensowenig wie auch hier Schleiermacher neue Wege wies
und die nahezu allmiichtig gewordene Moral in ihren eigenen Bezirk
zuriickwies.

Wir wollen nur noch mit wenigen Worten unser Ergebnis zusammen-
fassen.

1 Aulard, 864f. Zum Vorhergehenden vgl. auch: P. M. Masson Rousscau
et la Restauration religieuse®, 1916, 238 ff.

¢ 0. Walzel Das Prometheussymbol von Shaftesbury zu Goethe, 1910,

3 Helmut Groos Der deutsche Idealismus und das Christentum, 1927, 142,
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Es hat sich durch die Untersuchungen der letzten Jahre nicht nur
herausgestellt, da§ die Verehrung eines hichsten Wesens im Leben der
Primitiven und in der Religion iiberhaupt eine sehr bedeutende Rolle
gespielt hat, sondern auch — und das ist wichtiger — daB diese Art der
Verehrung eine bleibende Struktur der religiosen Psyche bildet.
Der groBartige Wurf S6derbloms ist gelungen: drei Strukturen haben
sich dem Geistesleben der Menschen aufgepriigt: die Vorstellung Gottes
als Macht, als Wille und als Hintergrund, als Weltgrund. Das gilt von
Primitiven und Modernen im selben MaBe. Man hat sich verwundert, daf
es bei den Primitiven ,schon® eine so erhabene Vorstellung wie die-
jenige des hichsten Wesens gegeben haben soll. Man konnte sich ebenso-
gut verwundern, daB es die Auffassung Gottes als lebendiger Wille oder
als Dynamis ,schon® in den Anfingen der Kultur gegeben hat. Der Ab-
stand zwischen uns und den Primitiven ist — jedenfalls im Religiosen —
nicht so groB, wie man geglaubt. Der Evolutionismus spukt hier noch
immer.! Es gibt aber nur ganz wenige Gedanken, die es der Menschheit
vergonnt ist, iiber das Gottliche zu denken, und diese hat ... die Vor-
welt lingst gedacht, sei es in anderen, fremdartigen Formen.

Der Glaube an ein hichstes Wesen ist also eine bleibende Struktur.
Ob sie die #lteste ist, werden wir nie wissen. DaBl sie die wichtigste ist,
konnen wir nicht finden. Schon rein historisch steht sie an Bedeutung
dem Animismus und der Willensreligion, dem Dynamismus und der
Machtreligion betrichtlich nach. Sie dient aber immer wieder als Folie,
auf der sich diese beiden abheben. Sie ist wie die Dekoration, in der
die Personen des Spiels auftreten. Das Spiel hat aber einen eigenen In-
halt, und wenn es — wohl aus Mangel — oft dieselbe Dekoration ge-
braucht wie sein Vorgiinger, so bekommt diese ihren Sinn erst durch
den Inhalt des Stiickes. Der plain man allerdings sieht nur den blauen
Biihnenhimmel, er verwundert sich iiber die Kunst des Metteur en scéne,
und am eindriicklichsten ist ihm der groBe Dekorationseinsturz am
SchluB, wenn die Bosen bestraft werden. Ob dies geschieht als SchluBakt
von Fausts Verdammnis und somit als Rache eines wollenden Gottes,
oder als Apotheose der Gotterdimmerung, d. h. als Riickkehr des miiden
Weltwillens in sich selbst — das ist ihm gleichgiiltig.

Kehren wir noch einmal zu Voltaire und seinem Gedicht an den
chinesischen Kaiser zuriick. Der aufgeklirte Monarch gefillt ihm nicht
in allem. ,Il est triste que 'Empereur Kien Long, auteur d’ailleurs fort
modeste, dise qu'il descend d’une vierge qui devint grosse par la fa-

! Damit rdumte nun endlich PreuB griindlich auf, vgl. jetzt H. Frick Uber
den Ursprung des Gottesglaubens und die Religion der Primitiven, Theol. Rund-
schau, N.F., I, 1929, 255 ff.
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veur du ciel, aprés avoir mangé d’un fruit rouge. Cela fait un peu tort
a la sagesse de l'empereur et 3 celle de son ouvrage. Il est vrai que
c’est une ancienne tradition de sa famille..... “1 Die Religionen der
Macht und des Willens haben sich am Kaiser und an seinem philosophi-
schen Propheten gericht. Denn sie ziehen jederzeit das unwahrschein-
lichste Mirakel, das aber die lebendigste Aktivitit Gottes bezeugt, der
kalten Erhabenheit des hochsten Wesens vor. In dem ‘albernen Marchen’
der Parthenogenesis — und die Anspielung Voltaires auf eine andere,
christliche ,Familientradition“ ist deutlich genug! — bekémpft die Reli-
gion des himmlischen Wirters immer wieder das titige Eingreifen Gottes,
das Einstromen seiner Kraft in die Welt der Menschen.

1 XII1, 246.



ALLWISSENDE HOCHSTE WESEN BEI
PRIMITIVSTEN VOLKERN*

VYON RAFFAELE PETTAZZONI IN ROM
UBERSETZT VON 4. PAULETIG IN WIEN

I.
ANDAMANESEN

1. PULUGA

Puluga ist das hochste Wesen von im siidlichen Teile Grof-Anda-
mans ansiéssigen Stimmen. E.H.Man, On the Aboriginal Inhabitants of
the Andaman Islands, London (1883), S. 89 (= Journal of the R. An-
thropological Institute 12, 1883, S. 157) schreibt: “He (= Puluga) is
regardcd as omniscient while it is day, knowing even the thoughts of
their hearts.”

A.R.Brown, The Andaman Islanders, Cambridge 1922, S. 159,
bemerkt: “I am not able to confirm Mr. Man’s statement that Puluga is
omniscient.” Diesbeziiglich ist zu beriicksichtigen, daB im allgemeinen
die von Brown erforschten Stimme vornehmlich jene des nérdlichen
Grofi-Andaman sind (wo das Puluga entsprechende hochste Wesen,
Biliku, weiblich und insbesondere dem NO-Monsun zugesellt ist und
Puluga gegeniiber auch andere erhebliche Unterschiede aufweist), wih-
rend die von Man gesammelten Daten, wie gesagt, siidliche Stimme
(hauptsichlich die Aka-Bea und die A-Pucikwar) betreffen.

Brown fiigt jedoch 1. cit. hinzu: “in fact there are some customs of
the natives that are in contradiction with any such belief”, d.i. mit
der Vorstellung der Allwissenheit Pulugas. Zum Beispiel: “When they
dig up yams (which belong to Puluga), they take the tuber and replace
the ‘crown’ with the attached stem in the ground, and explain this by
saying that if they do so Puluga will not notice that the yam has been
taken” (vgl. 8. 153: “... there is always a chance that Biliku may not
notice that the plants have been disturbed, particularly if no fragments

! Abgeschlossen September 1980. Korrekturzusitze in Klammern []. Vgl
Actes du Ve Congrés International d’histoire des religions a Lund (1929), Lund
1930, S. 53 ff.
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are left lying about the camp, and if, when taking the roots, the cree-
pers are not disturbed”). Und im allgemeinen: “Whenever they do any
of the things that displease Puluga they seem to believe that there is
a possibility that Puluga may not discover what has been done.”

Es handelt sich also um eine beschrinkte, bedingte, relative All-
wissenheit, welche insofern keine echte Allwissenheit ist, als sie eine
eventuelle Unwissenheit nicht ausschlieBit. Aber gerade diese,,Allwissen-
heit* entspricht eher einem primitiven religiosen Gedanken als jene ab-
solute Allwissenheit, welche Attribut der Gottheit ist, wie wir sie uns
vorstellen.! Brown selbst fiigt hinzu: “It may be noted that there is no
means of distinguishing in Andamanese between ‘all’ and ‘a great deal’.
Thus a statement that Puluga knows ‘everything’ may be equally well
translated ‘Puluga knows a great deal’. Between these two statements
there is no difference for the Andamanese, but there is g great diffe-
rence for us and for this reason the use of the word ‘omniscient’ is
misleading.” Von Bedeutung ist nicht der Unterschied zwischen unserer
Vorstellung und jener der Andamanesen, sondern die Vorstellung der
Andamanesen als solche, wonach also die Allwissenheit Pulugas nicht
als eine absolute, sondern als eine relative aufgefaBt wird: dadurch er-
fihrt der unrichtige Ausdruck ,allwissend“ seine nétige und hinreichende
Berichtigung.

Die nur relative Unwissenheit Pulugas ist iibrigens auch im Zeugnis
Mans enthalten, wonach sie lediglich auf den hellen Abschnitt des Tages
beschrankt ist: “while it is day”. W.Schmidt, Die Stellung der Pyg-
mienvolker in der Entwicklungsgeschichte des Menschen, Stuttgart 1910,
8.196 A.1, hat der Ansicht Ausdruck gegeben, dal obenerwihnte Be-
schrinkung ein spiterer Zusatz sei (die Allwissenheit Pulugas wire also
urspriinglich eine unbeschrinkte und absolute gewesen), ohne diese Be-
hauptung jedoch in geniigender Weise zu begriinden. [In seinem ,Ur-
sprung der Gottesidee* ITI (1931) 107 hat er sie auch fallen lassen.]

Andererseits steht die Beschrinkung der Allwissenheit Pulugas auf
den hellen Abschnitt des Tages nicht ohne Seitenstiicke in der andama-
nesischen Mythologie da.? Man selbst (S. 91£f.) spricht von einer Klasse

! L. H. Farnell The Attributes of God. Oxford 1925, S. 214 ff,

? Brown The Andaman Islanders, S.3301ff., hat die soziale Bedeutung des
Tages im Leben der Andamanesen hervorgehoben (die Nacht hat eine solche
Bedeutung héchstens fiir die Kistenstimme und nur bei Mondschein — des
Fischfangs wegen; den Stimmen, welche die dichten Wilder des Inneren be-
wohnen, niitzt der Mondschein nur wenig). Der sozialen Bedeutung des Tages
entspricht nach Brown seine religisse Bedeutung (die Nacht, ohne soziale
Bedeutung, ist die Zeit der Geister, der Schatten usw.). Sicher ist es, daB der
Anfang und das Ende des Tages von den Andamanesen als religidse Augen-
blicke empfunden werden, denn in der Morgen- und Abenddimmerung, wenn
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von Geistern, Cho! genannt, welche, vom Geruche verletzt, denjenigen,
der Schweinefleisch brit oder bickt (wenn das Fleisch gekocht ist,
wird der Geruch nicht wahrgenommen), bestrafen, indem sie unsicht-
bare und treffsichere Pfeile schleudern, welche den davon Getroffenen
krank machen!: diese Strafsanktion wird von den Chsl nur “during the
day” ausgeiibt (und wenn die Schuldigen sich nicht bewegen — “while
they are stationary” —, denn sonst wiirde es ihnen nicht gelingen, sie
zu treffen). Es ist klar, daB, um die Ubertreter treffen zu konnen, die
Chal sie vor allem sehen miissen. Puluga, welcher gegen den Geruch
des Schweinefleisches ebenso empfindlich ist, hilft hiufic den Chol die
Schuldigen zu erblicken. Uberdies empfindet Puluga Widerwillen, wenn
er sieht, daB ein Schwein schlecht zerschnitten wird, in welchem Falle
er die Chol auf den Schuldigen aufmerksam macht, der sodann von
einem derselben getdtet wird (Man S. 90; Sir Rich. Temple, Census of
India, 1901, ITI 63).2

Nun verstehen wir, warum iiberhaupt die Allwissenheit Pulugas auf
den hellen Abschnitt des Tages beschrinkt ist: der Grund liegt darin,
daf sein Wissenim wesentlichen ein Sehen ist und zum Sehen
das Licht notwendig ist. Nicht umsonst trachtet ein bestimmter Vogel,
Luratut (eine Art Konigsfischer), Puluga das Feuer zu stehlen (um es den
Menschen zu geben), wihrend er schlift (Man 8. 99; Sir R. Temple,
Census of India, 1901, III 63 u. 104), also nachts, weil nachts Puluga
nicht sieht und darum auch nichts weifl und hintergangen wer-
den kann. Es ist wahr, daf der Versuch Luratits nicht gelingt, aber aus
reinem Zufall, weil der Feuerbrand, den er raubt, ihm entfallt und auf
Puluga fillt. Als aber Puluga den Feuerbrand ergreift, um ihn gegen
den Vogel zu schleudern, trifft er diesen nicht.?

Was Puluga vor allem weill und kennt, was ihm insbesondere nicht
entgeht, sind die ,,Siinden“, die die Menschen begehen, d. s. Ubertretun-

eine besondere Zikade singt (sie singt nur in den erwihnten zwei Tageszeiten),
ist jeder Lirm untersagt; die Ubertretung dieses Verbotes (ebenso wie die
Tétung einer solchen Zikade) wird von Puluga mit Gewittern usw. geahndet
(Brown 8. 162ff.; vgl. Sir Rich. Temple Census of India, 1901, 11I 63: “They
avoid offending the Sun and Moon by silence at their rise™).

! Ein analoger Glaube findet sich auch bei den nérdlichen Stimmen und
bei den Akar Bale. Brown S.160.

* Brown bebauptet (S. 161): “I was not able to find any evidence that
Puluga is believed to be angry if a pig is badly quartered”; in diesem Falle
nur die Geister der Dschungeln “will be angry and will punish the offender”.

® Der Feuerbrand tallt auf die Erde, wo die vier Uberlebenden der Sint-
flut (die von Puluga geschickt wurde) sich seiner bedienen, um die Feuer, die
alle erloschen waren, wieder anzuziinden. Nach anderen Versionen (Brown
S. 203 ) trifft der Feuerbrand den Vogel hinten am Halse (wo der Konigs-
fischer ein Biischel von roten Federn hat).
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gen seiner Verbote, die er durch Gewitter und Stiirme ahndet. Eine
solche Siinde ist das Herausziehen der Knollen zur unrechten Zeit.!
Wenn man durch Wiedereinsetzen der Pflanzen und Entfernung der
Uberbleibsel vom Erdboden Puluga hintergehen kann (s. 0.), so beweist
auch dies, daf sein Wissen ein Sehen ist: ein Sehen, welches nicht
nur zeitlich durch das Tageslicht bedingt, sondern — im vorerwihnten
Falle — auch rdumlich auf die Oberfliche, auf das, was eben daliegt
und aus der Hohe gesehen werden kann, beschrinkt ist. Tatsichlich
thront Puluga im Himmel, von wo er Stiirme und Gewitter herabsendet.

Dies alles beweist, wie unangebracht jede Kontroverse iiber die ab-
solute Allwissenheit Pulugas ist, sei es, um sie auf Grund der Wider-
legung, die sie auf rein logischem Wege durch ihre Beschrinkung
(Brown) erfahrt, zu leugnen, sei es, um sie auf Grund des angeblichen
sekundiren und spiteren Charakters dieser Beschrinkung (Schmidt) zu
verteidigen. Weit entfernt, ein spéterer Zusatz zu sein, ist die Beschrin-
kung der Allwissenheit Pulugas auf den hellen Abschnitt des Tages ein
wesentliches Merkmal seiner Allwissenheit, indem diese ein Allsehen
und als solches naturgemif relativ ist, da naturgemB durch das
Tageslicht bedingt.

II.
NEGRITOS DER HALBINSEL MALAKKA

2. KAREI

Von Karei als dem hochsten Wesen der Semang auf der Halbinsel
Malakka liest man im Werke von W. W. Skeat und Ch.O.Blagden,
Pagan Races of the Malay Peninsula, London 1906, I1 177: “If not
ommiscient, he at least knows whenever men do wrong ...” (vgl. S. 176:
“...by his supreme power and ommniscience he would control the things...”).
Auch hier, wie im Falle Pulugas, findet also die (relative) Allwissenheit
des héchsten Wesens vornehmlich auf die Handlungen der Menschen
Anwendung.

Diese Nachricht allgemeiner Natur wird durch andere bestitigt,
welche einzelne Semang-Stimme im besonderen betreffen. Diese Nach-
richten stammen von P.P. Schebesta, welcher, was den Glanben der
Menri (Semang von Kelantan) betrifft, folgendes iiber Karei berichtet:
»Wie es Karei gewahr wird, daB jemand ein Vergehen be-
gangen hat, scheint den Leuten nicht klar zu sein. Sie sagen aber,

1t Knollen sind ein gewdhnliches Nahrungsmittel der Andamanesen. Das
Verbot betrifft vornehmlich die Regenzeit, wenn die Knollen noch nicht ganz
entwickelt sind: vgl W. Schmidt Anthropos 1921—22, 8. 1002, und Stellung d.
Pygm. 8. 195. [Urspr. d. Gottesidee 111 97 11.)
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dafl Karei einen Strick schleudert, den Blitz némlich?!, durch dessen
Leuchten er alles sieht; derart wird er auch die Siinde gewahr und
beginnt zu briillen, d.i. za donnern® (Schebesta, Archiv f. Religionsw.
1927, S. 15). Auch hier sind das, was Karei kennt, die (schlechten)
Handlungen der Menschen. Anderseits ist sein Kennen durch den Blitz
bedingt, der ihm erlaubt, alles zu sehen.

Dies wird mit Bezug auf die Nacht zu verstehen sein, wenn die
Finsternis, welche normalerweise ein Sehen hindert, fiir einen Augen-
blick durch das Leuchten des Blitzes unterbrochen wird und in diesem
Augenblicke Karei alles sehen kann. Auch hierin entspricht also die
Allwissenheit Kareis jener Pulugas: wenn die eine des Tageslichtes be-
darf und die andere, nachts, des Leuchtens des Blitzes bedarf, so heifit
dies, dafl in beiden Fillen die Allwissenheit einem Allsehen
gleichkommt.

3. TA PEDN

Bei den Kensiu, einem noérdlicheren Semangstamme, ist das Karei
entsprechende hichste Wesen (Ta) Pedn. P. Schebesta (Archiv f. Rel.
1927, 8.13; Bei den Urwaldzwergen von Malaya, Leipzig 1927, S. 245;
Die religisen Anschauungen der Semang-Zwerge, Diisseldorf 1928, S. 26)
fragte einen Stammhiuptling: ,,Wie kann Ta Pedn, der doch oben am
Firmament sitzt, weit von uns weg, wahrnehmen, daf jemand mitten-
drin im dichtesten Wald eine Siinde (telaidn) begangen hat? Wir sitzen
doch im Schatten des dunklen Waldes, wie kann Ta Pedn durch das
dichte Blitterdach hindurchschauen?* Der Eingeborene antwortete ohne
jede Verlegenheit: ,,Hast du dort driiben den Berg gesehen? Zwei Tage-
reisen ist er von hier entfernt, und jene Hiigel driiben, sie sind auch
fern. Fir Ta Pedn sind alle diese Berge und alles ringsherum so nahe
aneinander wie die Hiitten hier im Lager. Ta Pedn geht zwischendurch
und sieht alles. Darum kennt er auch alle felaidn der Menschen.“
Also auch nach der Vorstellung dieser Einheimischen kennt das hochste
Wesen (die Siinden der Menschen) sofern es (alles) sieht, selbst durch
den dichtesten Wald hindurch.

Bei den Batek (S8emang von Pahang) ist das hichste Wesen Keto. Ebenso
wie die anderen hochsten Wesen der Semangstimme kennt auch Keto die
Fehler der Menschen und bestraft sie. ,Keto wohnt oben ... Keto hat zwei

Augen, die Sonne und den Mond“ (Schebesta, ARW 1927, §. 17; Bei den
Urwaldzw. S. 267).? In dieser Auffassung der Sonne und des Mondes als Augen

! Vgl. die Auffassung der Ple (Sakai), daB ,der Blitz ein Strick Kareis sei,
den er in hohe Biume schleudere“ (Schebesta Orang-Utan, Leipzig 1928, S. 67).
* Die Sonne als rechtes und den Mond als linkes Auge (Schebesta Die
religidsen Anschauungen der Semang-Zwerge von Malaya, Diisseldorf 1928, S. 14);
ebenso in der altigyptischen und, mit vertauschten Rollen, in der japanischen
Mythologie (R. Pettazzoni La mitologia giapponese, Bologna 1929, 8. 52—54),
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des hichsten Himmelswesens, wie auch in anderen Enzelheiten, weichen die
Glaubensanschauungen der Batek ,von den landliufigen Vorstellungen der Se-
mang tber das hochste Wesen“ ab (Schebesta, Bei den Urwaldzw. 8. 267). Dies
diirfte darauf zurdckzufiihren sein, daB die Batek eine kleine, vom Gros der
Semangstimme (im Norden) getrennte und gegen Stiden zwischen Jakudn-Vélker-
schaften eingekeilte Gruppe sind (vgl. Schebesta, Orang-Utan, Leipzig 1928,
S. 190 ff.).

Den Sakai wird von Skeat und Blagden die Erkenntnis eines hochsten
Wesens zugeschrieben, von welchem es heiBt (Pagan Races II 179): “no state-
ment is made as to his omniscience, except that he ¢nvariably knows when
man does wrong”. Dieses hochste Wesen wird mit dem Namen Tuhan ,der
Herr“ (auch Pirman oder Peng) bezeichnet, welcher malaiisch-muselménnische
Einfliisse verrit. Bei den Ple-Temiar und Semai (Sakai-Stimmen) kennt man
jedoch ein hochstes Wesen, welches mit dem einheimischen Namen Enku (bei
den Ple-Temiar anch mit dem Semang-Namen Karei) bezeichnet wird: Enku
kennt und bestraft die menschlichen Vergehen (Schebesta, ARW 1927, S. 22, 25;
Bei den Urwaldzw., S. 135). .

Tohan ,der Herr* wird auch bei den am meisten malaiisierten (wenn nicht
gar urspriinglich (proto)malaiischen) Jakudn-Stimmen Kerau, Mantra (die zum
Christentum bekebrt sind), Semilai (noch Heiden) verehrt. In den religiosen
Anschauungen der Jakudn spielt jedoch eine gréBere Rolle als Tohan (zu wel-
chem man picht betet) eine andere Gestalt, nimlich Nenek Kebajan (,GroB-
mutter Kebajan®), wie sie von den Mantra, oder Ja Najek, wie sie von den
Kerau genannt wird (Schebesta, Orang-Utan, Leipzig 1928, S. 199ff). Es ist
dies eine Alte, welche auf dem Monde wobnt und die Aufgabe hat, nach dem
Tode die Seelen der Missetiter zu bestrafen. ,Von oben schaut die Alte auf
die Menschen herab“ (ibid.). ,Nenek Kebajan kennt Herz und Nieren
aller?, niemaund kann sie tduschen, nichts bleibt ungesiihnt* (ibid.). Diese
Aliwissenheit des Mondwesens, auf die Handlungen der Menschen bezogen (hier
in besonderer eschatologischer Funktion), erinnert an die Auffassung des Mon-
des als (linkes) Auge des hochsten Wesens (Keto) bei den Batak (s. 0.). Vgl
Tsui-Goab, unten 8. 126.

Negritos der Philippinen

Bayagdw ist nach P. M.Vanoverbergh, Negritos of Northern Luzon
again, Anthropos 1930, S. 540 ff., der Name, mit welchem die Gottheit von den
wilden Negritos beseichnet wird, welche er im nordlichen Luzor, Distrikt Alla-
kapan, erforschte; die andern, mehr oder weniger zivilisierten Negritos bedienen
sich des Namens Dids. Trotz der iiberaus groben Schwierigkeit, das Geheimnis
der echten Glaubensanschauungen der Negritos zu liifien, glaubt Vanoverbergh,
ihnen unter anderem die Allwissenheit und Allgegenwart Gottes zuweisen zu
konnen, sofern sie “are implied in the practice of praying to Him, of ‘asking
for mercy’ as the negritos call it” (L cit., S. 549) (die Negritos richten Gebete
an den ,Herrn“, unter anderem im Falle von Platzregen oder “when a typhoon

[was eher gegen als fiir die Zugehtrigkeit der betreffenden — auch bei den
Samojeden anzutreffenden — Vorstellung zur Urkultur sprechen diirfte; dies
gegen Schmidt Gottesidee 111 1092].

1 Dasselbe gilt auch von Ja Pudew bei den Ple-Temiar (Sakai): ,Ja Puden
kennt das Innere des Menschenherzen, sie durchforscht Herz und Niere* (Sche-
besta Orang Utan, 8. 59, 62).

Archiv fiir Religionswissenschaft XXIX 8
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is blowing”). Bestimmter ist das Zeugnis eines anderen Eingeborenen, da8
Bayagiw “knows it when somebody catches meat in the forest, when some-
body kills his neighbour, when somebody acts badly” (l. cit., S. 563). Aber
so lange nicht nidhere Daten vorliegen, glaube ich die Mdglichkeit christlicher
Einfiiisse beriicksichtigen zu miissen, obwohl Vanoverbergh der Amsicht ist,
daB sich diese Einflisse auf den Namen Dids beschrinkten.

I11.
SUDOST-AUSTRALIER
4. BAJAME

Im Journal of the R. Anthropological Institute VII 1878 ist ein Auf-
satz iiber “Kamilaroi Language and Traditions” des Rev.Ch.C.Green-
way erschienen, eines Missionirs, welcher “has been acquainted with
‘Kamilaroi’ from his youth”. Dort heifit es (S. 242): “Bhaiami, Baiame
(or Bhiakmee) . .. is regarded as the rewarder or punisher of men, ac-
cording to their conduct. He sees and knows all, if not directly, through
the subordinate deity Tarramulan.”

Im Jahre 1882 hielt James Manning bei der R. Society of New
South Wales einen Vortrag, welcher dann im , Journal“ obenerwihnter
Gesellschaft, Bd. XVI, 1882, S. 155ff. erschien. Manning war einer
der ersten Kolonisten gewesen und hatte die Glaubensanschauungen
der Australier auf Anregung Goethes erforscht (A. Lang, Folk-Lore
1899, S. 27). Sein Vortrag vom Jahre 1882 fufite auf alten Aufzeich-
pungen aus dem Jahre 1845, welche er vornehmlich auf Grund von
Angaben eines Eingeborenen gemacht hatte. “They believe” — sagt
Manning an einer Stelle seines Vortrages, welche von Howitt wieder-
gegeben ist (The Native Tribes of South-East Australia, London 1904,
S.501) — “in a Supreme Being called Boyma, who dwells in the north-
east in a heaven of transparent chrystal...Grogoragally is his son, who
watches over the actions of mankind”. Hier ist Boyma dasselbe wie
Baiame, und Grogoragally mit seiner Eigenschaft eines Aufsehers der
menschlichen Handlungen entspricht dem Tarramulan Greenways.

Frau K. Langloh Parker, The Euahlayi Tribe, London 1905,
S. 79, schreibt: . .. fo Byamee (= Baiame) ... all breaches of his law
are reported by the all-seeing spirit at a man’s death and he is judged
accordingly.” Auch dieses unbenannte “all-seeing spirit”, welches Baiame
die (schlechten) Handlungen der Menschen hinterbringt, entspricht dem
Tarramilan Greenways (und dem Grogoragally Mannings, vgl. A. Lang,
Folk-Lore 1899, S. 28). Aber es scheint, daB unabhingig von dieser
reportage, welche ihm “at a man’s death” seitens des “all-seeing spirit”
zuteil wird, Baiame auch selbst allwissend sei — wenn die Euahlayi es
als iiberfliissig erachten, Gebete an ihn zu richten, eben weil er schon
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alles weifi: “Daily set prayers seem to them a foolishness and an insult,
rather than otherwise to Byamee. He knows; why weary him by repe-
tition . . .?” (Parker S. 79).

Die Allwissenheit Baiames wurde von E. S. Hartland, The “High
Gods” of Australia, Folk-Lore 1898, S. 304, aus dem Grunde bestritten,
daB er einmal von Daramulun (= Tarra.mﬁlan) betrogen wird. Lang er-
widerte (Folk-Lore 1899, S. 7), daB die Allwissenheit Baiames nicht im
Sinne aufzufassen sei, dafl “Baiame, for instance, was supposed to know
the inner verity about the Rontgen rays”. Tatsichlich ist die Allwissen-
heit Baiames sowie jene Pulugas (s. 0.) im relativen Sinne aufzufassen.

5. DARAMULUN

Als hochstes Wesen kommt Daramulun insbesondere bei den Stim-
men der Murring-Gruppe (Yuin, Ngarigo, Wolgal usw.) vor.! Als
solches beobachtet und kontrolliert er ebenso wie Baiame vom Himmel
aus die menschlichen Handlungen: “waiches the actions of men” (Howitt,
Native Tribes of South-east Australia, 8. 495), “The following is the
statement of a very intelligent old man: ‘Tharamulun can see people
and is very angry when they do things that they ought not to do, as
when they eat forbidden food’” (ibid., vgl. Journal Anthrop. Instit. 13,
1884, S. 192). Im Laufe der Abhaltung der Aufnahmeriten werden den
Novizen gewisse rohe Figuren Daramuluns gezeigt, wovon eine, aus
einer Baumrinde hergestellt, “represented Daramulun ... who, as is
taught to the novices, s cognizant of all the kuringal proceedings” (Ho_
witt, Nat. Trib. S. 538).— Vor einer anderen Figur Daramuluns, welche
aus einer Erderhohung geformt wird, erklirt ein Altester: “That is the
Biamban (= master) you have been told about, who can go anywhere
and do anything. If you make a thing like that when you go back to the
camp, or speak of it to the women and children, you will be killed”
(Howitt, S. 553). Wie man sieht, auch die potentielle Allgegenwart
Daramuluns (“can go anywhere”) héingt ab von seiner Befihigung, die
Ubertretungen der Menschen (in diesem Falle die Preisgabe der Auf-
nahmegeheimnisse) zu kennen und zu bestrafen.

6. BUNJIL

Bei den Stimmen der Kulin-Gruppe (Wurrunjerri, Wotjobaluk,
Woeworung usw.) erscheint als hochstes Wesen Bunjil. Howitt, Native
Tribes, S. 492, schreibt: “...another legend relates that he finally went
up to the sky land ... There, as the old men instructed the boys, he

! Vgl. R. Pettazzoni Dio I: L’essere celeste nelle credenze dei popoli primi-
tivi, Bologna 1922, S. 6 ff.
8*
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still remains, looking down on the Kulin. A significant instance of this
belief is that Berak (‘my Woiworung informant’ Journ. Anthrop. Instit.
13, 1884, S. 193) when a boy (‘before the white men came to Mel-
bourne’, ibid.), was taken by his kangun (mother’s brother) out of the
camp at night, who, pointing to the star Altair! with his spear-thrower
said: “See! that one is Bunjil; you see him and ke sees youw («and all
you do down here», ibid.)’. This was before Batman settled on the banks
of the Yarra River, and is conclusive as to the primitive character of
this belief.”? Wie man sieht, die Allwissenheit Bunjils ist ebenso wie
jene Daramuluns ein Bestandteil der ,esoterischen Lehre®, welche in den
Aufnahmsriten den jungen Leuten zuteil wird.

7. “DEVIL-DEVIL”
John F. Mann, Notes on the Aborigenes of Australia, Proceedings
of the Geographical Society of Australasia, Special Volume, Sydney 1885,
S. 56, bringt ein fiir unseren Gegenstand so bedeutsames Zeugnis, dafl
es ausfiihrlich wiedergegeben zu werden verdient:

“I could never detect”, schreibt er, “the existence of any form of religion
amongst these tribes — that is to say, a belief in the existence of a Supreme
Being .. They believe firmly in the existence of a spirit or being whom they
call devil-devil, but each tribe has a name of its own for it. This devil-devil
is held in great dread by all, and bears a very bad character among them.
He is thoroughly cruel and vindictive, sparing no ome, young or old, who
happens to come within his reach. He is ever on the waich to entrap any
straggler, and whilst he haunts many lonely places during the day, he is
everywhere at might. This devil has been variously described. He is supposed
to have snnumerable eyes and ears, so as to make him to see and hear anything
without the trouble of turning his head, etc.; he runs very fast, and having
long sharp claws, few escape his grasp.”

“One reason given by the blacks for changing their camp so frequently
is for the purpose of evading this amiable spirit. They think that the devil-
devil is certain to discover their position after a few days, so that by moving
off suddenly and making a rapid journey to a distant part of their domain,
he will be non-plussed for a time.”

“Some very old men have the credit of having had personal encounters
with this fiend and coming off victoriously. It is needless to say that these
men are held in great reverence by the younger members of the tribe. Of
course this belief is encouraged. These old men claim the power of controlling
the elements, and will stamp, spit and harangue some imaginary spirit during
a squall of wind or rain.”

! Sonst (bei den Wotjobaluk und im Western District) ist Fomalhaut der
Stern Bunjils: Howitt, S. 128, 149; vgl. Journ. Anthr. Instit. 13, 1884, 8. 193,

2 Howitt, S. 492, berichtet auch, auf Grund Parkers Letters from Victorian
Pioneers, Melbourne 1899, S. 24, daB “his name (Bunjil's) ex sts in the language
as the term for wisdom or knowledge”; aber dies ist im Sinne von praktischer
Kenntnis, von technischer Fahigkeit u. dgl. mit Bezug auf den Glauben (Howitt,
S. 491), daB “Bunjil taught the Kulin the arts of life”, zu verstehen.



Allwissende hochste Wesen bei primitiveten Vilkern 117

Die Abhandlung Manns, welche dieser bei der Geographical Society
of Australasia am 16. August 1883 vortrug, war in einem gewissen
Sinne von Manning (Lang, Folk-Lore 1899, S. 30) veranlaft worden,
welcher sich in seinem Vortrage vom Jahre 1882 (s. 0.) auf Mann be-
rufen hatte, um eine Bestitigung seiner Mitteilungen iiber die Religion
der Australier zu erhalten. Weit entfernt, diese Mitteilungen zu bestiti-
gen, trat Mann vielmehr gegen Manning und gegen seine Darstellungs-
weise der einheimischen Glaubensanschauungen — insbesondere des
Glaubens an ein hdchstes Wesen —, als ob sie ein Abglanz der geoffen-
barten Religion wiren (vgl. Lang, Folk-Lore 1899, S. 28{f.; Hartland,
ibid., 8. 521f.), entschieden auf. Mann sagt, daB seine “acquaintance with
these natives commenced more than forty years ago”, was uns etwa in
die Zeit versetzt, als auch Manning seine Daten sammelte (s. 0). Aller-
dings bezeichnet Mann “these natives” nicht niher, aber aus dem Aus-
drucke borak (Mann, S.59), welcher gebraucht wird, um die Aufnahme-
riten zu bezeichnen, kann man ersehen, daf es sich um Stimme der
Kamilaroi-Gruppe handeln mufite. Leider sind weder die Stimme noch
die Namen angegeben, mit welchen in jedem Stamme jenes Wesen
(“each tribe has a name of its own for it”) bezeichnet wurde, welches
Mann ganz allgemein mit ,devil-devil“ wiedergibt.

Wesentliches Merkmal dieses Wesens ist sein Allsehen, verstirkt
und vervollstindigt durch sein Allhdren (“to see and hear anything”),
so daB eine ausgesprochene Allwissenheit sich ergibt. Diese Allwissen-
heit bezieht sich wesentlich auf dasjenige, was die Menschen tun, und
auch auf diesem Gebiete ist sie nicht absolut, sondern kann vielmehr
hintergangen werden (relative Allwissenheit), z. B. durch plétzliche,
schnelle und hiufige Platzverinderungen (“changing their camp”, “moving
off suddenly and making a rapid journey to a distant part...”), aller-
dings nur fiir eine gewisse Zeit, da jede Platzverinderung schlieBlich
vom ,,devil-devil* entdeckt werden soll, falls sie nicht bald darauf von
einer anderen gefolgt werde.

Die Allwissenheit ist kein wesentliches Merkmal eines ,devil-devil®,
d.i. eines Teufels, wihrend sie den hochsten Wesen Baiame, Daramulun,
Bunjil gemein ist. Auch der Umstand, dafll der ,devil-devil“ “is every-
where at night” hat in dem ein Gegenstiick, was von Daramulun gesagt
ist, “who can go anywhere“, unter besonderer Beriicksichtigung der
Ausiibung der Strafgewalt (s.0.).! Ebenso ist das Allsehen Ta Pedns

1 Auch Mulkari, ein hichstes Wesen der Pitta-Pitta in Queensland, Gegend
von Boulia, ist “a benevolent, ommipresent, supernatural being” (W. E. Roth
Ethnological Studies among the north-west-ceniral Queensland Aborigines, Bris-
bane and London 1897, 8. 36).
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bei den Kensiu (s. 0.) mit der Befihigung gepaart, sich iiberallhin be-
geben zu konnen, als ob es fiir ihn keine Entfernungen gibe. (Uber die
héchsten Wesen der Feuerlinder s. nichstes Heft.)

Noch interessanter ist der Umstand, daB der ,devil-devil* innumerable
eyes and ears besitzt. Wie ist dieses sonderbare Détail zu verstehen?
Hier haben wir ein charakteristisches Beispiel der phantastischen Aus-
drucksweise einer wahrgenommenen Erscheinung (Wundts Appercep-
tion). Die unzihlbaren Augen des ,devil-devil“ sind die Sterne des Him-
mels, die nichtlichen Organe eines Wesens, das alles sieht. (Auch Bunjil
sieht, sofern er der Stern Altair ist, die Novizen (s.o.S.116). Eben
darum ,devil-devil* “is everywhere at night”: die Allgegenwart ist eine
allomorphe Ausdrucksweise des Allsehens. Deshalb kann auch der ,,devil-
devil“ von allen Seiten sehen, ohne erst den Kopf wenden zu miissen,
da die Sterne am ganzen Himmelszelt ausgestreut sind und jeder von
ihnen ein offenes Auge iiber der Welt und iiber den Menschen ist. Was
die Vielheit der Ohren betrifft, erklirt sie sich als eine Erweiterung,
Vervollstindigung und Vervollkommnung des Allsehens, angeregt durch
den naheliegenden Parallelismus zwischen Sehen und Héren zwecks Er-
reichung einer vollstindigeren Allwissenheit.

Dieser ,devil-devil“, welcher ebenso wie die héchsten Wesen all-
sehend und allwissend ist und als Augen die Sterne hat, ist somit selbst
ein dem Baiame, dem Daramulun, dem Bunjil analoges héchstes Wesen.
Mann sagt zwar, dal es ihm nie gelungen ist, bei seinen Australiern
den Glauben an ein hochstes Wesen zu entdecken, was ihn veranlaft,
ihnen iiberhaupt jede Religion abzusprechen (“I could never detect ete.”).
Aber hichstwahrscheinlich ist dies lediglich dem Umstande zuzuschrei-
ben, daB er, auch infolge seiner Stellungnahme akuter Reaktion gegen
die Ubertreibungen Mannings, in seinem “devil-devil” eben kein héch-
stes Wesen erkennen konnte. Wahr ist, daB der “devil-devil” tatsichlich
auch démonische Ziige aufweist: er besitzt z. B. “long sharp claws” und
“runs very fast”. Diese jahe Beweglichkeit steht ganz besonders im
Gegensatze zur majestitischen Ruhe eines Wesens, welches alles sehen
und héren kann, ohne auch nur den Kopf zu wenden. Wie erklirt
sich nun dieser Widerspruch? Es ist bekannt, da australische héchste
Wesen nicht nur Gegenstand von esoterischen Glaubensanschauungen,
welche den erwachsenen (eingeweihten — s. 0. S. 116 —) Mannern vor-
behalten sind, zu sein pflegen, sondern auch von exoterischen Glaubens-
anschauungen zum Gebrauche der Frauen und Kinder, in welch letzteren
Glaubensanschauungen die hochsten Wesen als Scheusale, als Popanze,
als Schreckbilder, d.h. eben als “devil-devil” auftreten. DaB dies gerade
auch fiir den “devil-devil” Manns zutrifft, ist mindestens wahrscheinlich
nach jener (oben zitierten) Stelle seiner Abhandlung, worin auf gewisse
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(exoterische) Glaubensanschauungen hingewiesen wird, welche die Al-
teren den Jiinglingen einschirfen.

Ein besonderes Hindernis, im “devil-devil” ein hochstes Wesen zu
erkennen, diirfte fiir Mann auch der bosartige Charakter des “devil-devil*
gewesen sein, soferne er “is held in great dead by all, and bears a very
bad character among them. He is thoroughly cruel and vindictive .. .”.
Diesbeziiglich ist insbesondere die Strafgewalt (man beachte die Be-
zeichnung “vindictive”) zu beriicksichtigen, welche das hichste Wesen
iiber die Menschen ausiibt, indem es Ungliicksfille und Strafen (beson-
ders Gewitter, Krankheiten usw.) sendet. “He was not, it seems to me” —
sagt Howitt von Daramulun (Journ. Anthr. Inst. 1884, 8. 192) — “every-
where thought to be a malevolent being, but he was dreaded as ome
who could severely punish the trespasses committed against those tribal
ordinances and customs whose first institution is ascribed to him”, —
was auch in der Auffassung Daramuluns, wie sie in der esoterischen
Lehre mitgeteilt wurde, das Vorhandensein einer nichts weniger als wohl-
wollenden Seite bezeugt. “To punish transgressions of his law” — be-
merkt diesbeziiglich Lang (The Making of Religion, S. 178) — “is not
the essence of a malevolent being” (vgl. E.S. Hartland, Folk-Lore 1898,
S. 294). Aber man darf annehmen, daf die Eingeborenen nicht so sehr
“the essence” untersucht, als sich an jene wahrnehmbaren Kundgebungen
gehalten haben werden, in welchen sich das héchste Wesen von Fall zu
Fall von seiner guten oder schlechten Seite zeigte. Ahnlich ist bei den
Andamanesen Biliku (Puluga) in mancher Hinsicht ebenfalls der Mensch-
heit feindlich (R. Brown, The Andaman Islanders, S. 3691f.), und bei
den Ple (Sakai) der Halbinsel Malakka kommt es bisweilen vor, daf
Karei (als Urheber des Todes usw.) geradezu verabscheut wird (Sche-
besta, Orang-Utan, S. 62£.). [Siehe aulier dem zweiten Teil dieses Auf-
satzes im nichsten Heft auch meine Besprechung von Schmidts
., Gottesidee® III in Studi e Materiali VII, 1931].

Demnach erscheint die Allwissenheit des hochsten Wesens auch fiir
das siidostliche Australien bezeugt, welches auf Grund der ethnologischen
Forschungen als Wiege der #ltesten australischen Kultur anzusehen ist.
Es handelt sich um eine relative Allwissenheit, welche einem Allsehen
gleichkommt, das sich insbesondere den menschlichen Handlungen gegen-
iiber zwecks ihrer Bestrafung betitigt.! “An all-seeing spirit” — sagt

! Soferne die Bestrafung der schlechten Handlungen der Menschen ihre
Kenntnis voraussetzt, konnten auch Mungangaua, das hdchste Wesen der Kur-
nai (Howitt, Nat. Tribes, S. 493), Kohin, das hichste Wesen der Stimme des
Herbert River (Howitt, S. 498), und noch andere in Betracht kommen. “Obser-
ving mankind” ist nach Howitt, S. 500, eines von den stiindigen Attributen
des hochsten Wesens im stidostlichen Australien, mag es auch bei den ver-
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A.Lang hinsichtlich jenes unbenannten Wesens, welches Baiame alle Uber-
tretungen seines Gesetzes hinterbringt (s. 0. S. 114 £.) — “is just the same as
an omniscient one” (Folk-Lore 1899, S. 24). Dies ergab sich schon fiir die
hochsten Wesen der Andamanesen und der Semang (s. 0. S.111f.). Die
h6chsten Wesen der Australier aber bringen uns die Grundlage ihres All-
sehens geradezu greitbar vor die Augen. Boyma-Baiame wohnt “in the
north-east in a heaven of transparent chrystal” (s. 0. S. 114); oben im
Himmel Daramulun “watches the actions of men” (s.0.8. 115); im Sterne
Altair erblicken die einzuweihenden Jiinglinge Bunjil, und Bunjil sieht
von dort auf sie herab. E. S. Hartland, welcher den héchsten Wesen
der Australier die Allwissenheit abspricht (Folk-Lore 1898, S. 304, 314),
macht immerhin eine wertvolle Bemerkung iiber Bunjil, wenn er zugibt
(ibid., S. 306), daf “no doubt his position as a star gives him facilities
of observation”. Die Allwissenheit weist stindig auf den Himmel hin:
sie wird vom Himmel aus ausgeiibt und ist aufs engste mit dem Himmel
verkniipft. Dies tritt noch klarer in der Gestalt des “devil-devil” hervor,
mit den unzihligen Augen — den Sternen —, welche ihn befihigen,
alles zu sehen, ohne den Kopf zu wenden, so daB ihm nichts entgeht und
er schlieflich auch die Menschen entdeckt, mégen sie noch so schnell
und jihe ihren Platz wechseln (s. 0. S.116). Auch Puluga residiert im
Himmel und beobachtet vom Himmel aus die Handlungen der Menschen;
und seine Minister, die Chol, vermégen von oben her die Schuldigen zu
sehen und mit ihren Pfeilen zu treffen “while they are stationary”, was
so viel bedeutet, daB die Schuldigen durch Platzwechsel der Strafe ent-
gehen konnen, ebenso wie die Australier (zeitweilig) der Strafe des
“devil-devil”. Die Strafe Pulugas besteht hauptsichlich in Orkanen und
anderen meteorischen Heimsuchungen (s. 0. S.111), welche ebenfalls
vom Himme] abhdngen. Und die Allwissenheit— Allsehen Pulugas ist der-
art mit dem Himmel verkniipft, daB sie sich nur, solange es Tag ist, be-
tatigt (s. 0. 8. 110). Das Allsehen Kareis, welcher auch seine Strafgewalt
vornehmlich durch Gewitter und andere meteorische Mittel ausiibt, ist
durch das Leuchten des Blitzes, welches die Finsternis der Nacht er-
hellt, bedingt (s. 0. S. 112). Und nachts sieht der “devil-devil” mittels
jener aubergewdhnlichen Augen, welche die Sterne sind.

schiedenen Stimmen wie immer aufgefaBt und bezeichnet werden. PlanmiBig
babe ich davon abgesehen, in diese Studie noch solche hichste Wesen, deren
Allwissenheit nur mittelbar bezeugt ist, aufzunehmen. Ein Beispiel von
(All)sehen unabbingig von einer Strufgewalt konnte man in einer Legende
der Wailwun (den Kamilaroi nahestehend), finden, welche im Journ. of the
Anthr. Inst. VI, 1878, S. 250, wiedergegeben ist: Als die Menschen von einem
Geiste (Adler), welcher in einem Baumwipfel horstete, gepeinigt wurden, und
sie es vergeblich versuchten, den Geist durch Feuer zu vertreiben, unterwies
gie Baiame — ‘seeing their trouble” — wie sie sich verhalten sollten.
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IV.
Afrikanische Pygméen

Mgr. Le Roy, Les Pygmées (Tours, s.a.), 175 ff., berichtet iiber eine Unter-
redung, welche er (in Swahili-Sprache) mit dem Hiuptling einer Gruppe von
Boni-Pygmien hatte, der er zufillig bei Malinda begegnete, und gibt unter
anderem folgende AuBerungen des Eingeborenen tiber das hochste Wesen Waka
wieder: “Qui jamais pourrait voir Waka? Mais lui nows voit bien. Quelque fois
il descend dans nos campagnes et fait mourir I'un de nous. Alors nous enter-
rons bien bus celui dont il a pris la vie, et ceux qui restent vont plus loin;
car il est dangereux de rester sous Vel de Dieuw”. Auch die Bagielli (P. Joh.
Seiwert, Die Bagielli, ein Pygmienstamm des Kameruner Urwalds, Anthropos
1926, S.143) verlassen sofort nach der Bestattung das Feld, auf welchem einer
der lhrigen gestorben ist, und meiden es dann fiir immer, ,um Nzambi, dem
Herrn iiber Leben und Tod, der an jenem Ort durch die Heimsuchung seine
Nihe nur zu deutlich kundgab, etwas aus dem Wege zu gehen, also um sich
gewissermaBen vor ihm zu verbergen.“ Dies erinnert an die Platzverinde-
rungen, durch welche die Siidostaustralier zeitweilig die Wachsamkeit des ‘devil-
devil” (s. 0. S. 116) hintergehen, und die Andamanesen der Strafe der Chsl, der
Minister Pulugas (s. o 8.110), sich entziehen konnen. Anderseits ist Waga, Wag,
Wagajo der Name Gottes bei den Nilotischen Stimmen der Galla, Oromo usw.,
ebenso wie Nzambi, Njumbi, Njambe usw. der Name des hochsten Wesens bei
den westlichen Bantu ist.! Deshalb ist es sehr schwer zu sagen, ob und wie-
viel echt Pygmiiisches im Waka der Boni bzw. im Nzambi der Bagielli vor-
handen ist. Da Waqa bei den Niloten allwissend und allsehend ist (:dja Waga
kaba ura ,Gottes Auge durchdringt die Winde“: Paulitschke, Ethnographie
Nordost-Afrikas II, Berlin 1896, 19—20), kann das Allsehen des pygmiischen
Waka wohl nilotischen Ursprungs sein (ob es seinerseits bei den Niloten isla-
mischen Ursprungs ist?, entzieht sich der gegenwirtigen Untersuchung).

Die Kivu-Pygmien in Ruanda kennen — nach P.P.Schumacher (Gottes-
glaube und Weltanschauung der zentralafrikanischen Kivu-Pygmien, Festschrift
P. W. Schmidt, Wien 1928, S.679) — den Begriff eines allwissend-allsehenden
,Gottes“: ,nichts entzieht sich seiner Wissenschaft, er wei alles¢; ,er ist doch
der Schopfer, ... wie sollte ihm etwas entgehen?“ usw. (8. 679, 687). Dieser
nGotté heiBt Imana (vgl. den Brief Schumachers im Anthropos 1925, 700).
Immana ist aber der Ausdruck, welcher, um den Begriff der Gottheit wieder-
zugeben, von den Barundi, den Bantu-Nachbarn der Kivu-Pygmien, gebraucht
wird (P. Bernard Zuure, Imména, le Dieu des Barundi, Anthropos 1926, 8. 7331f.;
vgl. Croyances et pratiques religieuses des Barundi, Bruxelles 192¢) ?; und auch
bei den Barundi ist Immina allwissend: “Nous voit-il? ... Sait-il beaucoup de
choses?’ — Antwort: *“I7 sait tout, rien ne lui est caché”; einer seiner Namen
ist Rwubira “le guetteur’’; “Immana me regarde, veille sur moi, le bon Immana

1 R. Pettazzoni Dio I 208 ff.

3 ,Dem Wag der Galla ... entspricht bei den “Afar eine Gottheit, die hyer,
auch figi gepannt wird und die selbst die Moslemin anrufen. Thr Wesen deckt
sich vollstindig mit dem Allahs ... Seine vorziiglichste Leidenschaft ist die All-
wissenheit* (sla-ba ug ,Gott, er wissend*, ,der Allwissende“): Paulitechke, II 21.

8 Vgl. J. Czekanowski Forschungen im Nil-Konyo-Zwischengebiet I. Leipzig
1917, S. 301.
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regarde les choses”, ‘‘tu ne le vois pas, mais il te voit”, ,,il sait tout”, il te
punira, il te voit”, sind bei den Barundi gebriuchliche Redensarten; unter den
Namen, welche den Kindern gegeben werden, sind folgende theophore Namen
zu nennen: “Immana sait”, “c’est lui qui sait”, “Immana voit les choses” (Zuure,
L cit. 739, 7421f,, 751). Es ist demnach sehr wahrscheinlich, daB zugleich mit
dem Namen Imminas auch der Begriff seiner Allwissenheit, seines Allsehens
von den Bantu zu den Pygmiien gelangt sei. DaB unabhingig davon die Kivu-
Pygmien den Begriff eines allwissenden und allsehenden Wesens von Haus aus
kannten oder kennen, lifit sich positiv bis jetzt nicht nachweisen.

SUD-AFRIKANER
8. GAMAB

Das hochste Wesen der Bergdama ist Gamab. Die Bergdama —
»ein Volkchen, das entschieden das allerprimitivste des ganzen afrikani-
schen Siidens ist“ (Vedder, S. 4) — betrachten sich als S6hne Gamabs;
Gamab ist es, der sie zur Welt kommen und sterben 146t, indem er ,,mit
seinem Pfeil die Menschenkinder erlegt“ (H. Vedder, Die Bergdama,
Hamburg 1923, S. 97ff.; Die Bergdama in Siidwest-Afrika, Africa 3,
1930, S. 186).

Gamab ,ist iberall und weiB alles® (Vedder, S.98). Tatsich-
lich: ,,ﬁberall sterben die Menschen, und nie wurde auch nur einer vom
Tode vergessen. Gamab aber ist es, der den Tod der Menschen veran-
laft. Wenn Gamab nicht iiberall wire und nicht alles wiite, so miifte
es doch wohl einmal vorkommen, daB irgendwo ein Mensch vom Tode
verschont bliebe.“ Ferner: ,,Die Zauberer kénnen iiberall mit ihm reden
und sich von ihm Rat und Anweisung geben lassen. Auch das wiire ohne
die Eigenschaft der Allgegenwart nicht moglich. Daher rit man dem
Geizhals, der einen Zauberer um seinen Lohn bringen méchte, eifrig mit
den Worten ab: ‘meinst du, Gamab wiirde das nicht sehen’?“ Allsehend
und allgegenwirtig, hort Gamab auch alles: ,Der, dem ein erziirnter
Gegner heftige und beleidigende Worte entgegenschleudert, antwortet
mit der warnenden Drohung: ‘Gamab hort es!”. Auch sagt man tréstend
zu dem Leidtragenden und Verlassenen: ‘Auch den Namen, mit dem
deine Mutter dich genannt hat (d. h. deinen Kosenamen), weiB Gamab’.“
‘Wie man sieht, spezifischer Gegenstand der Allwissenheit Gamabs sind
die Menschen und die Handlungen der Menschen.

Gamab ,hat seine eigene Werft im Himmel“. ,Diese liegt jenseits
der Sterne“ (Vedder, S. 99). Dort hausen die Geister der Verstorbenen,
gute und schlechte. Die himmlische Residenz ist einem Bergdama-Dorfe
ghnlich, und hat in der Mitte einen dicken Baum, um welchen herum
sich, wie die Altesten jedes Dorfes, die Geister der Alten, gamagu, ver-
sammeln. Gamagu und gamati (letztere sind ,die Geister der alten Wei-
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ber*) verzehren das Fleisch der Verstorbenen ': sobald jemand hoffnungs-
los krank wird, weil er vom Pfeile Gamabs getroffen wurde, beginnt er
schnell dahinzusiechen und abzumagern, weil die gamagu und die gamat;
an seinem Fleische zu saugen beginnen, um es sodann zu verzebren,
wenn einmal der Tod eingetreten ist. ,Nur die Augen darf man nicht
essen. Gamab bringt sie als Schmuck an seiner Werft an. Da kann man
sie in der Nacht als helle Sterne leuchten sehen (Vedder 100). Also die
Sterne sind Augen? die Augen der Verstorbenen, welche die Resi-
denz Gamabs schmiicken, d. h. am Himmel ausgestreut sind. Gewiff be-
dient sich Gamab dieser Augen, um nachts zu sehen, was eine Besté-
tigung dafiir ist, daf seine Allwissenheit im wesentlichen ein Allsehen
ist. Auch das hochste siidostaustralische Wesen Manns (s. o. S. 116) hat
“innumerable eyes” (sowie “innumerable ears”, und auch Gamab ist eben-
falls allhdrend). Vgl. Xolas, Olelbis, unten Teil II).

In der Sprache der Bergdama ist Gamab die Einzahl von gamagu,
gamati. Auch sein voller Name Gamab Am-garab ,,Gamab mit dem kiih-
len Munde“3 scheint auf eine besondere Eigenschaft der gamagu hinzu-
weisen, welche den Mund kiihl haben, sofern sie das Fleisch der Toten
verzehren. Sprache der Bergdama ist die Sprache, die sie von ihren
Nachbarn, den Hottentotten (Nama), iibernommen haben, bei welchen
Gaunab (= Gamab) der Gegner und Widersacher des héchsten Wesens
ist (s. u. S. 124). Aber der Gamab der Bergdama ist selbst das hochste
Wesen; und wenn er, insbesondere in seinem Zusammenhange mit den
Geistern, auch schlechte Seiten aufweist (wir haben schon oben S. 119
gesehen, dafl dies mit der Gestalt eines hochsten Wesens durchaus nicht
unvereinbar ist), so wird er doch ,keineswegs als absolut bése Gottheit
aufgefaBt’, und die Bergdama wissen von ihm ,,Gutes und Boses zu be-
richten“ (Vedder, S. 97). Tatsichlich ist er Urheber wie des Todes, so
auch des menschlichen, tierischen und Pflanzenlebens. Er 1iaft die Knol-
len wachsen und die Friichte reifen (durch den Regen?). Er ,,6ffnet dem
Jager die Augen, daB er das Wild sieht” und ,zeigt der Sammlerin die
fruchtbaren Striucher* (Vedder, Africa 3, 1930, S. 186). Obwohl die
Gestalt Gamabs stark in animistischem Sinne gefirbt ist, 148t sie doch
das Vorhandensein eines uranischen Elementes erkennen. Die Pfeile, mit
welchen Gamab die Menschen trifft, wenn fiir jeden einzelnen die Todes-

! Bei den Kap-Buschminnern ‘‘some sorcerers are said to eat the flesh of
the dead”: Miss L. C. Lloyd A short account of further Bushman material col-
lected, London 1889, S. 22.

* Vgl. H. Kunike Sternenmythologie auf ethnologischer Grundlage, ,,Welt und
Mensch* IX—X (1.—2. Vierteljahrsbeilage zu ,,Die Sterne*, 7, Leipzig 1927).

3 Vedder Bergdama 97, nimmt unter Vorbehalt an, daB sich diese Be-
zeichnung ,,auf den im Tode erkaltenden Mund‘* beziehen kénnte.
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stunde kommt, sind wahrscheinlich als Sternschnuppen zu verstehen.!
Die uranische Natur Gamabs #uBiert sich insbesondere in seinem Allsehen,
welches sich vom Himmel aus, wo Gamab haust, und durch jene auBer-
gewdhnlichen Augen, welche die Sterne sind, betitigt. Die Sterne wa-
ren urspriinglich wahrscheinlich seine Augen (vgl. die “innumerable
eyes” des australischen “devil-devil”) und wurden erst spiter, unter ani-
mistischen Einfliissen, als die Augen der Verstorbenen aufgefaBt, welche
dem Totenfrafle der (Geister entzogen, als Schmuck seines himmlischen
Heimes dienen. Dall die Bergdama den Namen Gamab zugleich mit der
ganzen Sprache von ihren Nachbarn, den Hottentotten, iibernommen
haben, ist mehr als wahrscheinlich. Dies schlieft aber die Wahrschein-
lichkeit nicht aus, daf sie auf andere Weise den Begriff eines hichsten,
allwissenden und allsehenden Himmelswesens kannten, dem sie den Na-
men Gamab beilegten. Vielleicht ging mit der Ubernahme des Namens
eine Beimengung animistischer Elemente Hand in Hand (vgl. die Geister
gamagy und gamati), welche urspriinglich der Gestalt des hochsten We-
sens der Bergdama fremd waren.

9. TSUI-GOAB

In der Religion der Hottentotten (Khoi-Khoi) ist das héchste
Wesen Tsui Goab, dessen Gegner und Widersacher Gaunab ist (Th. Hahn,
Tsuni Goab, the Supreme Being of the Khoi-Khoi, London 1881). Dieser
Dualismus steht héchstwahrscheinlich mit einer anderen charakteristi-
schen Seite der Religion der Hottentotten in Zusammenhang, nimlich
mit dem Vorwiegen des Monddienstes. Offenbar verdringte das Mond-
wesen Tsui Goab ein idlteres hochstes Himmelswesen, welches, da es
seine Stellung als hochstes Wesen restlos zu Gunsten Tsui Goabs ein-
biiBite, leicht als Gegner dieses letzteren, somit als bése, dann auch als
Gaunab, der ,Geist*, d.i. — weil die Geister bose sind? — als der ,,b&se
Geist* im absoluten Sinne des Wortes aufgefaBt werden konnte. Die
Primitivitit Gaunabs ahnte schon Hahn (op. cit. 86): “I am almost
certain that, before the Khoikhoi tribes separated, this bad Being, Gau-
nab, was generally worshipped, and is of much older date than Tsui
Goab ...

! Bei den Heikom-Buschminnern der Etosha-Pfanne ,nimmt er (Gamab,
das Haupt der Geister) manchmal einen Stern und wirft ihn nach einem Men-
schen. Dann stirbt dieser (Lebzelter Festschrift P. W. Schmidt, Wien 1928, 8. 410).

? gauna-0-khoin ‘‘devil-dying-people” (auch “people of the shadow” or
“ghosts” benannt) hieBen bei den Nama gewisse Individuen, welche eines be-
sonderen Todes (,(3aunas Tod“) starben, vornehmlich die Alten, welche man,
aus Furcht vor ihren magischen Kriften, im kraal sterben lieB, und deren
Leichname, anstatt bestattet zu werden, den Geiern iiberlassen wurden: Hahn,
S. 4.
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Auf den primitiven Kern der Gestalt Gaunabs diirften gewisse nam-
hafte uranische Ziige zuriickzufiihren sein, welche dieselbe kennzeichnen.
Nach dem Zeugnis eines alten Nama, welches von Hahn, S. 74, wieder-
gegeben ist, “the rainbow has been made by Gaunab“. Laut einer Mit-
teilung des Rev. Wuras (welcher fiinfzig Jahre unter den Korana-Hotten-
totten lebte) “the Koranas always told him Tsui-goab lived in the Red
Sky and Gaunam in the Black Sky ...” (Hahn, S. 61; vgl. S. 124, 126).
Diese Auffassung findet sich bei den Nilotischen Vslkern wieder, d.i. in
jenem Milieu hamitoider Volkerschaften, auf welches, wie es scheint,
letzten Endes der primitive ethnische Kern zuriickgeht, welcher — nach
der beglaubigtsten Ansicht — unter spéterer Beimischung mit Busch-
miéinner-Elementen die Hottentotten hervorgebracht hat, Tatséichlich, bei
den Nandi und Masai ,steht deutlich dem guten (schwarzen) ein boser
(roter) Gott gegeniiber* (Meinhof, Die Dichtung der Afrikaner, Berlin
1911, S. 36, 37; vgl. A. Werner, “Nandi”, Encyecl. of Relig. a. Ethics IX
129; A. C. Hollis, The Masai, Oxford 1905, S. 264).! Bei den Hotten-
totten sind die Rollen vertauscht, da Tsui Goab, Herr des roten Himmels,
das hochste Wesen, und Gaunab, welcher im schwarzen Himmel haust,
der Teufel im eigentlichen Sinne des Wortes ist. Es ist jedoch moglich,
daB urspriinglich auch bei den Hottentotten, ebenso wie bei ihren fernen
nilotischen bzw. sub-nilotischen Vorfahren, das hochste Wesen wirklich
der ,,Gott* des ,,schwarzen® d. i. nichtlichen Himmels war, welcher dann,
infolge des Vorwiegens des Mondgottes Tsui Goab?, diesem die Stellung
des hochsten Wesens abtreten muBte und zu seinem Widersacher sowie
zum Teufel (Gaunab) degradiert wurde. Dieser urspriingliche Sachverhalt
spiegelt sich vielleicht in der Glaubensanschauung der Bergdama wieder,
wonach Gamab ein Wesen ist, das durch Augen, welche die Sterne sind,
alles sieht und somit eine Gestalt des Nachthimmels darstellt. Tatsache
ist, daB ebenso wie fiir die Bergdama auch fiir die Hottentotten “the

! Auch der Name Tsui-Goab hitte, wenn er, wie es scheint, , verwunde-
tes Knie** bedeutet (die Auslegung Hahns — auf Anregung Max Millers — als
nIote Morgenrote* ist nunmehr beiseite zu lassen), ein Gegenstiick in einem
Mythus der Nandi: Hollis The Nandi, Oxford 1909, S. 98; Meinhof Dichtung
der Afriknmer, S. 35; A. Werner ERE. IX 129.

* Moglicherweise ist, im Gegensatze zum ,,schwarzen d. i. mondlosen, ge-
stirnten Himmel Gaunabs, der ,rote* Himmel Tsui Goabs lediglich der vom
Mondscheine erleuchtete Himmel (in der Mythologie der Kap-Buschminner ist
der Mond ,,rot*, weil er einer der Lederschuhe Kaggens ist, welche Kaggen,
die Mantis, gen Hiwmel schleuderte, als er ‘“covered with the red dust of the
Bushmanland” war: W. H. I Bleek A Urief Account of Bushman Folklore (1875),
8. 7; W.H.I Bleek and Miss L. C. Lloyd Specimens of Bushman Folklore, Lon-
don 1911, 8. 38. 53; Miss D. F. Bleek Bushman Folklore, Africa 2. 1929, 8. 305). —
Nach P. P. Schebesta Die religitsen Anschauungen Siidafrikas, Anthropos
1923—24, S. 117, ist Teui Goab “der Hellmond”, Gaunab »der Dunkelmond®.
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stars are the eyes of the deceased and also ... the souls of the de-
ceased” (Hahn, S. 85). Gegeniiber dieser ,animistischen” Auslegung der
Sterne als Augen der Verstorbenen, welche also die Bergdama von den
Hottentotten (s. 0. S. 124) iibernommen haben kénnen, ist es interessant,
den rein naturalistischen Begriff der Sterne als Augen des hdchsten
Himmelswesens auch in jenem hamitoiden Milieu zu finden, auf welches
die anderen Elemente uranischer Natur, auf die Meinhof und andere auf-
merksam gemacht haben (s. 0. S. 125), hinweisen: tatsichlich sind bei
den Masai die Sterne die Augan des allwissenden h&chsten Wesens Ngai,
und eine Sternschnuppe ist eines der Augen Ngais, welches sich der Erde
néhert, um besser zu sehen (Merker, Die Masai,? Berlin 1910, S. 206).

Der Ubergang von einem urspriinglichen héchsten Himmelswesen,
dessen Augen die Sterne sind, zu Tsui Goab als hochstem Mondwesen
ist leicht erklirlich, da der Mond die gréfte Leuchte der Nacht und in
einem gewissen Sinne der natiirliche Vertreter des Nachthimmels ist.
Nach Hahn, op. cit. 149, ist Tsui Goab ein “avenger who sees anything”.
Seine Allwissenheit, sein Allsehen hat zum Gegenstande eben die mensch-
lichen Handlungen: “O Tsu Goa, thou alone knowest that I am without
guilt”; “Do what you think, but you will know, i. e. find out Tsui-goab
(that he will se¢ your doing, that he will punish you)” (Hahn, S. 62).
Wenn alles dies urspriingliches Gut und nicht durch Suggestion seitens
der Missiondre bedingt ist, ist es nicht von der Hand zu weisen, daB
Tsui Goab, als er an die Stelle des urspriinglichen Himmelswesens trat,
sich auch dessen Allwissenheit-Allsehen angeeignet habe, und dies um
so leichter, als der Mond an und fiir sich ein Auge, das grofie Auge des
leuchtenden (,,roten) Nachthimmels ist, in dem die vielen Sternaugen
des mondlosen und finsteren (,,schwarzen*) Himmels aufgehen. (VgL den
Mond als Auge Ketos bei den Batek, s. 0. S. 112, und die Allwissenheit
des Mondwesens bei verschiedenen Jakudn-Stimmen der Halbinsel Ma-
lakka, s. 0. S. 113).

10. KHU

Bei den verschiedenen Gruppen der nordwestlichen Buschminner
kommt dasselbe Wort vor wie bei den Bergdama (gamad) und bei den Hotten-
totten (gaumab): a) im allgemeinen Sinne von ,,Geist" oder ,Seele (eines Ver-
storbenen)*.? Diesen Sinn hat tatsichlich gauab bei den Khun-Buschm#nnern

(Lebzelter, Festschrift P. W. Schmidt, Wien 1928, 8. 407ff); “among the Kung
gauwa means ‘dream’, ‘spirit’ as well as ‘ghost’” (D. F. Bleek, The Naron,

! Im allgemeinen macht man einen Unterschied zwischen der Seele, die
beim Tode in den Himmel geht, und dem Geiste (Buschgeist), der auf Erden
bleibt, wie ein Schatten herumgeht ,,und Unfug treibt. Die Seele wird meistens
yd, ydma, ydobe, gdoba .(Etoshapfanne darish) genannt; gauab, gaugorob hin-
gegen bezeichnet die ,Buschgeister* (zwischen beiden Ausdriicken fehlt es nicht
an Beriihrungspunkten): Lebzelter Festschrift P. W. Schmidt, S. 407 ff,



Allwissende hdochste Wesen bei primitivsten Vélkern 127

Cambridge 1928, 8. 26). Bei den Naron- (und Auen-) Buschménnern des Kala-
hari ist gawwa “a person who has died”, d. h. “a ghost”; “all people who die
become gauwa” (Bleek, S. 26); b) als Bezeichnung eines Einzelwesens welches
@) in einem Falle, nimlich bei den Daman-B. (den Buschminnern 1:m Nord-
osten Oondongas, Otjigambo) — in der Form Xamdba — das hichste Wesen ist
(Lebzelter, 8. 410), gerade so wie Gamab bei den Bergdama; aber p) in der
grofen Mehrzahl der Fille lediglich das Haupt und der Vertreter der Geister
ist, und nicht so sehr als Gegner und Widersacher des hichsten Wesens, denn
als eine Art dem hichsten Wesen untergeordneten Demiurgs oder Ministers auf-
gefaBt wird. So beschaffen ist Gamabd bei den Heikom-Buschmannern der Etosha-
Pfanne (zum ,Teufel* ist er, wie es scheint, lediglich unter christlichem Ein-
flusse geworden) (Lebzelter). Ebenso ist Ndwda bei den Khun »der ‘Vormann’ der
Geister. Der Name ist den gewdhnlichen Leuten unbekannt. Sie nennen den
obersten der Geister blo8 den Gauab schlechthin* (Lebzelter). * Bei den Naron
“some individuals seemed to believe in a supreme gauwa . ..” (Bleek, S. 26).

Bei den nordwestlichen Buschménnern heifit das hochste Wesen all-
gemein Khu (Khuba, Khuwa, Huwe [Vedder, Ztschr. 1. Kolonialsprachen
1910, S. 6]) ,der Herr“? oder Erob (Lebzelter). Die Otjimpolo-Khun
(Lebzelter, Festschrift P.W. Schmidt, S. 412 %), glauben, dab Erob nalles
weiB“, Es wire wiinschenswert, etwas Naheres iiber diese Allwissen-
heit* zu kennen, die uns in Ausdriicken entgegentritt’, welche denjenigen
des missionirischen Unterrichts ® sehr gleichen. Bezeichnender, wenn auch
bloB mittelbar, ist die Art und Weise, in der bei den Khun-Buschmiinnern
eine gewisse Allwissenheit Khu, ,dem groBen Kapitin des Himmels¥,
zugeschrieben wird: ,wenn jemand iber den groBen Kapitin spricht,

1 Nach Vedder Zeitschrift fir Kolonialsprachen, 1910, S, 6, ist gaua (= Gaua-b)
der Widersacher des hochsten Wesens und lediglich Urheber des Bisen (wie
Gaunab bei den Hottentotten).

* Khub ist Bezeichnung Tsui-Goabs auch bei den Hottentotten: “Khub gi-
gnifies the Lord and is derived from the root khu, to be laden with some-
thing, to be rich” (Hahn, op. c. 127).

 So laut den von W. Schmidt angegebenen Berichtigungen: Zur -
forschung der alten Buschmann-Religion, Africa 2, 1929, S. 297, Anm. 1,

4 Hoffentlich werden wir etwas Naheres erfahren aus der definitiven Ver.
offentlichung, welche Lebzelter vorbereitet: vgl. V. Lebzelter Anthropos 1929
S. 231ff. [Inzwischen erschien V. Lebzelter Rassen w. Kulturen in Sidafrika I
Leipzig 1931, der die Vorgeschichte gehandelt.] :

5 Man betet oft zu Erob, weil er alles gemacht hat und alles weiB .
Lebzelter Festschrift P. W. Schmidt, S. 412. :

6 Auch bei den Xosa-Kaffern (Bantu) ist das hiéchste Wesen Qamata, dessen
Begriff zugleich mit anderen Elementen des Glaubens und des Kultus (Heitsi
Eibib) von Hottentotten-Frauen eingefiihrt worden sein soll, allgegenwiirti
und allsehend, gemiB den Antworten, die G. Mc Theal The yellow and darlf
skinned People of Africa south of the Zambesi, London 1910, S, 189 erhjelt
(Where is he? — Everywhere. — Does he see all things? — We think ke does);
aber Mc Theal selbst gibt zu, da hier Ideen missioniren Ursprungs im Spielez
seien.
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dann befiehlt er dem Regen, den Beleidiger zu toten oder bloB zu stra-
fen. Im letzteren Falle schligt der Blitz blof in den Pontok und wirft
den Ubeltiter heraus* (Lebzelter, loc. cit.). Ferner ist zu bemerken, daB
es iiblich ist, auf Khu zu schworen (ibid.). Khu wird also stillschweigend
die Gabe zugeschrieben, alles zu hoéren, was im Allh6ren Gamabs, des
hochsten Wesens der Bergdama (s. 0. S. 122f; vgl. die “innumerable . . .
ears” des australischen “devil-devil”, s. o. S. 116), sein Gegenstiick findet.
Es liegt demnach eine Art Allwissenheit vor, welche sich dem Beneh-
men der Menschen gegeniiber betitigt und von einer Strafsanktion ura-
nischen und meteorischen Charakters begleitet ist. Abgesehen davon,
ist bei den Khun der Regen das Hauptbetiitigungsfeld Khus: wihrend
er alles iibrige von seinem Minister Nawa verwalten liBt, ,gebietet er
unmittelbar nur iiber die Wolken (den Regen). Unmittelbar wendet man
sich an Khu, wenn man Regen braucht“ (Lebzelter, loc. cit.). Auch der
Erob der Otjimpolo-Khun hat die Herrschaft iiber den Regen; ebenso der
Erob der Heikom-Buschménner der Ethosa-Pfanne und der Xdmaba der
Heikom-Buschménner im Nordosten Oondongas usw. (Lebzelter, loc cit.).

Huwe kommt auch bei den Tati-Buschminnern oder Masarwa (nordost-
lichen Buschm#nnern) vor, aber, wie es scheint (8. S. Dornan, Pygmies and
Bushmen of the Kalahari, London 1925, 8. 149ff.), als “an inferior kind of spi-
rit* (vielleicht neunerer Einfiihrung) gegeniiber dem eigentlichen hdchsten Wesen
Thora (der Name war schon Leibniz bekannt, Collectanea Etymologica, Hano-
verae 1717, 8. 377) !, dessen Gegner und Widersacher Khauna ist, welcher dem
Namen so wie dem Wesen nach vollkommen dem Gauna-b der Hottentotten
entspricht, dank einem Dualismus, der, wie Dornan (loc. cit.) sagt, ‘‘dates from
the time when the Bushmen and the Hottentots were still one people”. , Thora
is a spirit, sends rain, the lightning (of which they are much afraid), good wea-
ther, bad luck and plenty” (Dornan Encyclopaedia of Religion and Ethics,
XII 207). “They say Thora is the lightning, or sends lightning and rain, and
sends trouble and hunger or plenty” (Dornan The Tati Bushmen and their
Language, Journ. Anthr. Instit. 47, 1917, 8. 52). Auch er ist also ein ausge-
sprochen himmlisches Wesen; als solches (als Urbeber des Blitzes * usw.) ist
er auch bose (vgl. den Gamab der Bergdama, s. o. S. 123, die hdchsten Wesen
der Australier, s. 0. 8. 115,117, die hochsten Wesen der Feuerlinder, unten
Teil 1I): “generally spoken of as a malevolent spirit* (Dornan Encycl. Rel. a.
Ethics, XII 207). Die Allwissenheit Thoras ist meines Wissens nicht bezengt.

Die Macht, den Regen zu senden oder zuriickzuhalten, wird auch von den
6ptlichen Buschminnern ibrem héchsten Wesen Kaang, ,Herr* oder
»Haupt® im Himmel zugeschrieben (“Kaang fait vivre et il fait mourir; il donne
ou refuse la pluie”: Th. Arbousset, Relation d’un voyage d'exploration au nord-
est de la colonie du Cap de Bonne-Espérance, entrepris dans les mois de mars,
avril et mai 1836, par MM. T. Arbousset et I. Daumas, Paris 1842, S. 501).

! Hahn Tsuni-Goam, S. 130.

* “They are much afraid of lightning. It is unusually vivid on the great
plains of Bechuanaland .. ”: Dornan Journ. Anthr. Inst. 1917, 8. 52.
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Der Name ist in der Form Cagn bei den Maluti-Bushmen bezeu'gt und
tritt in der Form Kaggen bei den Kham-Buschm.ii.nnem der .Kapkolome auf.!
Eine Art (indirekte) Allwissenbeit wird Cagn bei den .Mglutl-l?ushmen zuge-
schrieben: Cagn kennt dasjenige, was vorgeht: durch einige Vogel, we_lche es
ihm berichten (J M. Orpen, A Glimpse into the Mythology of the Maluti Rush-
men, Cape Monthly Magazine, June 1874). (Schlug folgt.)

! Im Folklore j
Bushman Folk-Lore,

st Kaggen die Mantis: W.H.I Bleek A brief Account of
Cape Town 1875; L. C. Lloyd A short Account of further
Bushman Material, London 1889; W. H. L. Bleek, L. C. Lloyd Specimens of
Bushman Folkiore, London 1911; D. F. Bleek The Mantis and his Friends, Cape
Town 1923; D.F. Bleek Bushman Folklore, Africa 2, 1929, S. 802. — Die be-
leidigte Mantis verfinstert die Sonne mit einer tiefen Dunkelheit, indem sie die
Gallenblase eines Elands zerschligt; um dann die Finsternis zu erleuchten,
schleudert sie in den Himmel einen ihrer Schuhe, der zum Monde wird. Die
Mantis und ihr Schwiegersohn Kwammanag sind im Regenbogen sichtbar.
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AMULETTE UND TATOWIERUNGEN IN AGYPTEN

VON OSWALD LASSALLY IN HAMBURG
Mit 7 Abb. auf 2 Tafeln und im Text

Wohl kaum ein anderes Volk hingt so am Hergebrachten wie die
Agypter. Die Art der Hiitten, der Ackergerite, der SchopfgefiBe ist
heute bei den Fellachen die gleiche wie vor mehreren tausend Jahren.
Diesem Gleichbleiben der zufieren Lebensweise mufi auch ein Festhalten
an den alten Anschauungen entsprechen?!, insbesondere auf einem Ge-
biet, das auf der Uberlieferung beruht, nimlich dem des Aberglaubens.
Wenn wir uns daher mit den Amuletten im heutigen Agypten beschiif-
tigen wollen, so miissen wir zu ihrem Verstindnis auch die Amulette
der alten Agypter niher betrachten.

Eine groBie Bedeutung besafien zahllose kleine, aus glasierter Kiesel-
erde gefertigte, hiufig zum Anhingen mit einer Ose versehene Statu-
etten von Gottern und heiligen Tieren.”? Wir finden hier also einen aus-
gesprochenen Fetischdienst, demzufolge dem Abbild der Gottheit be-
sondere Krifte innewohnen. Statt die Gotter plastisch als Rundfiguren
auszuarbeiten, konnte man auch ihre Gestalt in Relief auf kleine Platten
aufzeichnen, und statt Bildnisse der ganzen Gottheiten zu entwerfen,
geniigte es auch, ihre Kopfe in ihrer charakteristischen Form darzustellen.
So wurde ein Léwenkopf, der die Gottin Sechet darstellt, als Amulett
getragen, indem man annahm, daf die Gottin auf dem Amulett mit ihrer
Kraft den Tridger schiitze.® Endlich gehoren kleine Platten mit dem
Namen der Gottheit in die gleiche Reihe. So finden wir das Zeichen

»ded* %, das Symbol des Gottes Osiris, den Geier als Sinnbild der

Isis, oder das Bild des Obelisken A: , eine Erscheinungsform des Son-

nengottes in den altigyptischen Gribern, als Amulett.

! Vgl. auch Wiedemann Das alte Agypten, 1920, S. 38.

* Siehe Wiedemann Die Amulette der alien Agypter in ,Der alte Orient®,
Jahrg. XII, Heft 1, S. 9.

3 Vgl. Wiedemann Die Amulette, a.a. 0. S. 25.
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Dort fand man auch — meist aus glasierter Kieselerde gefertigte —
Nachbildungen von einzelnen Hinden, Beinen, Ohren, Fiifen und anderen
menschlichen Korperteilen.! Uber die Bedeutung dieser Grabbeigaben
ist viel gestritten worden. Man hat an Votivgaben gedacht und dabei
an die heutzutage weitverbreitete Sitte erinnert, bei Krankheiten als
Zeichen der Not oder des Dankes nach erfolgter Genesung ein Bild des
erkrankten Korperteiles zu weihen. Dem hat man aber entgegengehalten,
daB in Agypten der Beleg fiir die Verwendung irgendwelcher Votive fehlt.

Wiedemann? erklirt die Korperteile als Ersatzteile fiir den Toten,
falls er durch irgendeinen Zufall die betreffenden GliedmaBen verlieren
sollte. Dem muf man jedoch erwidern, daB diese Nachbildungen von
Korperteilen auch von den Lebenden als Amulett getragen wurden,
ebenso wie noch heute die Hand im ganzen Orient ein beliebtes Amulett
gegen den bdsen Blick ist, worauf Wiedemann selbst hinweist.

Richtiger diirfte es sein, anzunehmen, daB es sich bei diesen Amu-
letten um gottliche Korperteile handelt. Hierauf weisen einmal die von
Flinders Petrie bei Memphis gefundenen Stelen hin, aus deren Begleit-
inschriften sich ergibt, dab die darauf abgebildeten Ohren nicht mensch-
liche sind, sondern die des Gottes Ptah. Weiter spricht fiir unsere An-
nahme, daf das Totenbuch im 155. Kapitel das Amulett ,ded* als das
Riickgrat des Osiris, also als einen Korperteil des Gottes erklirt. Nach
dem 156.Kapitel des Totenbuches enthilt das Amulett ,,thet* das Blut

der Gottin Isis. Das hiufig vorkommende Amulett ,,uzat“ %schﬁtzt

den Triger vor dem bosen Blick, gegen die Bisse der Schlangen und
gegen im Zorn oder HaB gesprochene Worte. Es wird als das Auge
des Horus bezeichnet.® Wenn es in abschreckender Gestalt auf Wachs-
platten gemalt den Toten auf den Einschnitt gelegt wird, der bei der
Einbalsamierung zur Entfernung der Eingeweide gemacht wurde, so
dient es dazu, um zu verhindern, daf die bosen Geister in den Leib
des Toten eindringen. Das gleiche gilt von den Doppelfingern, die
ebenfalls in abschreckender Gestalt dem Toten in den Unterleib gelegt
wurden.

Alle diese GliedmaBen gewihrten als Teile der Gottheit dem Leben-
den und dem Toten Schutz gegen die feindlichen Michte. Das gleiche
gilt von den Amuletten, die die gdttlichen Herrschaftszeichen versinn-
bildlichen, einer Reihe von Gotterkronen, dem Zepter, mit dem die Pha-

! Derartige Funde befinden sich im Agyptischen Museum in Kairo, im
Museum von Assuan u. a.

* Wiedemann Amulette, a.a. 0. S.15
* Vgl. Brodrick-Morton A concise Dictionary of Egyptian Archazology, S. 15.
9.
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raonen und Gotter die Herrschaft tiber das Niltal ausiibten, dem Hirten-
stab und der GeiBel, welche dem Osiris als dem Herrscher des Toten-
reiches gebiihrten.!

Das hiufigste Amulett, der Skarabius, ist das Symbol des Sonnen-

gottes, das Amulett ,,ankh* % versinnbildlicht das Leben, das die Gétter

als Herren iiber Leben und Tod ihrer Untertanen in der Hand halten,
und auch bei dem Amulett der Pflanzenséule ,,uaz” wird in dem Toten-
buch von einer Gottin und ihrer Zauberkraft gesprochen und damit auf
die magische Kraft des Amuletts hingewiesen.?

Dieser kurze Riickblick iiber die Amulette der alten Agypter diirfte
geniigen, um gezeigt zu haben, daf die Amulette irgendwie mit der
Gottheit in Zusammenhang stehen und daher ihre Kraft ableiten.

Die gleiche Beobachtung kann man nun bei den Amuletten im heu-
tigen Agypten machen. Es werden Kopien von blau glasierten altigyp-
tischen Amuletten, die Gotter, G6ttinnen, heilige Tiere oder Skarabien
darstellen, noch heute als Amulett getragen.® Der Name Gottes oder
einzelne Stellen des Koran (besonders Sure 1, 36, 113, 114) werden auf
ein Stiick Papier geschrieben und dieses aufgerollt an die Decke des
Ladens gehingt. Auch werden diese Papiere in Kapseln um den Hals
oder den Arm getragen (Abb.1 und 4).* Diese Sitte ist um so erstaun-
licher, als der Islam das Tragen von Amuletten als Gotteslisterung be-
trachtet.® Wir haben es hier jedoch mit einem Aberglauben zu tun, der
auf die iltesten Zeiten zuriickgeht. So schreibt Wilkinson® iiber die
Sitten und Gebriuche der alten Agypter: ,Sometimes a charm consisted
of a written piece papyrus tightly rolled up, and sewed into a covering
of linen or other substance, several of which have been found at Thebes;
and emblems of various deities were appended to necklaces for the same
purpose.

Eine ganze Reihe der einst gottlich verehrten Tiere hat noch bei
den jetzigen Bewohnern des Landes ihr Ansehen bewahrt. So die Schlange,
an einzelnen Orten das Rind, vor allem aber die Katze.” Die Tieramu-

_ ! Vgl. Wiedemann Die Amulette, a.a.O. 8. 23/24 und Wiedemann Das alte
Agypten, S. b4.

? Vgl. Wiedemann Die Amulette, a.a. 0. S. 21.

® Vgl. Blackman The fellahin of the Upper Egypt, 8. 97.

* Vgl. hieriiber auch Lane An Account of the Manners and customs of the
modern Egyptians, S. 312, 319, 820: ,The most esteemed of all ‘hegabs’ (or
charms) is a ‘mushaf’ (or coppy of the Kuran)“.

8 Vgl. Ibn-al-Athir, an-nihaja unter turn und rqj.

¢ Wilkinson A popular account of the ancient Egyptians, Bd. II, 8. 331,

7 Vgl. Wiedemann Der Tierkult der alten Agypter, in ,Der alte Orient®,
14. Jahrg., Heft 1, 8. 21.
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lette gehen zum groBten Teil auf Tiere zuriick, die von den Alten einer
Gottheit oder einem Sternbild zugeteilt oder selbst gottlich verehrt
wurden.! Noch heute sieht man iiber manchen Hauseingéingen das gott-
lich verehrte Krokodil als Ubel abwehrendes Amulett angebracht. Auch
Hérner von Schafen und anderen Tieren finden sich an gleicher Stelle.
Sie sollen dem Hause ebenso wie einst dem Tiere als Abwehrmittel
(_1_ieneu. Das gleiche gilt von Lowenklauen, den Stacheln des Igels u.a.?
Uber einem Laden in Heluan sah ich neben anderen Amuletten ein
Schwalbennest héingen, also das Nest eines Tieres, das schon in alter
Zeit, Verehrung genoB. Auch die in Deutschland verbreitete Sitte der
Anbringung von Hufeisen an Tiiren, Segelmasten u. dgl. findet sich
hﬁuﬁg. Ebenso wie der Isiskult durch die Romer nach Deutschland ge-
bracht wurde®, so mag auch mancher Aberglaube aus dem Orient auf
diesem Wege bei uns Eingang gefunden haben.

. Uber den Liden und Hauseingingen sieht man oft ein geflochtenes
Ayrenbiindel, das Kornbraut, arabisch aruset el-kamh, genannt wird.*
Vielleicht hingt diese Sitte mit dem uralten Volksglauben zusammen,
daB sich gje Auferstehung des Gottes Osiris auf vegetativem Wege
.Vollz()gen habe. Aus seinem Leichnam sollen Ahren gesprofit sein, und
In diesen habe sich das neue Leben des Osiris als der Gott Nepera, der
tht Saatkorn, gezeigt. Fiir diesen Zusammenhang spricht der Brauch,
die Kornbraut auf die Getreidehaufen nach dem Worfeln zu legen, um
eine gute Ernte fiir das folgende Jahr zu sichern, zumal sich diese Sitte
bis auf die 18. Dynastie zuriickverfolgen 148t.> Vielleicht aber war dieses
Amulett ebenso wie die iiber den Liden aufgehingten Maiskolben, To-
Mmaten, Knoblauch- und Strohbiindel (Abb. 5) urspriinglich ein Opfer
an die Gottheit von den Ertrignissen des Landes, und es wurde ihm
erst spiter als Symbol der sich stets erneuernden Natur besondere Kraft
Zugesprochen.

Auf der Opferidee diirfte auch das Anbringen von mehreren senk-
fechten Blutstrichen iiber der Eingangstiir des Hauses beruhen. Diese
Doch heute zur Abwehr eines Ubels angewandte Sitte finden wir bereits
im 2, Buch Moses, Kap. XII 7, beschrieben.

Die iiber dem Haupteingang eingemauerten Teller und Untertassen
(Abb. 2) sind ein Abwehrmittel gegen den bésen Blick.®

! 8o Canaan Aberglaube und Volksmedizin sm Lande der Bibel, 1914, S. 83.

* Vgl. Canaan, a.a. 0. S. 90.

* Vgl. Tacitus Germania, Kap. 9.

4 Vgl. die Abbildung 99 bei Blackman a.a.0.8.173. und die dort an-
geftihrten weiteren Verwendungsarten.

® Vgl. Blackman a. a. 0. S. 307—309.

¢ Vgl. Blackman a.a. 0. S. 224.
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In Kairo wie auch in Konstantinopel sah ich iiber Laden und Haus-
eingiingen Zwiebeln und Knoblauch gegen bose Einfliisse angebracht.!
Seligmann® ist der Ansicht, daB die Zwiebel wegen des panzerihnlichen
Geflechtes der Knolle als Schutzmittel gegen Angriffe jeder Art diene.
Niherliegend scheint es mir, daB sie wegen ihres scharfen Geruches als
Abwehrmittel gegen die bdsen Geister gebraucht wurde.® In den alt-
dgyptischen Zauberspriichen fiir Mutter und Kind werden als Abwehr-
mittel gegen die bisen Geister stinkende Kriuter und Knoblauch genannt.*

Ebenso wie der Geruch soll auch das Gerdusch die bssen Geister
vertreiben. Deshalb werden den Kindern zum Schutze gegen sie Glock-
chenamulette umgehingt.®

Ebenso wirkt auch Schmutz ekelerregend und daher Ubel abwehrend.
Aus diesem Grunde werden die unzihligen Fliegen von dem Gesicht
der Kinder nicht verjagt.®

Die Sitte, an der Tiirschwelle Opfer darzubringen, beruht nach
Canaan’ auf dem Glauben, daf die Tiirschwellen von bésen Geistern
bewohnt seien. Nach Herodot, Buch II, Kap. 48, bestand die Sitte in
Agypten schon zu der damaligen Zeit.

Am meisten werden Kinder von der besorgten Mutter mit Amuletten
behangen. Blaue Glasperlen werden dem Kinde gegen den bésen Blick
ins Haar geflochten.® Augenkranke verhiillen ihre Augen mit blauen
Tiichern.? Da hauptsichlich blaudugige Menschen — weil in Agypten
eine Seltenheit — als Triger des bosen Blickes gelten, so handelt es
sich hier wohl um den Glauben, daff der Dimon am wirksamsten durch
sein Ebenbild — die blaue Perle bzw. das Tuch — vertrieben werde.!°
Andere Kinderamulette sind Platten aus Goldblech oder Knochen in
Gestalt des Halbmondes (Abb. 3) oder der Sonnenscheibe. Da Isis in
dem Monde und Osiris in der Sonne verkorpert waren!!, so laft die
Form dieser Amulette sich durch die Heiligkeit der Gestirne erkliren.

1 Ebenso in Paléstina, vgl. L. Bauer Volksleben im Lande der Bibel, S. 199.

% Seligmann Die magischen Heil- und Schutzmittel aus der unbelebten Natur,
1927, S. 44.

® Vgl. auch Stemplinger Antiker Aberglaube in modernen Ausstrahlungen,
1922, 8. 76.

: Meyerhof Beitrige zum Volksheilglauben der heutigen Agypter, in ,Der
Islam®, 1916, S. 319, Anm. 1.

5 Meyerhof a. a. O. S. 326. 8 Meyerhof a.a. O. S, 330.

7 Canaan u.a.0. 8. 19, ebenso Meyerhof a.a O. 8. 318.

8 Siehe auch Alfred Kaufmann Ewiges Stromland, 1926, S.162, und Black-
man a.2.0, S.49, ® Meyerhof a.a.0 §.331.

1o Vgl hierzu auch Lassally Niederdeutsche Zeitschrift fiir Volkskunde, Jahrg 6,
S. 6, und Bichtold-Stiubli Handworterbuch des Aberglaubens, Band I, S. 133.

11 Vgl. Villiers-Pachinger Amulette und Talismane, S. 18.
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Ahnliche Gebriuche berichtet Wilkinson! von den alten Agyptern:
nThe neck of an Egyptian child was decorated with a string of beads;
and occasionally a bulla or charm was suppended in the centre, repre-
Senting the symbol of truth and justice.“ , They were supposed, to
Prompt the wearer to virtue and wisdom, to keep of the evil eye or
to avert misfortune.

Die Messingrohre, die die #gyptischen Frauen zur Befestigung des
Schleiers mitten auf der Stirn tragen, hilt Seligmann gleichfalls fiir ein
Amulett, und zwar zur Abwehr des bosen Blickes.”

Dem gleichen Zweck dient der Schleier selbst, der nach arabischer
Auffassung vor den Angriffen der Démonen schiitzt. Denn da die Di-
monen durch Schlingen und Netz gefangen werden konnen, weichen sie
schon beim Anblick dieser Fangmittel zuriick.®> So dient der Schleier,
den der Knabe in Agypten auf dem Wege zur Beschneidung und den
die Braut am Hochzeitstage trigt, eigentlich magischen Zwecken, denn
an diesen Tagen sind die Betreffenden besonders von den bdsen Gei-
stern bedroht.

Das Salz, das schon im alten Agypten als Abwehrmittel gegen Be-
Sessenheit (bsse Geister) verwandt wurde, wird noch heute bei der
Beschneidung, wenn der Zug von der Moschee zum Hause des Beschnit-
teflen zuriickkehrt, auf die Zuschauer gestreut. Das Salz, das wegen
Seiner Schiirfe die Augen reizt, dient hier als Abwehrmittel gegen den
bésen Blick.t

Des 6fteren sieht man an den Tiiren der Laden und Hiuser Stroh-
blumen als Amulett befestigt. Es liegt hier wohl eine #hnliche Sitte
vor, wie sie Lane® schildert: ,It is a very common custom in Cairo, to
hang ap aloe-plant over the door of a house; particulary over that a
new house or over a door newly built: and this is regarded as a charm
to insure long and flourishing lives to the inmates, and long continuance
to the house itself. The aloe, thus hung, without earth or water, will
live for several years and even blossom.”

Wir haben es hier wie so oft beim Aberglauben mit einer analogi-
sierenden Denkungsweise zu tun. Ebenso wie die Pflanze lange lebt und
bliht, so werden es auch das Haus und seine Bewohner.

—_—

! Wilkinson The manners and customs of the ancient Egyptians, S. 330 u. 205,

* Vgl. Seligmann a.a O. 8.170. o
® Vgl. Scheftelowitz Das Schlingen- und Netzmotiv vm Glauben und Brauch

der Vilker, Religionswissenschaftliche Versuche, Bd. 12, S. 38, 55 u. 61.

* Vgl. Seligmann a. a. 0. S. 266, 275, 279, und Schwally Mohammedanische
Stiidter, Fellachen und Beduinen im heutigen Agypten, S. 28, Sitzungsberichte
der Heidelberger Akademie, 1912.

5 Lane a.a. 0. S. 324.
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Den umgekehrten Gedankengang finden wir bei einem Amulett gegen
Husten. Ein Palmenblatt wird aufgerollt und mit einer Schnur dem Pa-
tienten um den Hals gehiingt.! Ebenso wie das Blatt trocknet, soll auch
der Husten vergehen.

Ebenso wie bei den alten Agyptern? ist auch heute noch die Hand
eines der verbreitetsten Amulette. Man findet sie sowohl auf die Haus-
tir oder an die obere Schwelle gemalt wie auch als Anhiinger getragen.’
Gleich wie die natiirliche Hand als hauptsichlichstes Abwehrmittel gegen
Angriffe dient, so sollte offenbar auch ihr Abbild in Amulettform die
Angriffe der bosen Geister abwehren.

Ein Kapitel fiir sich bilden die Titowierungen, die man nicht nur
bei den Frauen, wie Lane* berichtet, sondern auch bei den Minnern
der einfachen Stinde in ganz Agypten antrifft. Die Sitte ist sehr alt.
Eine Frau aus der Nagada-Zeit zeigt einen Kranz von Punkten um den
Nabel, ein Band um den Leib und die Bilder von Amuletten und Tieren
am ganzen Korper verteilt. Im #gyptischen Museum in Kairo ist die
Mumie der koniglichen Haremsdame Ament aus der XI. Dynastie, also
aus der Zeit um 2000 v. Chr. zu sehen, auf deren Leib sich gleichfalls
Tatowierungen befinden. Im Grabe der Koénigin Nofretete in Theben,
der Gemahlin Ramsis des Zweiten, ist diese mit Tétowierungen auf dem
Unterarm (Horussage und Uridusschlange) abgebildet.

Die Sitte war also urspriinglich auch unter den vornehmen Kreisen
verbreitet, wihrend sie jetzt nur noch bei den einfachen Schichten
hauptsichlich in den kleineren Dorfern herrscht. Wir konnen also auch
hier ebenso wie bei der Kleidung die Beobachtung machen, daf die
oberen Schichten in den griBeren Stddten zuerst die alten Sitten auf-
geben, wibrend das einfache Volk und die Landbewohner sie am ling-
sten bewahren.

Man konnte nun annehmen, daB es sich bei diesen Tatowierungen
lediglich um eine Art Schmuck handelt, wenn nicht die stindige Wieder-
kehr gleicher Zeichen in Ober- wie in Unterigypten uns darauf hin-
wiese, daB wir es hier teilweise mit Amuletten zu tun haben. Wie bei
den meisten Naturvélkern der Schmuck gleichzeitig als Amulett dient?,
so sind auch die Tatowierungen wohl urspriinglich zu Abwehrzwecken
und spéiter such als Schmuck getragen worden.® Teska’ meint, daf die

1 Siche Blackman a. a. 0. S. 208 —209. * Siehe oben S.131.

3 Vgl. Canaan a.a. 0. S. 65. 4 Lane a.a.0. 8.49.

5 Vgl. Wiedemann Die Amulette der alten Agypter, a. a. Q. 8. 26.

8 So auch Wiedemann Das alte figypten, 1920, S. 143, und Kunicke Das
Tatuieren und seine Entstehung, ,Erdball¢, Jabrg. 1929, S. 189—191.

" T ska Afrikanische Tatuierungen und Korperbemalungen, ,Erdball, Jahrg.
1928, S. 266.
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Tﬁtowierungen zunichst als Schmuck und erst spiter als Amulett dien-
ten.! Eine vermittelnde Ansicht wird in dem von Bichtold-Stiubli
herausgegebenen Handworterbuch des Aberglaubens vertreten:

»Man schmiickte sich mit Teilen der Jagdbeute oder erschlagener
Menschen, um sich die Kraft und Eigenschaften dieser Menschen und
Tiere anzueignen. Man hingte sich Teile von Pflanzen und bunte glin-
zende Steine an, um die darin vermuteten Krifte sich zuzufiigen. Man
bemalte und tatowierte seinen Korper, um seine eigene Kraft zu stirken.
Das sind alles zugleich primitive Formen des Amuletts, die aber auch

bei Kulturvslkern vorkommen. Der primitive Schmuck wirkt also als
Amulett,*?

DaB mit den Titowierungen ein abergliubischer Zweck verbunden
Wwar, geht aus dem 3. Buch Mosis XIX 28 hervor, wo den Juden ver-
boten wird, ,Einschnitte in ihr Fleisch fir den Tod zu machen oder
Slchmitirgendwelchen Zeichen zu bemalen. Moses wiinschte
also diese heidnische abergliubische Sitte zu verbieten.?

i Im folgenden sollen die in Agypten am hiufigsten wiederkehrenden
Ta'tOWiel‘ungen einer Betrachtung unterzogen werden. In erster Linie
komm¢ ein Vogel in Betracht, der hauptsichlich bei den Minnern an
den Schlifen oder tiber den Enden der Augenbrauen eintitowiert ist. Bei
den Frauen finden sich (Abb.6) an dieser Stelle meistens drei Striche oder
drei Punkte in Dreiecksform, oder beide Zeichen iibereinander. .

Es diirfte sich bei diesen Zeichen um ein Abwehrmittel gegen

den bosen Blick handeln. Durch die Titowierungen in der ° °

Nihe des Auges sollte der Blick von den Augen selbst ab- ' I I

gelenkt, werden* Der Ansicht von Blackman®, daB es sich um

ein Mittel gegen Kopfweh handele, kann nicht beigetreten gop.5:

Werden. Blackman berichtet selbst, daBl ein Eingeborener ihr tatowierung
erzihlt habe, daB die Titowierung gemacht worden sei, als bel Frauen.
das Auge sehr krank war. Daraus folgt, daB es sich um ein Schutz- und
Heilmittel gegen Krankheit (Behexung) der Augen handelt. Die gleiche
Bedeutung diirften die Kerbschnitten an den Schlifen der Minner haben.
Hier heiBt es bei Blackman®, daB es sich um ein Mittel fiir schlechte
Augen, Kopfschmerzen und andere Ubel handele.

! Hinsichtlich der Entwicklung des Amuletts vertritt den gleichen Stand-
Punkt Seligmann a. a. 0. S. 40/56.

? Bichtold-Stdubli a.a. O. S. 376

3 80 auch W. M. Thomson The Land tn the Book, the manners and customs
of the Holy Land, S. 64.

¢ Vgl. auch Kaufmann a.a. 0. S.162.

® Blackman a. a. O. 8. 53.

¢ Blackman a. a. O. S. 55.
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Eine weitere von Frauen hiufig getragene Titowierung ist ein

Winkel auf der Stirn und darunter ein Punkt (Abb. 7). Ofters ist der
Winkel noch durch wagrechte Striche verziert.

. Des ofteren findet sich auf dem Handriicken bei Minnern die

s‘:il;gis,rtb Titowierung eines Fisches oder zweier verschlungener Fische mit
wierung  ©inem Frauenbildnis in der Mitte. Der Fisch gehort bei den alten
bel Frauen. Agyptern zu den heiligen Tieren und ist bei den verschiedensten
Vélkern ein Fruchtbarkeitsamulett. Hierum handelt es sich offenbar auch
im vorliegenden Falle, worauf die Verbindung mit dem Frauenbildnis
hinweist. Wenn Eingeborene auf Befragen behaupten, daB es sich um
eine Verzierung handele!, so ist dieses noch kein Beweis fiir die Rich-
tigkeit der Behauptung, denn die urspriingliche Bedeutung der Tito-
wierungen ist in der Masse des Volkes natiirlich nicht mehr bekannt.
Da aber die Fische sich hiufig neben anderen ausgesprochenen Amu-
letten, wie z. B. der geballten Hand, als Titowierung finden, so miissen
wir sie auch selber als Amulette betrachten.

Auch die Schlange finden wir auf dem Handriicken der Minner tito-
wiert. Bei den alten Agyptern solite die Uriusschlange die feindlichen
Michte abwehren, wie sie einst durch ihr Gift die Gegner des Sonnen-
gottes vernichtet hat. Schlangenképfe finden sich als Amulett in den
altdgyptischen Gribern. Die Schlange scheint daher auch im vorliegen-
den Falle eine Ubel abwehrende Bedeutung zu haben.

Verschiedentlich sieht man auf dem Handriicken ein baumartiges
Gebilde eingraviert. Dieses wird esh-shagarch genannt. Dann wieder
finden sich Punkte, oft in Dreiecksform, auf die Finger oder die Hand
titowiert. Sie haben den Zweck, das betreffende Glied stark zu machen.?
Derartige Punkte auf der Oberlippe sollen ein Mittel gegen Zahnschmer-
zen sein.’

Diese Beispiele mdgen geniigen. In dem Alter der Amulette und
Tiatowierungen ist zugleich ihre ewige Jugend begriindet. Der Glaube
an das iiberlieferte Geheimnisvolle ist stirker als die niichterne wissen-
schaftliche Betrachtung. Und so bewahrheitet sich auch hier ein Goethe-
wort: ,,Der Aberglaube ist die Poesie des Lebens.“

! Vgl. Blackman a. a. 0. S. 54.
? So Blackman a. a. 0. S. 52. 3 Siehe Blackman a. a. O. S. 53.



II. BERICHTE

DIE RELIGIONEN AUSTRALIENS UND DER
SUDSEE 1911—1930

VON F. RUDOLF LEHMANN, IN LEIPZIG

_ Seit langer Zeit erscheint wieder in diesem Archiv ein Bericht iiber
die religionswissenschaftliche Erforschung der Siidsee und Australiens.
Der letzte Bericht dariiber stammte zum Teil aus der Feder W. Foys
(vel. dieses Archiv Bd. 15, p. 488—512), zum Teil war er verfait von
W- Miiller-Wismar (vgl. dieses Archiv Bd. 16, p. 176—207) und umfaBte
fhe Zeit von 1905—1910. Am 13. Oktober 1916 erlag Miiller-Wismar
In Malang auf Java dem Typhus, withrend Foy am 1. Mirz 1929 ver-
S‘?hled. Zunichst hatte sich Prof. Dr. Thurnwald- Berlin bereit erklirt,
die Berichterstattung iiber den noch ausstehenden Zeitraum zu tiber-
Nehmen, doch muBite er wieder von diesem Auftrage entbunden werden,
da er im Friihjahr 1930 eine Forschungsreise nach Afrika antrat. Der
8egenwirtige Berichterstatter hat nur mit groBtem Zégern die Aufgabe
ﬁbemommen, da es wegen der Kiirze der zur Verfiigung stehenden Zeit,
Wegen des geringen zur Besprechung eingegangenen Materials und wegen
fler GroBe der Aufgabe von vornherein fiir ihn unméglich war, die Liicke
In der Berichterstattung, die 20 Jahre umfaft, in zufriedenstellender

eise auszufiillen. Linger aber sollte mit dem Berichte nicht gewartet
Werden, um die Liicke nicht noch gréfier werden zu lassen. Das Vor-
liegende ist also nur als eine notdiirftige Notbriicke zwischen den letzten
Berichten und den in Zukunft wieder in kiirzeren Abstinden geplanten
Berichten iiber Australien und die Siidsee anzusehen. Allerdings kann
dies Ziel nur dann erreicht werden, wenn der Berichterstatter von den
Verlegern oder Autoren mit den in Frage kommenden Neuerscheinungen
rechtzeitig versehen wird. Die unendlich geringen Eingiinge fiir die
vorliegende Berichtszeit diirften sich aus den Unterbrechungen erkliren,
die der Weltkrieg auch hier verursacht hatte.' Die mir zur Besprechung
liberreichten Werke sind vor dem Autornamen mit einem Sternchen
versehen.

! Nur in Riicksicht darauf sind in diesem Bericht auch nicht zur Bespre-
chung eingesandte Werke mit beriicksichtigt worden.
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I. AUSTRALIEN

Zur Religionsgeschichte der Eingeborenen Australiens war zunichst
nur ein Werk zur Besprechung eingegangen: *Joseph Wanninger, Das
Heilige in der Religion der Australier. Eine Untersuchung iiber den
Begriff , Tjurunga® bei den Aranda. Wiirzburg, C. J. Becker 1927 (Ab-
handlungen zur Philosophie und Psychologie der Religion, hrsg. von
G. Wunderle, H. 14/15, XV u. 138 8.; 2,70 Z4). Dann sandte auf
meine Bitte hin der Verlag Macmillan & Co., London, noch dankens-
werterweise eines der heutigen Hauptwerke der Australienforschung ein:
*Baldwin Spencer and F.J. Gillen, The Arunta, a Study, of a Stone Age
People (in two Volumes 1927, XXVIII u. 646 S.; 36.— s.

Wanningers Arbeit polemisiert zwar gegen eine Verallgemeinerung
der von Rudolf Otto in seinem bekannten Werk ,Das Heilige* vorge-
nommenen Analyse des Heiligkeitsbegriffes, weil sie zu sehr an ,alt-
jiidischen* Jahwe-Vorstellungen gewonnen worden sei und die dabei
herausgearbeiteten religiosen Kategorien nicht ohne weiteres als Be-
standteile des Heiligen zu erkliren seien (p. 76). Diese Einwendungen
gegen Otto mogen berechtigt sein, sind aber vom Verfasser selbst nicht
mit hinreichender Deutlichkeit fiir das von ihm gewahlte Untersuchungs-
gebiet nachgewiesen worden. Vielmehr unterldBt es der Verfasser sogar
vollstindig, seinerseits eine Theorie des Begriffes des Heiligen zu geben,
obwohl das doch eigentlich das Ziel seiner im iibrigen sehr instruktiven
und scharfsinnigen Untersuchung hitte sein miissen. Der Verfasser will
mit seiner Arbeit dem religiésen und philosophischen Denken eines
australischen Stammes, und zwar dem der Aranda, auf Grund der bei-
gebrachten ethnographischen Materialien nachgehen, um, unterstiitzt
durch Vergleichung dieses Stoffes mit verwandten Erscheinungen, ein
einheitliches Bild von den religiosen Anschauungen der Eingeborenen zu
gewinnen. Er will festzustellen versuchen, welches Denken den sinn-
lichen Ausdrucksformen im Gebiete der Religion zugrunde liegt, ins-
besondere aber will er den Tjurunga-Begriff analysieren, den er als den
Kernpunkt des religiosen und sozialen Lebens der Aranda bezeichnet.
Daf er damit eines der schwierigsten ethnologischen und religions-
wissenschaftlichen Probleme aufgegriffen hat, wird niemand leugnen
wollen, und daB er mit groBem Geschick und guter Materialkenntnis
seiner Aufgabe gerecht zu werden versucht, diirfte auch nicht zu be-
streiten sein. Jedoch glaube ich nicht, daB er schon eine endgiiltige
Losung der duBerst verwickelten Frage gefunden hat, und um diesen
Eindruck zu begriinden, méchte ich zu seinen Ausfiihrungen folgende
Bemerkungen machen:
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Zunichst ist eigentiimlicherweise gerade im gleichen Jahre, in dem
der Verfasser seine Abhandlung der Offentlichkeit vorlegte, die oben-
erwihnte revidierte Ausgabe des hervorragenden Forschungswerkes Bald-
win Spencers und F.J. Gillens iiber die zentralaustralischen Arunta
erschienen, ein Werk, das der Verfasser erst recht in dieser neuen Form
gewill in hochstem MaBe beachtet hitte, wenn es schon zu seiner Ver-
fiigung gewesen wire, um so mehr, als es im 6. Kapitel ,,Churinga®
(Vol. I 99—134) die letzten Meinungen dieser ausgezeichneten Feld-
forscher bringt. Diese weichen, wie Spencer hervorhebt, von denen Streh-
lows, auf die sich Wanninger in erster Linie stiitzt, deswegen in vielen
Punkten ab, weil sie die Eingeborenen ,in the native camps out in the
push“ studieren konnten, wihrend Strehlows Werk, das von Spencer
!mmerhin als ,,admirable bezeichnet wird, ,,was based wholly on infor-
mation gained from natives who had been, for at least twenty-five years,
Dot only under the influence of the missionaries, but also dependent
Upon them“ (p, IX). Infolge der Publikationen Strehlows begab sich Bald-
Win Spencer nochmals zu den Aranda, um das friither Verdffentlichte,
flas er in Gemeinschaft mit Gillen erarbeitet hatte, zu kontrollieren und
1m Bedarfsfalle zu revidieren.! Bei diesem letzten Besuche muBte Spencer
sehr weitgehende Verinderungen im Stammesbestand feststellen, so daf

um noch einige Eingeborene die alten Stammessitten und Glaubens-
Vorstellungen kannten. Gliicklicherweise fand er noch den Mann auf, der
lhm und Gillen 1896 als Fiihrer bei der Engwura-Zeremonie gedient
hatte, mit dem er sorgfiltig die alten Uberlieferungen des Stammes auf
Grund seiner friiheren Aufzeichnungen (Chap. V in ,The Native Tribes
of Central-Australia® 1899) durchsprach und revidierte, wo es nétig war.
Vor allem wurde der Alchera- und Tjurunga-Glaube und die Vorstellun-
gen iiber den Ursprung der totemistischen Gruppen durchgepriift und
8egeniiber den frilheren Aufzeichnungen ergiinzt (p. X), so daB der Ab-
schnitt auch vollig umgearbeitet wurde.

Gerade das Studium dieses neuen Werkes zeigt, daB iiber die An-
Schauungen der Aranda hinsichtlich ihrer auf die Tjurungas bezogenen
Vorstellungen noch nicht das letzte Wort gesprochen worden ist, und dab es
auch von Wanninger trotz eifrigsten Bemiihens und ehrlichsten Strebens
nicht erreicht werden konnte, da ja vor allem das Hauptstiick der Streh-
lowschen Ausfithrungen iiber die Tjurungas (Die Aranda- und Loritja-
Stimme in Zentralaustralien, I, I 75f.) von Spencer (II 584sq.) einer
ziemlich durchgreifenden Kritik unterzogen wurde. Spencer betont vor
allem gegen Strehlow, daB nach dem Glauben der Aranda ,Each Chu-

1 Au;h eine Revision und erhebliche Verbesserung (Akzentuierung!) des
Glogsars der in Frage kommenden wichtigen Begriffe der Aranda wurde vor-
genommen (vol. II 609—-628).
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ringa — that is, every original one or indulla — irrakura, whether a
stone (talkara) or a wooden one (tidjanira) — is most certainly regarded
as intimately related to a spirit, in fact as either possessing, or being
possessed by, a Kuruna or its double, an Arumburinga® (II 585 u. 5.).

Gewifl bleibt auch so noch das Problem bestehen, welches die An-
schauungen des Aranda iiber die intime Assoziation ist, die zwischen
ihm und dem Tjurunga genannten Gegenstand besteht, der sogar einen
gewissen Kult empfingt, eine Untersuchung, die dadurch noch erschwert
wird, daB auch die mit ihm verkniipften sakralen Riten, Sakralobjekte
und Zeichnungen, Schmuckstiicke und geheime Namen (vgl. Wanninger
p. 78) ebenfalls Tjurunga benannt werden. Des weiteren muB aber noch
beachtet werden, daf sich die Anschauungen der Aranda iiber die Tju-
rungas gewandelt haben (vgl. Spencer and Gillen I 117) und daB iiber-
haupt der ganze australische Totemismus ein historisch héchst kompli-
ziertes Gebilde ist, worauf Ernst Vatter in seiner ausgezeichneten Schrift:
nDer australische Totemismus“ (Mitteilungen aus dem Museum fiir Volker-
kunde in Hamburg, X, 1925) den Nachdruck gelegt hat.

Wanninger sucht nun die Fragen nach dem Zusammenhang des
Menschen mit den Totemobjekten, Totemurwesen und Tjurungas durch
die Anwendung des Begriffes der Form zu lésen, indem er von der
gewil nicht zu leugnenden grofien Bedeutung der Form oder der Gestalt
im primitiven Denken ausgeht, die sich in den Satz zusammenfassen
liBt: gleiche Form, gleiches Wesen (p. 79). Er fiihrt dies hinsichtlich
des zentralaustralischen Totemismus nidher in folgender Weise aus:
»Zwischen den einzelnen Naturobjekten nimmt der Aranda keine so
wesentlichen Unterschiede an, dafi sie uniiberschreitbare Schranken fiir
die Umwandlung des einen in das andere bildeten. Thre Materie ist in
sich unbestimmt, erst durch das Hinzutreten einer bestimmten Form
wird sie in ihren Wirkungen und damit in ihrem Wesen determiniert.
Diese Form nun ist es, welche von aufien her an die Materie heran-
gebracht ihr ein Wesen verleiht, dessen Wirkungen ihm eine bestimmte
Stelle in der iibrigen Dingwelt anweisen“ (p. 106). Das Hauptargument
fiir diese Erorterung liefert dem Verfasser der Mythus der Aranda, wo-
nach die ,urspriinglich pflanzen- oder tierartigen Urelemente, die aus
einer einheitlichen Materie entsprungen, in der Urzeit zu innoputas, d.h.
zu undifferenzierten Menschenklumpen geworden waren, durch die Ver-
leihung der menschlichen Form zu wirklichen Menschen determiniert*
wurden (p. 106); und doch bemerkt er spiter wiederum im Anschluf
an diesen Mythus: ,Diese Formung vermochte wohl dufierlich die Gestalt
zu dndern, sie zu der spezifisch menschlichen Form zu determinieren,
das Apeiron aber, das ,Bestimmungslose’, aus dem sie geformt wurden,
war mit demjenigen des Kinguruhs (als ein Beispiel fiir die Totem-
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wesen) identisch* (p. 110). Demnach wire also doch hierbei das gleiche
Material im Unterschied zur verschiedenen Gestalt oder Form das Ver-
bindende. In der Tat bekommt man auch aus dem Studium der Quellen
den Eindruck, daB nicht bloB die gleiche Form oder gleiche Gestalt
Wesensgleichheit oder Schicksalsgemeinschaft zwischen den verschie-
denen Individuen begriinden kann (wobei iibrigens die Gleichheit hier-
bei gar nicht als vollige duBere Identitit gefalt werden darf), sondern
nach unserem (europiischen) Empfinden reicht schon Ahnlichkeit dafiir
aus. Levy-Briihl wollte das mit seinem Ausdruck ,Partizipation* kenn-
zeichnen.

Vor allem aber lehren die Arandamythen auch, daff die Eingeborenen
den Glauben an eine enge Gemeinschaft verschieden gestalteter Dinge
infolge ,Materialgleichheit“ besitzen, welche aber wiederum keine che-
mische Identitit in unserem Sinne ist und auch keine des Augenscheins
zu sein braucht, sondern eine ,mystische* ist, die auf einer Trans-
substantiation beruht. Jedenfalls spielt nach Strehlow die Verwandlungs-
idee in der Mythologie der Aranda eine groBe Rolle, und wir hiitten in
ihr eine Grundkategorie des mythischen Denkens der Aranda zu er-
blicken. Auch Spencer und Gillen reden davon, daB sich nach dem Glau-
ben der Aranda verschiedene Wesen (Inapatua!, Tiere und Pflanzen) in
menschliche Wesen verwandelt haben (I 308) und da8 der Irkata oknirra
(das groBe lokale Totemoberhaupt der Urzeit) steinerne (mé#nnliche)
Tjuringas in holzerne (weibliche) verwandelte (I 365). Von diesem
Standpunkte aus lassen sich, wie ich glaube, sehr viele Ziige im Glau-
ben der Aranda hinsichtlich ihrer Auffassung von der Zusammengehérig-
keit von Totemungeschaffenen, Totemobjekten, Tjurungas und Menschen
zur Geniige erkliren, ohne dafl damit allerdings schon alle Ziige der
Religion der Aranda erfafit wiren. Gewill spielt auch das Moment der
Form oder besser der gestalthaften Gleichheit in diesem Denken eine
grofie Rolle, die sich besonders in den sozialen Folgen des Totemismus
auswirkt, was aber hier nicht niher verfolgt werden kann. Wenn nun
Wanninger im Anschluf an Strehlow die solidarische Einheit der ein-
zelnen Glieder der Totemgruppe unter sich und mit ihrem Totemwesen
betont, wie sie in den totemistischen Riten zum Ausdruck kommt, so
ist seine Polemik gegen die Anwendung des Begriffes Identitit auf die
hier obwaltenden Glaubensvorstellungen nicht berechtigt, kann er doch
den Begriff der Identitit selbst nicht immer vermeiden. Allerdings
darf man aber den Begriff der Form nicht in einer an Aristoteles er-
innernden Weise auf das Denken der Aranda anwenden, weil bei primi-
tiven Volkern die Gestalt (Form) doch vielfach auch hinter der erlebten
oder geglaubten Wirkungsweise der verschiedenen Objekte zuriicktritt,

! Frither von Spencer und Gillen Inapertwa geschrieben (ertwa — atua —
Mensch).
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so da also dann das dynamische Moment die Hauptsache ist. Aber
Wanninger wird recht haben, wenn er als letzten Sinn der totemisti-
schen Vorstellungen und Riten der Aranda das Bestreben dieser Ein-
geborenen bezeichnet, mit dem (totemistischen) Lebensquell und seiner
Schépferkraft in Verbindung zu bleiben. Diesen Totemismus konnte man
also als eine Form primitiver Mystik auffassen.

J. Winthuis glaubt nun in seinem umstrittenen Buche ,Das Zwei-
geschlechterwesen bei den Zentralaustraliern und anderen Vélkern. Ein
Losungsversuch der ethnographischen Hauptprobleme auf Grund primi-
tiven Denkens“ (Hirschfeld, Leipzig 1928) dieses Bestreben noch wei-
terhin dahin prizisieren zu kénnen, daB er die totemistischen Riten der
Australier als die stindige Wiederholung des actus generationis ansieht
und als notwendige Voraussetzung dazu die Idee postuliert, in den Ini-
tiationsriten wiirden die Weihlinge zu Zweigeschlechterwesen umgewan-
delt, damit auch in praxi ein entsprechender Geschlechtsakt ausgefiihrt
werden konne, und das alles, weil auch das Totemurwesen zweigeschlech-
tig sei. Daher sei auch die Tjurunga ihrer urspriinglichen Bedeutung
nach ein doppelgeschlechtiges Wesen. Ganz gewif ist die Bedeutung
der eigentiimlichen Subinzision verschiedener australischer Stimme (viel-
fach Mika-Operation genannt; Verbreitung bei Helms, Anthropology.
Transact. R. Soc. South Austr. XVI 2777, Basedow, Journal R. Anthr.
Inst. LVII 132, Thomas, Ethn. 1905 p. 762) noch keineswegs einwand-
frei erklirt, nur in der Ablehnung der bisher (vor Winthuis) dafiir vor-
gebrachten Theorien, insbesondere solcher malthusianischer Art, wie sie
z.B. Lumholtz (Unter Menschenfressern, Hamburg 1892, p. 66 ) behauptete,
scheint man sich (seit W. E. Roth, Ethnological Studies among the North-
West-Central Queensland Aborigines, Brisbane 1897, p. 179) einig zu
sein (vgl. Basedow, a.a.O. 143sg.).!

Winthuis beruft sich fiir seine Theorie auf W. E. Roth, R. Helms
und H. Klaatsch (Zweigeschlechterwesen, p. 40 u. 125, und ,,Die Wahr-
heit iiber das Zweigeschlechterwesen", Leipzig 1930, p. 88). Er erklirt,
daB seine Theorie ganz klar aus diesen Berichten hervorgehe und daf
diesen hochwichtigen Mitteilungen von durchschlagender Beweis-
kraft nichts hinzuzufiigen wire. Ich glaube aber, daf doch noch man-
ches hinzuzufiigen ist, ndmlich vor allem das eine, daB die genannten
Autoren selbst von einer Zweigeschlechtertheorie im Sinne von Win-
thuis nichts wissen. Der einzige Satz, der m.E. der Winthuisschen Auf-
fassung am meisten entgegenkommt, ist der Satz von Klaatsch: ,In
these remarks (W. E. Roths, a.a. O. p. 180) the idea is given for the

! Vgl. noch Spencer und Gillen The Arunta I 221sq. und Rivers Psycho-
logy and Ethnology 65sq., wo die Blutentzichung als das Wesentliche der Ope-
ration aufgefaBt wird, die urspriinglich medizinischen Zwecken gedient haben soll.
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first time, of the introcised man as an artificially made woman® (a. a. 0.
p.581). Die Stelle bei Roth heiBt: ,It is possible that the cutting
of the perineum and general laceration, &, of the female was ori-
ginally a matter of convenience for the male, the mutilation in her
case subsequently coming to signify her fitness, capability, or experience,
in the art of the full enjoyment of copulation, and that, on the prin-
ciple of a form of mimicry, the analagous sign was inflicted on the
male to denote corresponding fitness on his part. With this hypothesis
it is interesting to note that in the Pitta-Pitta and cognate Boulia-
District dialects the term used to describe an introcised penis denotes
etymologically the one with a vulva or ,slit“ (see me-ko ma-ro in the
Pitta-Pitta Vocabulary.“ Ob diese Hypothese Roths befriedigend ist, sei
dahingestellt, aber sicher ist, daB ihr Urheber nicht daran denkt, die
Subinzision aus solcher mythologischen Tiefe abzuleiten, wie Winthuis
es tut. Vielmehr denkt sich Roth die Subinzision als eine sekundire An-
passung der Manner an die Inzisionssitten der Frauen. Auch die Ein-
geborenen selbst, z. B. die Aranda, haben nach den Ermittelungen Spen-
cers durchaus nicht den Glauben, daB die Subinzision der Minner etwas
Urspriingliches bei ihnen wire. Sie haben vielmehr die Arnsicht, daf der
Ritus durch Mitglieder einer michtigen Totemgruppe erst nach der-
jenigen Zeit eingefiihrt worden sei, die den Ritus der Zirkumzision ge-
bracht hatte (Spencer and Gillen, The Arunta I 220).

Die gleiche Uberzeugung, daB die Subinzision erst eine spitere Er-
werbung (mindestens bei den Aranda und Loritja) ist, vertritt schon
W. Schmidt 1909 (Zeitschr. . Ethn. 41, p. 374). Auf Grund sorgfiltiger
Erorterung der erreichbaren Tatbestinde meint Basedow, daB die Sub-
inzision eine Sitte ist, die an der Nordkiiste Australiens, d. h. in einem
tropischen Gebiete, ihren Ursprung gehabt habe (Journ. Anthr. Inst. 1927,
p- 144; vgl. W. Schmidt, Zeitschr. f. Ethn. 41, p. 374).

Das zweite Problem, das mit der Subinzision verbunden ist, ist das
der Paderastie. Es ist durchaus nicht aus den in Frage kommenden und
vor allem nicht aus den von Winthuis als Zeugen fiir seine Theorie an-
gefiihrten Quellen ein sicheres Bild iiber die ganze Angelegenheit zu
gewinnen. Eine genaue Diskussion dieser Frage wiirde aber den Rahmen
dieses Berichtes weit iibersteigen, so daB hier nur die Erklirung abge-
geben werden kann, daB die Sicherheit, mit der Winthuis gerade dies
Problem auflgst (p. 39 ff.), durch ein genaues Studium der Quellen nicht
gerechtfertigt erscheint, ja man gewinnt den Eindruck, als habe Winthuis
die p. 39/40 erwihnten Berichte von Roth und Klaatsch gar nicht selbst
eingesehen, sondern nur in indirekter Form durch Zitate aus dem
Artikel Basedows ,Subincision and kindred Rites of the Australian

Aboriginal* (Journ. Anthr. Inst. LVII 147/48) von ihnen Kenntnis ge-
Archiv ftir Religionswissenschaft XXIX 10
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nommen; deshalb erwihnt er sie auch nicht in seiner Literaturiibersicht
(p-2681f). Und selbst wenn man auch nur den Artikel Basedows in
Riicksicht zieht, wird man noch genug problematischen Stoff besonders
hinsichtlich der Frage finden, wer bei dem p#iderastischen Akte als der
passiv-weibliche und wer als der aktiv-m#nnliche anzusehen ist (Basedow,
a.a.0.p.1481.). Also weder der historischen Schichtung der Riten, noch
der Unsicherheit der Berichterstattung hat m. E. Winthuis geniigend
Rechnung getragen, aber es liegt wohl in seiner Art, Méglichkeiten
und Wahrscheinlichkeiten schlieflich als unantastbare Tatsachen hinzu-
stellen; man lese nur z. B. die zweite Hilfte der p. 26 seines Buches
iiber ,,Das Zweigeschlechterwesen®.

Hinsichtlich desjenigen Teils im Symposion Platons (c. 14, p. 189 Dff.
Ed. Hermann, Leipzig 1909, p. 160sq.), in dem der Philosoph von dem
mannweiblichen Wesen spricht, hat Winthuis wohl nicht den Originaltext
genau eingesehen, sondern sich mit einem Referate (p.43) aus dem Hand-
buch der Sexualwissenschaft von Marcuse begniigt, um seine Theorie zu
stiitzen. Platon jedoch ist keineswegs der Meinung, daB es ,vormals®
(oder ,anfangs) nur doppelgeschlechtige Menschen gegeben hitte, son-
dern der Redner Aristophanes zihlt drei Arten von Menschen auf: getrennt-
geschlechtige (Gomsg viv dvo: dgeev xal 87jAv) und mannweibliche (dAAd
xel tolrov: dvdgdyvvov) (wie p.46!). Demnach ist also auch nach diesem
Mythus das Zweigeschlechterwesen nicht das allein Urspriingliche, ja es
wird auch hier als das Perverse hingestellt, Zhnlich wie Klaatsch und Base-
dow, auf die sich Winthuis beruft, den Geschlechtsverkehr im Zusammen-
hang mit der Mika-Operation als Entartung auffassen. Es wire doch
wohl besser gewesen, wenn sich Winthuis zunichst noch auf die von
ihm in zwélfjihriger Missionserfahrung kennengelernten Gunantuns auf
Neupommern beschrinkt hitte, anstatt schon jetzt seinen eignen Grund-
satz zu verletzen, wonach man iiber fremde Voélker doch nur schreiben
soll, wenn man sie aus eigener Anschauung kennt. Uber die Australier
aber schreibt Winthuis auch nur auf Grund der Literatur, wobei er
allerdings betont, daB er ,das primitive Denken seinen Forschungen
zugrunde lege (p. VI). Es ist mir allerdings eine Frage, ob ein ein-
zelner Forscher behaupten darf, das primitive Denken mit absoluter
Sicherheit erfat zu haben, jedenfalls haben seine Missionskollegen im
gleichen Gebist ihm das energisch bestritten (vgl. G. Peekel, Anthropos
XXIV 1005—1072 und J. Meier, ebd. XXV 73—135). Winthuis hat
andererseits die Einspriiche Peekels gegen seine Theorie entsprechend
seiner Uberzeugung von ihrer absoluten Richtigkeit in seiner Schrift
,Die Wahrheit iiber das Zweigeschlechterwesen durch die Gegner be-
statigt” (Leipzig 1930) zuriickgewiesen. Als Gegenschrift gegen Meiers
Einwinde ist zugleich der zweite Teil seiner ,Einfiihrung in die Vor-
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ste]lungswelt primitiver Vélker. Neue Wege der Ethnologie.”“ (Leipzig,
L. C. Hirschfeld 1931) zu betrachten, der sich eingehend mit dem sexuel-
len Charakter der Gesinge (kakailai) der Gunantuna auf Neupommern
beschiiftigt, deshalb also genau genommen in Teil II dieser Bericht-
erstattung gehort. Um aber nicht wieder darauf zurickkommen zu
miissen, sei hier nur soviel noch bemerkt, daf man sich durch Wint-
huis iberzeugt fiilhlen kann, da in vielen Geséingen und Liedern pri-
mitiver Volker (z. B. gerade auch der Australier und Melanesier) Aus-
driicke enthalten sind, die entschieden sexuell-bildhaft zu deuten sind
und daB sich nur einer solchen Interpretation der wirkliche Sinn dieser
Gestéinge erschlieft. Darauf mit grofitem Nachdruck hingewiesen zu
haben, ist gewil} ein unbestreitbares Verdienst des Verfassers. Aber eine
andere Frage ist es, ob die in den Geséingen mit sexueller Symbolik be-
hafteten Worter (wie Kanu, Lanze, Auge usw.) immer und zu jeder
Zeit so von den Eingebornen aufgefafit werden und eben nicht bloB in
bestimmten sexuell erregten Situationen, die oftmals gewif auch von
der personlichen Stimmung des einzelnen abhiingen (wie bei uns). Wenn
bei einem Volke zu bestimmten festlichen Gelegenheiten die sonst iib-
lichen sexuellen Schranken niedergerissen werden, darf man doch des-
wegen auch noch nicht auf eine allgemeine Promiskuitit schlieBen. Aus
der ,,Zweideutigkeit” einzelner Worter wird man einen absoluten Schluf
auf die sexuelle Mentalitit eines Volkes noch nicht ziehen diirfen, son-
dern dazu noch alle iibrigen Kulturzustinde in Betracht ziehen miissen.
Daf das ,,Denken“ des Typus ,primitiver Mensch* auf allen Stufen der
Kultur und besonders in bestimmten Stadien der individuellen Entwick-
lung stark sexuell bestimmt ist, wird niemand leugnen wollen.!

Wir wenden uns nach diesem Exkurs wieder der Originalbericht-
erstattung iiber die Australier zu.

Im 17. Kapitel des neuen Werkes iiber die Arunta fabt Spencer
den Glauben der Aranda (Arunta) an die iibernatiirlichen Wesen zu-
sammen. Im Vergleich zu der friiheren Form des Werkes ,,The Native
Tribes of Central Australia“(London 1899)ist das ein neu aufgenommenes
Kapitel. Unter den Aranda besteht ein fester Glaube an die Existenz
von Geistern und geisterhaften Individuen. Zwischen ihnen und ver-

! Vgl. auch die freundliche Besprechung, die Winthuis’ , Zweigeschlechter-
wesen in Die Religion der Griechen und Romer von F. Pfister (Leipzig 1930,
S. 32f) gefunden hat. [Ich mochte im Einvernehmen mit dem Herrn Bericht-
erstatter mir in diesem Zusammenhange erlauben, auf meine Ausfiihrungen
uber ,Die Prometheusfabeln des Pbidrus ... und folkloristische Sexual-Atio-
logien* hinzuweisen (Fabel, Aretalogie, Novelle, Sitz.-Ber. Heidelberg. Akad.

1930/31, 7. Abh. 8. 431f); zu Platon vgl. dort S. 47, zum Streit um Winthuis
vgl. dort S. 49, Apm. 1. Weinreich.)

10*
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schiedenen Stammesmitgliedern herrscht ein sehr bestimmtes Verhiltnis.
Die Geister haben verschiedene Namen. Zu ihnen gehoren z. B. die
Kuruna, d. h. Geister, von denen ein jeder mit einer Original-Tjurunga
in der Alchérazeit verbunden war. Ein Kranja!-Baum oder Felsen kenn-
zeichneten den Ort, wo der Alcheraahne starb, der von den Kuruna
durch Eintritt in ein Alcheraweib erzeugt worden war. Der Kuruna
eines jeden solchen Alcheramannes oder -Weibes kehrt zu der Périal-
chéra® zuriick, in der seine Tjurunga niedergelegt wurde. Dieses Ur-
kurunawesen zerspaltete sich in zwei Teile. Die eine Hilfte bestand
weiter als neues Kuruna und konnte sich einer Wiedergeburt unter-
ziehen, der andere Teil wurde zum Arumburinga oder Ebenbild (Doppel-
wesen) der Kuruna.

Man glaubt nun bei den Aranda, daf das Arumburinga-Geistwesen
das ihm zugehdrende menschliche Individuum bewache, das ja die Wieder-
verkorperung seines Ebenbildes in menschlicher Form ist. Stirbt ein
Mensch, so verlifit sein geistiger Teil oder Kuruna sogleich den Kérper
und fliegt als kleiner Vogel, genannt Chickérkna, zu seiner Pertalchera.
Sobald er sich mit seinem Arumburinga vereinigt hat, eilt dieses Arum-
buringa von seinem Knanjabaum oder -Felsen oder aus seiner Pertalchera
zu dem Grabe, um den Korper gegen die Angriffe iibelwollender Geister
zu schiitzen, Dort bleibt es, bis der Kuru-Urkna-Giirtel aus den von
dem Toten abgeschnittenen Haaren fertig ist (3—4 Tage). Dann geht
es zuriick zu seinem Knanjabaum, kehrt zwar nochmals als Ulthana bis
zum Abschluf der Trauerzeremonien zu dem Leichnam zurtick und geht
dann wiederum in die Pertalchera(hohle), vereinigt sich dort mit dem
Arumburinga und anderen geisterhaften Wesen, indem es wiederum die
Form eines Kuruna annimmt, der in eine Frau eintreten und wieder
geboren werden kann.

Eine groBe Geisterklasse bilden die Iruntarinia. Sie gehen besonders
in Sommernichten auf Wanderung, machen sich aber nur sichtbar, wenn
ein Mann oder eine Frau allein ist. Sie lungern gern in der Nihe des
Lagers herum und bisweilen, wenn sie gliicklich dem Spiirsinn der
Lagerhunde, die die Gabe haben, sie zu allen Zeiten zu sehen, entgangen
sind, stehlen sie Haare und Pelzbinder oder anderes Material einer Per-
son, das dann nach gewisser Zeit ebenso geheimnisvoll zu seinem Be-
sitzer wieder zuriickkehrt, wie es erst von ihm verschwunden war. Der
Eingeborene sieht sich beim Entdecken des Verlustes nach Spuren eines
Diebes um, findet aber keine, und so schlieBt er, daf es Iruntarinia
waren, die ihn besuchten.

! Totem.
* Aufbewahrungshaus fiir die Tjurungas, gewdhnlich eine kleine Héhle.
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Die Geister essen allerlei Art von Wildpret, aber genieBen es immer
ungekocht, da sie kein Feuer haben. Nicht selten stehlen sie sich Wild,
das zwar von Menschen verwundet, aber nicht an Ort und Stelle getotet
worden war.

Nach der Uberlieferung der Aranda sollen diese Geister auch dann
und wann Frauen, die nach Eintritt der Dunkelheit sich zu weit vom
Lager weg bewegt haben, weggetragen haben. Es wird auch fiir eine
Frau als nicht sicher angesehen, zu weit allein vom Lager heraus-
zugehen, da fiir sie immer die Gefahr besteht, von den Iruntarinia er-
griffen, fortgeschleppt und in der Tiefe einer Hohle gefangengesetzt zu
werden. Diese Furcht, die die Frauen immer erfiillt, wirkt auf sie wie
eine heilsame Hemmung bei ihren einsamen Wanderungen.

Die Iruntarinia sollen auch eine Anzahl von Tjurungas sowohl aus
Holz wie aus Stein besitzen, und gelegentlich schenken sie eine oder
zwei davon besonders begiinstigten Personen.

Die Eingeborenen, die aufier den Medizinménnern mit ihnen in Ver-
kehr treten konnen, werden gewaltig respektiert. Einigen von ihnen
teilten die Geister heilige Zeremonien mit. Die Iruntarinia sind in Wirk-
lichkeit die Doppelginger der Menschen und haben wie diese Totems.
Aber im Unterschied zu den Menschen sind sie mit den Kriften ausge-
stattet, die fiir die Individuen der Alchera(zeit) charakteristisch waren.

Dem Eingeborenen ist die Iruntarinia eine wirkliche Person, die im
allgemeinen ein wohltitiges Wesen ist, obgleich zu Zeiten auch groBer
Grausamkeit fihig. Wird ein Iruntarinia beleidigt, so kann er in den
Leib des Beleidigers einen seiner Ullinka oder Zeigestibe hineinprakti-
zieren. Das sind Stibe, an deren einem Ende ein Strang angebunden ist.
Wenn an ihm gerissen wird, so verursacht das dem Kranken grofie
Schmerzen. Der Stock kann nur durch einen sehr geschickten Medizin-
mann aus dem Korper des Kranken entfernt werden.

II. PAPUA-GEBIET UND MELANESIEN

Die umfassendste deutsche Publikationsreihe iiber Melanesien und
Mikronesien, ein Seitenstiick zu den »Reports of the Cambridge Anthro-
pological Exploring Expedition* nach dem TorresstraBen-Gebiet (1901
bis 1907), entstammt der Hamburger Siidsee-Expedition vom Jahre 1908
bis 1910 und begann mit dem von Otto Reche verfafiten Band 1 der
2. Reihe (Ethnographie: Melanesien): Der Kaiserin-Augusta-Fluf (Ham-
burg, L. Friederichsen & Co. 1913).

Im Abschnitt I »Qeistige Kultur* wird unter 2 die Religion (Ma-
nismus, Amulette, symbolische Figuren) und unter 3 der Totemismus
behandelt. Allerdings konnte die Expedition nicht tiefer in das Geistes-
leben der Eingeborenen eindringen, weil sie an den einzelnen Orten nur
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verhiltnismiBig kurze Zeit verweilte. Aber es lief sich doch mit ziem-
licher GewiBheit feststellen, dak die Grundlage der religiosen Vorstellun-
gen der Anwohner des Kaiserin-Augusta-Flusses der Manismus ist. Das
ganze Minnerhaus oder das Zeremonialhaus scheint einen Geist vorzu-
stellen, denn ein groBes mit Tanzhut geschmiicktes Geistergesicht ist
an jeder Giebelwand zu finden, und an jedem Giebelfenster schauen die
Schidel Verstorbener heraus. Dazu kommen noch andere Schmuckgegen-
stinde, die im Dienste der gleichen Anschauung stehen.

Der Schidelkult erkliart sich daraus, da man der toten Seele den
Schadel des einstigen lebenden Menschen als Wohnsitz anbietet, damit
sie nicht ruhelos umherzuschweifen braucht. Diese Sitte ist besonders
im Gebiet des Mittellaufs des Sepik angetroffen worden, wihrend man
im Mindungsgebiet schon dazu iibergegangen ist, den natiirlichen Scha-
del des Verstorbenen durch eine holzgeschnitzte Figur zu ersetzen.

Vielfach stellte man auch aus Holz Figuren der Verstorbenen her,
denen man unter Umsténden den wirklichen Schidel des Toten aufsetzte.
Diese Figuren diirften aber nicht blof als Erinnerungsbilder an den Ver-
storbenen, sondern als Sitz seiner abgeschiedenen Seele aufzufassen sein.

Nur solange man sich noch der Person, deren Schidel oder Figuren
man aufbewahrte, erinnerte, wurden sie verehrt, aus Furcht, die toten
Geister wiirden sonst Schaden stiften (p.358). Da man der toten Seele
im wesentlichen die gleichen Eigenschaften und Fertigkeiten zuschrieb,
wie dem einst lebenden Besitzer der Seele, so suchte man den in die
Figur gebannten Geist auch auszunutzen. Man bat ihn etwa um Unter-
stiitzung in einer kriegerischen Unternehmung, wenn er friither ein grofer
Krieger war, und stellte auch Opfergaben vor seine Behausung hin.

Im Zusammenhang damit scheinen sich Anfinge eines Priestertums
herausgebildet zu haben, insofern ein ilterer Mann die Aufgabe erhilt,
sich um die Toten und ihre Holzfiguren zu kiimmern und ihnen Opfer
hinzustellen.

Sehr wahrscheinlich steht hier mit dem Aberglauben auch die Kopf-
jagd in Verbindung: man will auch noch die in den Schideln Fremder,
also der Feinde, wohnenden Seelen zu eigenem Dienste verwenden. Be-
sonders ist die Kopfjagd im Miindungsgebiet des Kaiserin- Augusta-
Flusses nachgewiesen worden (p. 359).

Mit der Schideljagd verbindet sich leicht hier und anderwirts der
Kannibalismus, bei dem man durch den Genufl des Feindesfleisches,
speziell auch des Gehirns, die schitzenswerten Eigenschaften des Geg-
ners zu erwerben hofft. Sehr oft fand Reche das Hinterhaupt der Schiidel
gewaltsam gedffnet, was auf ein Verzehren des Gehirns hinweist. Im
Unterschied zu den Ahnenschideln, die also die Behausung fiir die ab-
geschiedenen Seelen der eigenen Stammesangehrigen sind und die des-
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halb verehrt werden, werden die Feindesschiédel nicht verehrt, sondern
als Trophien behandelt und entsprechend ausgeschmiickt. Dieser Unter-
schied in der Behandlung der Schidel diirfte ganz allgemein bei den
Kopfjigerstimmen vorhanden sein, sofern sie auch zugleich Ahnen-
schidelkult haben.

Sehr auffillig ist die Ausschmiickung des Totenschidels (wahrschein-
lich des Ahnenschidels) mit eingesetzten Holznasen (p. 366), wovon
zahlreiche interessante Abbildungen gegeben werden, wie denn iiber-
haupt die Wiedergabe der Gegenstinde in Bild und beschreibendem
Wort ausgezeichnet ist.

Die obenerwihnten Ahnenfiguren sind, wie Reche mit Recht aus-
fihrt, gewiB als Ergiinzung der Ahnenschiidel zum Menschen aufzufassen,
damit die Seele um so williger in ihnen ihren Wohnsitz nehmen kann
(p- 374). Man kann dazu die von Speiser von den Neuen Hebriden be-
schriebenen Ahnenfiguren vergleichen (vgl. Felix Speiser, Ethnogra-
phische Materialien aus den Neuen Hebriden und den Banks-Inseln,
Berlin 1923, Tafel 80 Nr. 3, Tafel 84 Nr. 3).

Als Amulette verwendet man entweder Teile oder Nachbildungen
Verstorbener, wohl um sich auf diese Weise die Hilfe des Totengeistes
zu sichern. Reche traf z. B.in Singun einen ilteren Mann, der den
Unterkiefer seines eigenen Kindes an einem um den Hals gelegten
Bande trug (p. 392, vgl dazu Speiser, Ethnogr. Materialien, p. 356).

Die Beziehungen und Uberginge aller der erwihnten Ahnenkult-
gegenstinde werden ebenfalls verfolgt (vgl. dazu Speiser, Ethnogr. Ma-
terialien p. 356).

Moglicherweise stehen die symbolischen Figuren (Vogel), die 6fters
die Spitzen der Giebeltiirme der Zeremonialhiuser im Gebiet des Mittel-
laufs des Sepik schmiicken, mit dem Seelenglauben in Verbindung, in-
sofern sie Seelentiere darstellen. Aber GewiBheit dariiber war von den
Eingeborenen nicht zu erlangen (p.395).

Da sich auch sonst in der Ornamentik des erforschten Gebietes iiber-
aus hiufig Tonfiguren fanden (Krokodile, Schlangen, Hunde), ist die
Annahme, daB hier Totemismus vorhanden ist, der zugleich in engen
Beziehungen zum Seelenglauben steht, wohl moglich, aber auf Grund
dieser wenigen Beobachtungen noch nicht erweisbar, ja z. B. fiir die
Monumba-Papuas nach Péchs Ermittelungen gar nicht anzunehmen (p. 398).

Der XIV. Band der Mitteilungen aus dem Museum fiir Vélkerkunde
in Hamburg bringt eine Abhandlung von *Stephan Lehner, ,Geister-
und Seelenglauben der Bukaua und anderer Eingeborenenstimme im
Huongolf Nord-Neuguineas“ (Hamburg, Friederichsen, de Gruyter & Co.
1930, 44 S.). Lehner ist iiberzeugt, den zentralen religiésen Gedanken
der eine melanesische Sprache sprechenden Bukaua erkannt zu haben.
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Er besteht nach seinen Feststellungen in einem Geisterdienst und in
einer Sittenlehre, welche beide das Leben der Eingeborenen in jeder
Hinsicht bestimmen (p. 3). Wir haben es also hier mit einem ausge-
prigten animistischen Volksglauben zu tun. Infolgedessen ist den Ein-
geborenen ein hochstes Wesen, das etwa Weltschépfer sein kénnte,
unbekannt. Das Wort anutu, das fiir eine derartige Vorstellung in Frage
kommen konnte, war nach Lehner urspriinglich wohl auch hier vor-
handen, doch nur als ein blofer Name ohne Inhalt.

Sonne und Mond gelten als Schopfer der Menschen, wobei der Mond,
weil er kleiner als die Sonne ist, als Sohn der Sonne aufgefaBt wird.
Das beiden Grofien dargebrachte Tarobrei-Opfer, das in einer halben
Kokosnufischale lings des Dorfwegs aufgehingt wird, wird nach Sonnen-
untergang den Schweinen preisgegeben. Die Sonnenfinsternis steht in
Verbindung mit dem Tode eines Dorfiltesten; im iibrigen faBt man sie
ebenso wie die Mondfinsternis auf, d. h. wohl als einen Schwichezustand
der betreffenden Grofien.

Den Hauptteil der Religion der Bukaua bildete die Verehrung der
Geister der Verstorbenen (p. 4). Die Eingeborenen haben einen zwei-
fachen Seelenbegriff. Einerseits gibt es nach ihrer Anschauung eine
Seele im Inneren des Menschen, die nach dem Tode zum Geistwesen
(balum) wird, und andererseits gibt es die Korperseele oder Hauchseele,
die nach dem Tode zum bloBen Hauche wird. Der Verfasser nennt sie
auch ,Seelenstoff* (p. 5). Beide Seelen werden mit dem einen Begriff
Katu bezeichnet. Was aber der Verfasser des weiteren unter ,,Seelen-
stoff“ bezeichnet, gleicht sehr dem melanesisch-polynesischen Mana-
Begriff, so dafl auch in diesem Falle das Wort ,,Seele eine fiir die Sache
nicht passende Bezeichnung ist. Denn mit diesem Wort werden hier
alle die Lebenskrifte und besonders die Fihigkeiten bezeichnet, die not-
wendigerweise mit dem Altwerden oder dem Tode des Trigers ver-
schwinden, wenn man nicht einen lebenskriftigen Feind auffriBt und so
sich neue anzueignen sucht (p.201f.). Bezeichnend fiir diese Anschauung
ist, daB gerade die rechte Hand als Sitz dieser Krifte aufgefaft wird.
Sie kommt vor allem den tonabngebenden Minnern beim kannibalischen
Mahle zu, wobei sie roh gegessen wurde (p.21). Das Ubergehen dieses
»Seelenstoffes* auf die dem Individuum gehdérenden Gegenstinde paBt
ganz zu dieser Auffassung des ,Seelenstoffes” als Mana. Auch andere
Ziige dieses Begriffes, die hier nicht alle aufgefiihrt werden konnen,
sprechen dafiir.

Nach dem Bericht Lehners ist fiir die Eingeborenen der ,,Seelen-
stoff zum Leben sehr wichtig. Eine Entziehung des Seelenstoffes durch
Zauberei kann die Vernichtung des Lebens herbeifiihren (p. 5). Deshalb
ist das ganze Sinnen und Trachten der Eingeborenen auf die Erhaltung
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des eigenen Seelenstoffes und auf die Schiadigung des Seelenstoffes des
Feindes gerichtet, indem man sich diesen schlieBlich auch durch Kanni-
balismus anzueignen sucht.

Die balum sind wohl- oder iibelwollende Geistwesen und dienen des-
halb zur Erklirung aller auffilligen Erscheinungen. Gliihkiferchen gelten
als Augensterne von Verstorbenen (p.5).

Die bdsen balum heilien %alau sa, die gutgesinnten entstammen sozial
bedeutenden Personlichkeiten wie Hauptlingen und Familienahnen. Bei
der Gruppe der gamcn nataw (Familienahnen) wird ein noch recht um-
fangreiches Eigentumsbegribnis veranstaltet. Aber auch schon inter-
essante Ablésungsformen finden sich vor. So versteckt man unter Um-
stinden vor dem Sohne das Beil, mit dem er sonst die Kokospalmen
des Verstorbenen umhauen miite. Die entfernten Verwandten entschi-
digen dann die niichsten Angehérigen des Verstorbenen fiir das Stehen-
lassen der Palmen mit einer Gabe von Schweinen (p. 7). Zahlreiche
N_ahrungsmitt,el-Tabus miissen in solchem Falle beobachtet werden. Auch
die aus den Grabbeilagen hervorsprieBenden Keime wurden entweder
sofort vernichtet oder, wenn man sie wachsen lieB, wurden die Friichte
einem Freunde des Verstorbenen iiberlassen. Fiir die eigenen Angehori-
gen waren sie tabun (d. h. unantastbar) (p. 7). Das sind die charakteri-
stischen Stadien der Ablssung des Eigentumsbegribnisses, vor allem im
Papuanischen Gebiet.

Die abumiau (Stammeshiupter) genannten Geistwesen beanspruchen
Verehrung von der ganzen Dorfschaft. Fiir das Verstdndnis der Tjurunga-
Erscheinung ist die Tatsache bedeutsam, daf die Namen dieser Ahnen-
geister bestimmten Holzern (Ii) beigelegt werden, die den Ton dieser
Ahnen und andere ihrer Besonderheiten versinnbildlichen sollen (p. 8).
Von der Klasse der balum leiten die Eingeborenen auch ihre Kunst-
fertigkeiten und Rechtsanschauungen sowie ihre Sittenregeln ab (p. 8).
Uber die genaue Bewahrung dieser Kulturgiiter wachen die Geister
eifersiichtig.

Verstindlich wird diese Hochschitzung der abumtau durch die Ach-
tung, die die Alten schon zu Lebzeiten geniefen, da man meistens
glaubt, daB sie im Besitze geheimer Krifte sind. Sie haben auch die
Strafgewalt iiber die Verletzer der Stammessitten. Empfing ein Dorf-
alter nicht die ihm erwiinschte Achtung, so bestach er durch Wert-
gegenstinde seine Freunde in einer anderen Dorfschaft, die bei seinem
Tode etliche aus seinem eigenen Dorfe téteten und sie so zu ihm ins
Geisterreich nachsandten (p. 9).

An der Spitze des ganzen Geisterkultes steht der Kult des Balum,
der wie eine Zusammenfassung aller Geistwesen erscheint oder wie eine
die verschiedenen Sippen umfassende Volksgottheit. Zur Zeit einer Balum-
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Feier miissen die Stammes- und Sippenfehden ruhen. Der Balum-Kult
erscheint auch wie eine Art Geheimkult, obwohl manches hierbei noch
ungeklirt bleibt, vielleicht weil der Kult im Verblassen ist (p. 10).

Auch sonst zeigt die Bukaua-Kultur Verfallserscheinungen, so z. B.
beim Totemismus. Die mit ihm friiher verkniipfte Exogamie wird nicht
mehr genau beobachtet (p. 10).

Einige illustrative Beispiele fiir das partizipative Denken der Ein-
geborenen seien noch angefiihrt: Ein Bootverfertiger hatte sich heim-
licherweise etwas von dem Moose verschafft, das den europiischen
Schiffen anhaftet, und es an sein Boot angefiigt, um diesem die Schnellig-
keit europ#ischer Dampfer zu verleihen. ,,Gleicherweise mufite das Schiffs-
moos den Jagdzauber verstirken und die Wildschweine in das Gebiet
bannen, vor dessen Ufer der Dampfer Anker wirft“ (p.4).!

Diese Abhandlung Lehners ergénzt den von ihm verfaBten Abschnitt
»,Bukaua® im IIL. Bande des von R. Neuhauss herausgegebenen Werkes:
,Deutsch-Neu-Guinea® (Berlin 1911), der leider jetzt v5llig vergriffen ist.
Auch die Werke von *Christian Keysser, ,Anutu im Papualande“
(2. Auflage, 151 S., 3,— AM, geb. 4.— RM), Birenreiterverlag Cassel
1929, und ,Eine Papuagemeinde (im gleichen Verlag 1929) erginzen
die Ausfijhrungen Keyssers ebenfalls in Neuhaus: ,,Deutsch-Neu-Guinea*
Bd. III.

Hierin hatte Keysser das Leben der Kai (p. 3—242) beschrieben und
darin auch die religiosen Anschauungen dieses westlich vom Sattelberg
wohnenden Papuastammes sowie seine Seelenvorstellungen behandelt
(p-111—161). ,Kai* ist ein Wort der melanesischen Jabim, der Kiisten-
bevolkerung von Finschhafen und bedeutet ,,Wald“ oder ,Inland“ im
Gegensatz zu Meeresstrand. Mit dem Worte kai werden aber auch ganz
allgemein die Bewohner des waldreichen und bergigen Hinterlandes be-
zeichnet (p. 3).

Die Anschauungen der Eingeborenen iiber die iibernatiirlichen Wesen
waren schwer zu ermitteln, weil die Eingeborenen dem fragenden Mis-
sionar stets die Antwort gaben: ,Dariiber wissen wir nichts, unsere
Alten haben uns nichts mitgeteilt* (p. 154). Jedoch konnte der Glaube
an einen Weltschopfer Mdlengfung ermittelt werden, der aber nicht im
Mittelpunkt der praktischen Religion stand und offenbar auch keinen
Kult genof (p. 155).

! Robert H. Lowie hat in seinem Buche ,Primitive Religion“ (London
1925) unter die vier primitiven konkreten Religionsformen, die er als Grund-
lage seiner theoretischen Ausfiihrungen im Zusammenhang darstellt, auch die
der Bukaua nach dem Berichte Lehners in Verbindung mit der Religion der
Tami auf Grund der Ausfiihrungen Bamlers aufgenommen.
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Milengfung hat auch die Urmenschen (die Nemu), die wie Halb-
gotter aufgefaBt werden, geschaffen, und zwar auf sehr eigenartige
Weise. ,Er zog seinen Nabel lang heraus und bildete davon die Men-
schen. Nachdem er sie auf die Erde gelegt und gewartet hatte, bis ihr
Nabel abgetrocknet war, zog er sich von ihnen zuriick und iiberlie sie
mit samt der ganzen Welt ihrem Schicksal. Er erhilt sie nicht, noch
greift er sonst irgendwie in ihre Geschichte und in ihr Geschick ein“
(P.155). Keysser wird recht haben, wenn er diesen Glauben an Maleng-
fung mit anderen Ziigen eines Gottesglaubens, die sich noch feststellen
lieflen, als Uberreste einer Urreligion der Kai, die in jiingerer Zeit von
dem Animismus und Spiritismus verdringt wurde, auffaBt (p. 156).

Den weiten Seelenbegriff der Kai schildert der Verfasser von p.111
ab. Er unterscheidet dabei zweierlei Seelen: 1. die Seele, die nach dem
Tode des Leibes fortlebt und in allen Stiicken dem irdischen Original-
menschen gleicht, nur keinen wirklichen Leib, wohl aber eine gewisse
Leiblichkeit hat, und 2. den Seelenstoff, der im Kérper wohnt und sich
allem mitteilt, was der Mensch beriihrt, aber mit dem Leib zugrunde
geht. Das Bindeglied zwischen beiden ist der Leib. Die fortlebende
Seele hat auch »eelenstoff”, ,,denn die Geisteszauberer im Jenseits neh-
men davon und zaubern damit auch die Bewohner des Jenseits zu Tode.
Mit dem Tode des Leibes ist es dem Papua also noch nicht genug; ihm
folgt spater auch der Tod des Geistes. Dieser bewirkt eine weitere De-
gradation: der Geist wird zum Tier und sinkt schlieflich zum Insekt
herab, Stirbt auch dieses, so ist die Seelenmetamorphose zu Ende.

In seinem obengenannten kleineren Werke ,,Anutu im Papualande“
hat Keysser seine Erfahrungen und Beobachtungen iiber die papuani-
Schen Kate und Hube (Hupe) im Kai-Innenland niedergelegt.

Wie eng nach dem Glauben der Kai die Welt der iibersinnlichen
Wesen mit der empirischen Welt verbunden ist, erkennt man einerseits
aus der Auffassung der Eingeborenen, daf die Weilen ihre aus dem
'ITOtenreiche zuriickgekehrten Verwandten seien, wie aus der charakte-
Tistischen Antwort, die sie dem Missionar gaben, als er sie fragte, warum
sie nicht zur Missionsstation kémen: ,Warum sollen wir kommen und
horen? Buer Anutu (d.i. Gott) spricht unsere Sprache so schlecht, daf
Wir sie doch nicht verstehen. AuBerdem konnten wir sterben miissen,
denn unsere Alten haben diese Rede nicht vernommen, sie werden sich
an uns richen, wenn wir nicht in ihren Spuren wandeln (p. 11).
~ Hier werden also die (noch) mangelhaften Sprachkenntnisse der
Missionare, die sich in der Bibeliibersetzung auswirkten, der Gottheit
selbst zugeschrieben.

Das Zusammentreffen der mit dem christianisierten Ausdrucke,,Anutu‘
verkniipften Botschaft und der mit ihr verbundenen Sitten und sittlichen
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Vorstellungen mit den Anschauungen der Eingeborenen wird sehr gut
im ganzen Buche geschildert und die zuniéchst vorhandene Unterschied-
lichkeit in der Bewertung einzelner Taten vom papuanischen und christ-
lichen Standpunkte aus des &fteren aufgezeigt. Auf der anderen Seite
kostete es auch den Missionaren eine gewisse Uberwindung, zum Zwecke
des Sicheinfiihrens bei den Eingeborenen in die Veranstaltung eines
Tanzfestes zu willigen. Auf diesem Tanzfeste ging man aber mit gutem
Erfolge gegen die Zauberer der Eingeborenen vor (p.307). Sehr inter-
essant und bei aller Kiirze psychologisch glinzend geschildert ist der
Besuch der Schweinehshle (p. 37f.) in der Néhe des Dorfes Sombalabu.
In dieser Hohle, die sich aber lediglich als ein aus dem Boden hervor-
ragender Korallenfelsen entpuppte, sollten fiirchterliche Geister in Ge-
stalt riesiger Schweine hausen. Kein Mensch diirfe der Héhle nahen, so
sagten die Eingeborenen. Die Geistertiere wiirden sonst hervorbrechen
und den Frevler aufs entsetzlichste zerfleischen. Nicht genug damit!
Die rasenden Tiere wiirden auch die umliegenden Ortschaften heim-
suchen und die gréBten Verwiistungen in Dérfern und Feldern anrichten.
Sogar die zahmen Schweine sollten allenthalben wild und bissig werden.
Nur mit Miihe gelang es dem Missionar, nach stundenlangen Verhand-
lungen mit den Eingeborenen, die Erlaubnis zu erhalten, zu dem ge-
fiirchteten Orte vordringen zu konnen. Und als die Sache in nichts
zerfiel, sagte bezeichnenderweise ein Eingeborener, der schon vorher ein
Freund des Missionars geworden war: ,Ich sehe, wir sind wahrhaftig
schlecht und konnen nichts als liigen!“! Beim Abschied warf der Mis-
sionar die Frage auf: ,Wer hat recht, ihr oder Anutu?*“ Ohne Besinnen
riefen sie alle: ,Anutu hat recht!* (p. 39). Ahnliches wiederholte sich,
als am 30. 9. 1904 der Verfasser den Knochenhaufen Gaetma besuchte
(p. 50).

Auch bei den papuanischen Hupe begegneten die Missionare und
ihre Gehilfen der gleichen Auffassung wie bei den Kate, d. h. sie wur-
den, nachdem das anfingliche Mifitrauen geschwunden war, wie Gotter
aufgefalt und als Sohne und Enkel Anutus bezeichnet. Daher verlangte
man von ihnen auch, sie sollten dem Regen gebieten, daB er aufhére,
sie sollten Krankheiten fernhalten oder wieder vertreiben und #hnliches
mehr (p.110).

Sehr wertvoll sind die Mitteilungen iiber den Nyosakult der Hupe.
Ngosa heiit wortlich GroBvater. Sein Kult scheint eine Art Geheimkult
gewesen zu sein, zum mindesten wurden die Frauen von ihm fern-
gehalten. Im iibrigen war er mit der Jiinglingsweihe verkniipft. Auf Ver-
rat der hierher gehorenden Geheimnisse stand die Todesstrafe (p. 112).

t Vgl. Lukas-Evang. Kap. 6, v. 8.
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Im Abschnitt ,Der Einzelne und die Sippe“ der Schrift von *Chri-
stian Keysser, ,,Eine Papuagemeinde® (s. o. p. 154) wird sehr instruktiv
dargelegt, in welcher inneren Spannung sich ein getaufter einzelner
Christ in einer noch im iibrigen heidnischen Gemeinschaft befindet.
»Dieser innere Zwiespalt der Verbundenheit mit Gott im Gegensatz zur
Verbundenheit mit dem eigenen Volk kann so stark werden, daf er die
Christen unsicher macht. Sie werden dann leicht zu Heuchlern, weil sie
sich gendtigt sehen, es duferlich und offentlich mit dem Missionar, ins-
geheim aber auch noch mit jhrem Volk zu halten (p. 41). Daraus kann
man eben die Wucht des kollektiven Denkens erkennen, das erneut den
Eingeborenen erfaBt, wenn er aus der Missionsschule in die Heimat zu-
riickkehrt.

Im Zusammenhange mit solchen Beobachtungen bestreitet der Ver-
fasser die Behauptung, dad die, Wilden“ unberechenbar seien, und meint,
daB man im Gegenteil ihre Handlungsweise sehr klar voraussehen konne,
wenn man in ihre Kultur eingedrungen sei und wei, was in ihr als
Stammessitte gilt und wie eine Verletzung dieser Sitte gesiihnt wird
(p. 42).

Es zeigt sehr viel Verstindnis fiir die Seele des Primitiven, wenn
der Verfasser erklirt, wie sehr durch das in eine solche Gemeinschaft
eindringende Christentum ,,die Lage véllig geindert wird, da die alten
Bindungen teilweise gesprengt werden, also eine Individualisierung sich
vollzieht. Man bedarf ja als Christ z. B. nicht mehr weiterhin des Schutzes
der Sippe gegeniiber Zauberern, weil man an ihre Kunst selbst nicht
mehr glaubt. Infolgedessen haben auch fiir die christlichen Eingeborenen
die aus dem Zauberglauben erwachsenen Erbfeindschaften keine Bedeu-
tung mehr (p. 43); die noch nicht von der christlichen Kultur beriihrten

apuas vermdgen das allerdings nicht zu fassen. Andererseits verbleiben
auch den christianisierten Eingeborenen noch manche Reste ihrer friitheren
religigsen Anschauungen, wie das ja begreiflich genug und von jedem
Kulturkontakt hier bekannt ist. Der Verfasser berichtet gelegentlich
seiner Besprechung dieser ,, Wurzelreste des Heidentums“ davon, daf das
Schlagen des Kreuzes beim Segnen von einem Papua auch auf dessen
Schweine angewandt wurde, um sie gottlichem Schutz zu unterstellen
(p.79). Die iiberzeugende Kraft des Bildes im primitiven Denken illustriert
folgendes Beispiel: Das missionarische Ziel hinsichtlich der Ehe war, die
Eingeborenen mit aller Schonung der bestehenden Verhiltnisse zur Einehe
zu fithren. Weniger die Belehrung aus dem Neuen Testament als viel-
mehr das vom Missionar gebrauchte Bild, das Kanu fahre auch nur mit
einem Ausleger, wirkte bei den Eingeborenen durchschlagend (p.123).
Dies Werk Keyssers, das meist Missionserfahrungen wiedergibt, zeigt,
wie sehr der Verfasser bei seiner Arbeit im Missionsgebiet in der Be-



158 F. Rudolf Lehmann

handlung der Eingeborenen und in der Erkenntnis ihrer Psyche im
Vergleich mit den in seinem friitheren Werk (vgl. p. 154) niedergelegten
Erfahrungen fortgeschritten ist.

Der Missionar 6. Bamler berichtet in ,Neuhaus, Deutsch-Neu-Guinea®
Bd. III (p. 1811.) iiber die melanesischen Tami, die auf Inseln vor dem
Huongolf wohnen. Auch sie hielten die Weillen fiir identisch mit den
Wesen, die sie ,,Gotter” nennen (p. 489). Das hatte wiederum riickwir-
kend Einfluf auf die religisen Anschauungen der Eingeborenen, inso-
fern ihre alten religiosen Uberlieferungen den neuen Erlebnissen an-
gepaBt wurden, so daB es dem forschenden Missionar schwer wurde oder
geradezu unmdglich war, die Grenze zwischen dem Urspriinglichen und
Spiteren in ihren Religionsanschauungen zu ziehen (p. 489).

Die Tami glauben an zweierlei Arten iibersinnlicher Wesen, an die
buwun (Gotter) und an die kani (Geister der Abgeschiedenen) (p. 489).
Aus den Buwun hebt sich Anuto ab, der als Weltschopfer aufgefaBt
wird. Seine ganze Verehrung besteht darin, daf man ihm bei Festmahl-
zeiten oder Fleischmirkten die erste Portion darbringt, indem man ein
kleines Stiick der Speise in ein Korbchen legt und dazu ausruft: ,Das
ist Anutos Teil!* ,, Das Kérbchen wird dann in -den Wald getragen. Da
nach Ansicht der Eingeborenen die hoheren Wesen nur das Bild (‘Seele’)
des Dargebrachten zu sich nehmen, so fillt der Korper, die Materie des
Opfers, dem Boten zuteil, der es essen darf. Der Name Anutos wird
auch in Zauberspriichen genannt® (p. 491).

Missionar Stolz schildert ebenfalls in Neuhaus, Deutsch-Neu-Guinea
III 245—286 (nach dreijihrigem Aufenthalt in seinem Missionsgebiet)
die Sitten und religiosen Anschauungen der bei Kap Koénig Wilhelm
ansissigen Papua, besonders der Dorfer Lamatkebolo (Sialum) und Quambu
(Kwam-kwam). Der Verfasser hat von einem Glauben an eine verehrte
Gottheit bei diesen Eingeborenen, die er zu den Ureinwohnern des Ge-
bietes rechnet, nichts erfahren kénnen, aber Naturgeister und die Seelen
der Verstorbenen werden verehrt. Den Totengeistern bringt man Opfer
dar, teils aus Furcht vor ihnen, teils um sie giinstig zu stimmen. Diese
Totengeister sollen das Feld vor schidlichen Einflissen, etwa vor einem
Einfall der Schweine oder vor Heuschrecken, schiitzen (p. 246).

Unter den Geistern genieft nur das Mate genannte Wesen eine Art
Kult. Der Verfasser vergleicht die Gottheit Mate mit dem Balum der
Jabim, aber Niheres konnte er iiber den Matekult von den Eingeborenen
nicht erfahren (p. 246). Was weiterhin iiber den Mate als Einzelwesen
berichtet wird, ist allerdings noch recht unklar.

Der Begriff Mate dient aber auch dazu, eine Mehrheit von Ahnen-
geistern, auch von Seelen jiingst Verstorbener zu bezeichnen (p. 246).
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Ob dieses Wort mit dem polynesischen Wort mate (tot, schwach u. 4.)!
zusammenhiingt, erdrtert der Verfasser nicht, doch liegt das um so
ndher, als auch nach den Mitteilungen des Verfassers die Seelen der
Verstorbenen (wenigstens nach der Meinung einer Anzahl von Ein-
geborenen) in das Mate-Land gehen, wo sie ein schattenhaftes Dasein
fiithren. Nach einer anderen Meinung bleiben die Seelen in der Nihe
des Heimatdorfes und fristen ihr Dasein als Mate. Die in der Fremde
Verstorbenen werden zu Nai (p. 259), die im Gegensatz zu vielen an-
deren Geistern es mit den Menschen gut meinen und sie vor Gefahren
bewahren (p. 247).

Ein Wesen hoherer Art ist der Nemumemu.® Man glaubt, daB er
libermenschliche Macht besitzt und Himmel und Erde geschaffen habe.
Jetzt werden die Weiben als Nemunemu bezeichnet (p. 247).

Als Urheber und Schopfer der ,Welt werden neben Nemunemu
noch zwej Briider aufgefaBt, deren Namen nicht mitgeteilt werden. Der
dltere soll die Erde (Festland), der jiingere die Inseln und das Meer
geschaffen haben. Der #ltere beschenkte die Menschen mit Bogen und
Steinkeule, der jiingere lehrte die Seinen die Anfertigung von Speeren
und das Brennen des Betelkalkes (p.248).

Sehr aufschluBreiche und wertvolle Forschungen hat Paul Wirz
den Eingeborenen in hollindisch Neu-Guinea gewidmet. Zunichst be-
suchte er um 1920 das jetzt hauptsichlich an der Kiiste von hollindisch
Siidost-Neuguinea ansiissig gewordene ehemals kopfjigerische Volk der
Marindanim (d. h. Marind-Menschen) und gab in seinem zweibin-
digen Werke ,,Die Marind-anim von Holldndisch-Siid-Neu-Guinea“ (Ham-
burg 1922 und 1925) auch Mitteilungen iiber die religidsen Vorstel-
lungen dieses Volkes (besonders im 2. Teil des 1. Bandes). Die Welt-
anschauung der Marind scheint ausgepridgt dualistisch zu sein: die eine
Welt ist die reale, in der die Erscheinungen in gewohnheitsmiBiger
Folge verlaufen; die andere ist die Welt des Ubersinnlichen, Seltsamen
und Ungewohnten. In dieser wirken geheimnisvolle Krifte, denen der
Mensch hilflos gegeniibersteht. Diese Krifte wurden mit dem allgemeinen
Namen dema bezeichnet (p. 1).

Ebenso umfassend wie der Ausdruck Dema ist der Begriff wih, der
sowohl ,Seelenstoff“ wie ,,Seelenkraft", aber auch Seele im eigentlichen
Sinn bezeichnet (p. 2). Hier scheinen also prianimistische und ani-
mistische Vorstellungsschichten miteinander vermischt zu sein, vielleicht
als Ubergangsstadium. Eine klare Definition des Begriffs wik konnte
Wirz, wie er selbst bemerkt, von den Eingeborenen nicht gewinnen.

! Vgl. F. R. Lehmann Die polynesischen Tabusitten. Leipzig 1930, S. 225.
* Vgl. die nemu genannten Urmenschen der kai (oben p. 155).
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Die vom Korper losgeloste Seele heibt gova (p.4). Dann werden
wir wohl im Begriff wik eine vorwiegend pridanimistische Anschauung
zu sehen haben. Ist die gova ins Totenreich eingegangen, wird sie hais
genannt. Der ,entseelte” Leichnam heilit sa-anim (Sand-Mensch), weil
er wieder zu Erde (Sand) wird.

Obwohl der Begriff dema sich in vieler Beziehung mit dem Mana-
Begriff vergleichen 148t (p. 6), tritt er in den Mythen der Marind schon
als recht stark personifiziert hervor. Man schreibt hier den mit dema
bezeichneten Wesen Unsterblichkeit und Verwandlungsfihigkeit zu (p.8).
Auch die Vorfahren und ,,Urheber” (Schépferwesen) werden mit Dema
bezeichnet (p. 10).

Die Lektiire dieser Abschnitte hinterlifit beim Leser sehr viele
Fragen. Ob sie offene Fragen bleiben miissen, wird wohl erst weitere
Forschung lehren kénnen. Die Marind befinden sich in einem Zustand
sehr starker Degeneration.

Ein sehr interessanter Geheimkult der Marind ist der Majo-Kult,
der die Palmen fruchtbar machen soll. Er ist mit geschlechtlichen Aus-
schweifungen verbunden, die man auch auf die Dema zuriickfiihrt. AuBer-
dem sind die Initiationen mit diesen Zeremonien verkniipft (p.131f.).

Ferner besuchte Wirz das bergige Binnenland des westlichen hol-
lindischen Neu-Guinea und berichtete auch iiber die Religion dieser
kleinwiichsigen, ebenfalls eine sogenannte papuanische Sprache reden-
den Eingebornen in seinem Werk ,Anthropologische und ethnologische
Ergebnisse der Central Neu-Guinea Expedition 1921—1922 (Nova
Guinea, vol. XVI; Leiden 1924). Besonders groB ist bei diesen Men-
schen die Furcht vor den kugi (Totengeistern), weshalb man nachts nie
die Hiitte verlaBt, ohne Feuer mitzunehmen (p. 43). Dies Wort kugi
oder %kui ist der religidse Hauptbegriff der Eingebornen dieses Gebietes.
Er umfaBt alles, was sich auf ihre iibersinnliche Welt bezieht (p. 52).
Diese kugi sind Krifte, die immer als schidlich aufgefait werden. Zu
ihnen gehoren unpersdnliche, wie personliche Krifte, also auch die
Totengeister, die man infolgedessen stets von den Dorfern fernzuhalten
sucht, wohin sie sich gern in Gestalt von fliegenden Hunden begeben,
um ihre Pflanzungen, die sie einst besessen haben, wieder aufzusuchen
(p- 53). Eine Begegnung mit den %kugi ruft beim Menschen eine Krank-
heit hervor. Man glaubt, daB sie unsichtbare kleine Pfeile auf den Men-
schen abschiefen, die wiederum nur durch Zauberpraktiken aus dem
menschlichen Leibe entfernt werden konnen (p.78). Auch hier zeigt
der Bericht eine grofie Verworrenheit der Vorstellungswelt der Ein-
gebornen.

Sehr entscheidende Stiicke aus den genannten Werken von Wirz,
dem 3.Bande von Neuhauss’ ,,Deutsch-Neuguinea® und aus Werken noch
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anderer Autoren hat Richard Thurnwald in dem Heft 8 , Die Ein-
geborenen Australiens und der Siidsee“ des von Alfred Bertholet heraus-
gegebenen , Religionsgeschichtlichen Lesebuches“ (J. C. B. Mohr, Ti-
bingen, 2. Aufl.) 1927 zusammengestellt.

Uber die Religionsvorstellungen der recht primitiven Kiwai-Papua
im Miindungsgebiet des Fly-River berichtet nach sorgfiltigstem Studium
an Ort und Stelle Gunnar Landtman in seinem Werke: ,The Kiwai
Papuans of British New Guinea. A Nature-bora Instance of Rousseau’s
Ideal Community“ (London 1927, Macmillan) (bes. p. 298 sq.; hier kein
Begriff eines hichsten Wesens vorhanden!).

Das Biichlein von *P. Leo Brenninkmeyer von der Herz-Jesu-Mis-
sion in Hiltrup, ,15 Jahre beim Bergvolke der Baininger* (Herz-Jesu-
Missionshaus Hiltrup 1928; 96 S.) ist zwar in erster Linie eine Schil-
derung von Missionserfahrungen, aber enthilt doch auch wertvolle Bei-
trige iiber die Religionsanschauungen der Baininger, die sehr gut die
Beobachtungen und Mitteilungen von Friedrich Burger, ,Die Kiisten-
und Bergvilker der Gazelle-Halbinsel* (Stuttgart 1913) erginzen. St-
rend wirkt allerdings die Bezeichnung der Dimonen, an die die Ein-
geborenen glauben, mit dem Worte ,,Teufel“. Durch die anschaulichen
Schilderungen der Landschaft und Natur werden viele Glaubensziige
der Eingeborenen besonders hinsichtlich der Tierwelt verstindlich. Vor
allem werden die hier iiberreich auftretenden, meist aber nicht giftigen
Schlangen gefiirchtet. Nur wenige Arten von ihnen werden gegessen
(p. 83). Der Verfasser hatte seine Station in Kamanacham, ein Name,
der von den Eingeborenen mit ,,Geisterplatz, Totenstitte* erklart wird
(p. 84). Der gewdhnlichste Bestattungsbrauch ist das Begraben des
Leichnams. Was des weiteren iiber Totenklage und Eigentumsbegrabnis
gesagt wird, deckt sich mit den Mitteilungen Burgers (p. 61), doch er-
ginzen sich beide Berichte in einzelnen Ziigen.

Vielleicht gehérte in friiheren Zeiten zu den Objekten des Eigen-
tumsbegribnisses auch die Frau des Verstorbenen. Selbstmord der Frauen
durch Erhingen oder Selbstvergiftung beim Tode ihres Mannes soll
ebenfalls Brauch gewesen sein (p. 35). ‘

Auch darin stimmen Brenninkmeyer und Burger iiberein, daf nach
den Mitteilungen der Eingeborenen urspriinglich das Aussetzen der
Leiche auf einem hohen Geriist iiblich gewesen sei (Br. p. 35, B. p. 61).

Nach Brenninkmeyer ist diese Art der Leichenbehandlung in den
Bergen noch iiberall iiblich, wihrend man nach Burger (in einigen Gauen
der Baininger) wegen des von den Leichen ausstrdmenden Geruches da-
von abgegangen und zur Erdbestattung iibergegangen ist (p. 62).

Die auch sonst von papuanischen Volkern berichtete Sitte, den Unter-

kiefer des Toten (z. B. als Armband) zu tragen, um sich des Schutzes
Archiv fir Religionswissenschaft XXIX 11
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des Geistes des Abgeschiedenen zu versichern und sich die Stirke des
Toten anzueignen, konnte Brenninkmeyer auch bei den Bainingern be-
obachten. Ahnliches berichtet Burger iiber die Gebisse der Verstorbenen
(p. 62).

Fast mit gleichen Worten ziehen Brenninkmeyer und Burger aus
dem Glauben der Baininger an die Totengeister den SchluB, daB die
Eingeborenen ein Fortleben der Seele nach dem Tode annehmen (Br.
p. 36, B. p. 62). Die Ausfiihrungen Brenninkmeyers iiber die mit dem
Geisterglauben verbundenen Vorstellungen (p. 37) ergéinzen hier wesent-
lich die Mitteilungen Burgers (p. 62), dessen Beobachtungen noch eine
priaanimistische Vorstellungsweise erkennen lassen, insofern er erklirt,
daB die Baininger unter ,,a ioska* sowohl die Seele des Toten verstehen,
wie auch den mit BewuBtsein ausgestatteten Leichnam (p.62).

Da man sich das Totenreich sehr paradiesisch vorstellte (Br. p. 37,
B. p. 63), stirbt der Baining auch sehr gleichgiiltig. Vielleicht erklirt
sich aus diesem freundlichen Totengeisterglauben auch, da man alle
Erscheinungsformen von Stirke, ungewshnlichem K6nnen und Gewandt-
heit auf die Toten zuriickfiihrt (p. 37). Auch die Missionare wurden
offenbar direkt als Geister bezeichnet (p. 37). Besonders ausgeprigt
sind die den Totengeistern gewidmeten ,,Tdnze* (Br. p. 391f.), ein Wort,
das mit Recht Burger in diesem Zusammenhange lieber durch ,theatra-
lische Vorfiihrungen“ ersetzt sehen méochte (p. 67). In der Tat treten
als Geister verkleidete Eingeborene in verschiedenen Formen auf. Die
Beobachtungen Burgers und Brenninkmeyers erginzen sich hierbei wie-
derum in sehr interessanter Weise. Einen Geistertanz beschreibt Bren-
ninkmeyer, bei dem alle Bewohner eines Ortes (abgesehen von den
Geisterdarstellern selbst) durch die gespreizten Beine der in einer langen
Reihe aufgestellten Geister kriechen mufbiten, um so Gesundheit und
andere Fihigkeiten zu erlangen (p. 42). Das erinnert an die von den
Maori bekannte Sitte, durch eine @hnliche Prozedur einen schwach ge-
wordenen Krieger wieder mit Kraft und Mut auszustatten, indem er
durch die Beine eines Hiuptlings kriecht (s. meine Abhandlung iiber
Mana 1922, p. 12).

Bei einer anderen Geisterauffiilhrung schlagen die Versammelten die
Geister zunichst mit Gerten, dann mit Keulen, und werden dann selbst
wieder von den Geistern geschlagen (Br. p. 44). Dadurch sollen die
Lebenden an Kraft und Empfindungslosigkeit den Toten ebenbiirtig
werden. Das Band der Gemeinschaft zwischen Lebenden und Toten wird
dadurch ebenfalls fester gekniipft, und nach dem Tode werden durch diese
Prozeduren der abgeschiedenen Seele eine gute Aufnahme und Stellung

1 Vgl.das oben S.151 iiber die Papua am Kaiserin-Augusta-FluB Berichtete.



Die Religionen Australiens und der Siidsee 1911—1930 163

im Totenreiche gesichert (p. 44). Die zuletzt erwihnte Schilderung be-
zieht sich offenbar auf den Mabuchatanz, den auch Burger (p.70) nach
Pater Rascher berichtet.

Das Erdbeben deuten sich die Eingeborenen als Anzeichen fiir die
Wiederkehr der Toten und den Beginn einer herrlichen Zukunft (Br.
p. 481).

Sehr ausfiihrlich und anschaulich werden noch von Bremninkmeyer
(p. 56 f£.) Lanzen- und Maskentinze der Suvit (aus dem Jahre 1915) be-
richtet, die denen der Baininger (vgl. Burger iiber den Hareichatanz,
P. 68) sehr gleichen. Die Spieler dieser Tinze gelten aber hier nach
Brenninkmeyer als von den Totengeistern erfiillte Menschen, die durch
ihre Besessenheit zu besonderen Kraftleistungen und Enthaltungen be-
tihigt werden (p. 58 1f.).

Auf den Trobriand-Inseln, die Bronislaw Malinowski in seinem
Werke ,,Argonauts of the Western Pacific (London 1922) und in ,,Das Ge-
schlechtsleben der Wilden in Nordwest-Melanesien (Leipzig und Ziirich
0.J.) behandelt, gelten die Geister der Ahnen als Stifter der Schwanger-
schaft (,Geschlechtsleben p. 1241.). Wenn sich ein Geist (baloma) nicht
mehr selbst im Geisterreich Zuma (Insel der Toten), wo die Geister ein
angenehmes, dem Leben auf Erden dhnliches Dasein fiihren, verjiingen
will, so springt er im Alter zuriick und wird ein kleines noch ungebo-
renes Kind, das seinen Weg zuriick zu den Trobriand-Inseln sucht und
dort in den SchoB irgendeiner Frau, die jedoch demselben Klan und
Unterklan angehort, wie einstmals der Geist, eingeht.

Dariiber, wie weit sich der physiologische Vorgang der Schwanger-
schaft mit der Tatigkeit dieser Geister verbindet, gehen die Meinungen
der Eingeborenen manchmal etwas auseinander (p.123). Daraus ergibt
sich, was Malinowski im einzelnen noch weiter belegt, daR die Tro-
briander an eine physiologische Vaterschaft nicht glauben, sondern daB
der Geschlechtsverkehr lediglich den Zweck hat, die Vagina zu erwei-
tern, damit das Geisterkind leichter in die Frau eindringen kann. Merk-
wiirdig ist, daB der voreheliche Geschlechtsverkehr, der reichlich geiibt
wird, keine oder kaum Konzeptionsfolgen hat. Abtreibungsmittel konnte
Malinowski nicht feststellen, so daB ihm hier noch Ritsel iibrigblieben.

Sehr interessant ist die von Malinowski berichtete Rolle der Triume
in Verbindung mit den Geistern. Die baloma bedienen sich sehr gern
des Traumes, um dem Menschen zu erscheinen und ihre Existenz zu
beweisen. Aber nicht die gewdhnlichen oder freien Triume, wie sie
spontan im Schlaf als Niederschlige des Tages oder der Vergangenheit
aufsteigen kénnen, kommen dafiir in Frage, ja man ist iiberhaupt recht
kritisch gegeniiber der Wahrheit der Triume, insofern man auch hier
mit sasopa (Liigen oder Illusionen) rechnet, aber diejenigen Triume,

11%
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die von der Sitte vorgeschrieben und genau festgelegt sind, d. h.in Ver-
bindung mit der Zauberkunst stehen oder von Personen erledigt werden,
die eine besondere Stellung im 6ifentlichen Leben einnehmen, sind wahr,
weil sie von den Ahnengeistern verursacht werden. Wenn im Monat
Milamala die Geister der Toten ins Dorf zuriickkehren, so erscheinen
sie einer angesehenen Person im Schlaf und teilen ihr ihre Wiinsche
mit (p. 277). Die Fiihrer und Leiter wichtiger wirtschaftlicher Unter-
nehmungen, wie des eigentiimlich rituellen Ku/a-Tauschhandels (den
Malinowski in seinem Buche , Argonauts of the Western Pacific” aus-
fiihrlich dargestellt hat), der traditionelle Leiter von Jagd und Fisch-
fang oder der erbliche Meister der Gartenwirtschaft haben unter Anlei-
tung der Ahnengeister ihrer mit magischen Riten durchsetzten Aufgabe
gerecht zu werden, und die Geister erscheinen ihnen dabei im Traum.
So erfihrt der Leiter der Gartenwirtschaft durch Traumeinfliisterungen
seiner abgeschiedenen Vorginger von bevorstehendem Regen oder kom-
mender Diirre und erteilt demgemiB seine Ratschlige und Befehle (p. 278).
Bei dem Bestreben dieser Wirtschaftsfiihrer, die ihnen zukommenden
Aufgaben mit Gliick zu bewiltigen, ist ein soziales Interesse erkennbar.
»Bs liegt dem Wirtschaftsfiihrer sehr am Herzen, daB alles gut ausgeht,
daB sein Dorf alle anderen iibertrifft, daB sein Ehrgeiz und Stolz ge-
rechtfertigt erscheinen und den Sieg davontragen“ (p.279).

Ein besonderer Traumtypus besteht darin, daf der Sinn (oder gute
Wille) eines Vertragspartners durch einen Traum beeinflufit wird, indem
er zum ,Edelmut* (mwasila) gendtigt wird. Der Vertragsteilnehmer
triumt angenehm und wohlwollend vom Erzeuger der Magie, sein Geist
(nanola) wird ihm freundlich gesinnt, und bei der Vorbereitung der Ge-
schenke wird er sich edelmiitig erweisen (p. 279).

Der sozialen Organisation, Magie und Religion der Bevilkerung der
Insel San Cristoval im Salomonen-Archipel ist das Werk von C.E. Fox,
»,The Threshold of the Pacific* (London 1924) gewidmet. Dabei werden
aber Vergleiche mit den entsprechenden Erscheinungen anderer Insel-
gebiete vorgenommen.

Die Geistwesen heifien auf San Cristoval ,hi'ona, kigona, figona*, je
nach dem Dialekt des Inselbezirks. Auf Florida heiit das Wort vigona.
Wahrscheinlich ist das Saa-Wort If'oa eine Variante davon. Auf Ulava
ist wieder die Form hi'ona zu finden. Der Verfasser hat aus Griinden
der Einfachheit die Form figona als Bezeichnung fiir Geist in seinem
Buche gewiihlt (p. 78). Im allgemeinen sind unter den aufgefiihrten Be-
griffen Naturgeister zu verstehen, die ihren Sitz z. B. in Teichen, Felsen,
Wasserfiillen oder grofien Biumen haben und niemals sichtbar werden.
Andere Figona aber verkérpern sich in Schlangen und empfangen Ver-
ehrung und Opfer. Es scheint, daB jeder Ort, an dem ein Mensch Angst



Die Religionen Australiens und der Siidsee 1911-—1930 165

empfand, wie z. B. eine tiefe Bergschlucht, ein Wasserfall, ein dunkler
Teich oder ein sich weit verzweigender Baum dazu angetan war, als
dora maea oder apuna, d.h.als Wohnplatz eines Geistes angesehen zu
werden. Der Verfasser belegt diese Erscheinung durch mehrere von jhm
selbst beobachtete Beispiele (p. 78). Ferner werden Mythen berichtet,
in denen die Figona eine Rolle spielen (bes. p. 86 1.).

Im 7. Kapitel werden Gebete an die iibersinnlichen Wesen, ein-
schlieflich der adaro oder Totengeister, geschildert, wie auch Zauber-
spriiche (p. 991£.).

Das 8. Kapitel gibt genau Auskunft iiber die adaro oder ataro, die
verehrt werden. Es ist sehr interessant, das Wort mauri hier anzu-
treffen und zwar in Verbindung mit adaro (also adaro mauri), d.h.
lebendiger adaro (p. 78, 107). Mauri ist als polynesisches Wort bekannt
(vgl. Tregear, Maori Polynesian Comparative Dictionary, p. 273).! Im
Polynesischen heift mauri Herz, Leben u. 4., doch ist das Wort nicht
eindeutig zu definieren.? Ob das Wort mauri auf San Cristoval polyne-
sischen Ursprungs ist, wird von Fox nicht erdrtert, doch ist es sehr
wahrscheinlich. Es kommen auch noch andere polynesische Begriffe auf
dieser Insel vor, z. B. atwa (Geist, p. 68) und matura (a parent; vgl.
Tregear a.a. O. p- 231).

Die Tabellen I und II auf p. 70 zeigen noch weitere polynesische
Wéorter in der Sprache von San Cristoval auf. Vor allem gehort dazu
noch der Begriff mana, der auf San Cristoval die Form mena hat. Der
Verfasser gibt dieses Wort mit power und magic influence (p. 100, 251)
wieder, doch ist seine Etymologie, wonach Mana bzw. Mena vom (poly-
nesischen) manawa (Atem) abgeleitet sei (p. 251), irrig, denn manawa
(manava) ist vom uraustronesischen #ava (Atem, Seele) abzuleiten; ma
ist Zustandsprifix (vgl. Dempwolff, ,Worte fiir Seele und dgl. in einigen
Siidseesprachen®. Folia Ethno-Glossica, 2 (1926), p. 50f.). Hinsicht-
lich seiner Ausfiihrungen iiber den Manabegriff konstatiert der Verfasser
seine Ubereinstimmung mit Codrington (The Melanesians. Oxford 1891).

Wie anderwirts, so ist auch hier trotz Codringtons scharfer Ter-
minologie die Grenze zwischen den adaro und figona nicht klar zu ziehen
und von den Eingeborenen auch nicht deutlich gezogen worden. Denn
es gibt auch adaro, die niemals in einem menschlichen Leib als dessen

! Vgl J. Cowan The Maori yesterday and to-day (Auckland, N.Z. 1930):
»Deep in the heart of the Maori-Polynesian was the belief that everything in
nature had its maur: or soul-force“ (p. 58).

? The term mawuri is a difficult one to explain clearly to the pakeha
[Europier] mind. It can be translated as ‘soul’; but the Maori does not intend
to convey the idea that animals (kararche) have souls, when he speaks of their
mauri“ (Cowan, a.a. 0., p. b9).
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belebendes Prinzip gewohnt haben (p.124, 236). Zu ihnen gehéren die
Seegeister, Waldlandgeister und eine Reihe habgieriger und verinder-
licher adaro(s) (p.124).

Reiche weitere Ausfiihrungen zu diesen Vorstellungen bringen die
Kapitel ,Religion, Medicine and Magic* (Chap. XVIII), ,Beliefs about
Animals* (Chap. XIX, in dem auch die Totemismusfrage behandelt wird)
und ,,A Cult of Trees* (Chap. XX).

Eine wertvolle Ergiinzung zu diesem Werke von Fox bildet das Buch
von W. G. Ivens, ,Melanesians of the South-East Solomon Islands“ ( Lon-
don 1927), das die nordlich von San Cristoval gelegene Insel Ulawa
und den Ort Saa auf der Insel Mala oder Malaita behandelt. Die Reli-
gionsanschauungen der Bevolkerung dieser Gebiete wird in den Ab-
schnitten: Ghosts and Spirits (VIII), Burial; Death-Feasts (IX), Sacri-
fices; Ceremonial defilement (XI), Tabu; Curses, Restrictions (XII), Cere-
monies (XV), Incantations; Ordeals; Divination; Omens (XVI) dargelegt.
Sie stellen die Forschungsergebnisse des Verfassers auf einer Expedition
im Jahre 1924 dar. In Saa und Ulawa heiien die zwei melanesischen
Geisterklassen akalo (p.178).! Jeder Mensch wird nach seinem Tode ein
akalo (p. 178). Diesem Akalo werden Opfer dargebracht, die aus den
Zihnen der Schildkrite, des Hundes, fliegenden Fuchses oder aus Aureka-
niissen bestehen, also aus Gegenstinden, die zugleich Geldwert haben
(p. 179). Die Akalo gelten im allgemeinen als freundliche Wesen und
konnen sich auch in Fischen (Hai-, Schwertfisch) verkorpern. Die Natur-
geister hausen auf der See und werden deswegen als akolo ni matawa
(matawa = offene See) bezeichnet. Ivens widerspricht der Codrington-
schen Vermischung dieser Geister mit den Ahnengeistern (p. 199). Die
Seegeister greifen die Menschen an, wenn diese in Booten auf der See
oder am Strande fischen. Der Eingeborene fiihlt plotzlich einen Schlag
auf den Nacken oder auf den Leib unterhalb der Brust und wird be-
wubtlos. Gelingt es ihm, noch lebend sein Dorf zu erreichen, so wird
ein Sithneopfer aus den Zihnen eines fliegenden Fuchses dem Geist
dargebracht, und der Erkrankte wird wieder gesund (p. 202).

Bisweilen offenbaren die Seegeister in Triumen den Eingeborenen
neue Tinze oder auch neue Tanzkeulenformen (vgl. die Abb. auf p. 143).
Ein Ulawamann berichtete iiber die Traumgestalt von Seegeistern fol-
gendes: ,Ihre Erscheinungsweise war schattenhaft und undeutlich, wie
die von Biumen, die man weit weg auf dem AuBenriff sieht* (p. 14).

*Gerald Camden Wheeler faBt in seinem Werke ,Mono-Alu-Folk-
lore, Bougainville Strait, Western Solomon Islands“ (London, Routledge

* Die akalo sind die gewdhnlichen Geister (ghosts), von denen die meisten
keine besondere Bedeutung haben. Aber die /i’oa (oder hi’ona) (vgl. oben S.164)
sind die Geister gestorbener Hiuptlinge des regierenden Hauses (p.180).
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and Sons 1926, XV u. 396 S.; 21.— s.) Erzdhlungen und Gesinge zu-
sammen, die er wiihrend eines Aufenthalts auf den Inseln der Bougain-
ville-StraBe in den Jahren 1908 und 1909 gesammelt hat. Die meisten
davon wurden nach dem Diktat des Mono-Alu-Mannes Bitiai, eines Blin-
den, aufgenommen, der der Sohn des verstorbenen Hiuptlings Gorai
war (p. VII). Obwohl die Texte auf den Inseln Mono und Alu aufgenom-
men wurden, sind doch manche davon von auswirts, vor allem aus Buim
(Buin) nach diesen Inseln gekommen. Mono ist heute die Sprache aller
drei Bougainville-StraBen-Inseln (Mono, Alu, Fauru), nachdem die Mono-
Leute Alu und Fauru vor etwa 60—70 Jahren eroberten. Deshalb gibt
es nur noch Spuren der alten Alu-Sprache in den aufgezeichneten Er-
zihlungen, vor allem wohl, weil die meisten Alu-Leute entweder von den
Mono getstet wurden oder nach Buim flohen. Jedoch scheint die alte
Alu-Kultur von der der Mono nicht viel unterschieden gewesen zu sein.

Die Buim-Sprache zihlt zu den papuanischen, die Mono-Sprache zu
den melanesischen Sprachen. Gesinge aus Buim sind heute in erheb-
lichem Mafie auf Alu und Mono zu finden. Die Bevolkerung der Bou-
gainvi]le-StraBen-Inseln ist heute im Aussterben begriffen und damit
ihre Kultur dem Untergange geweiht. Deshalb ist es sehr zu begriifien,
dafl Wheeler eine so ausgezeichnete, auf genauester Sprachkenntnis be-
ruhende Sammlung von Erzihlungen und Gesingen, die er iiberdies
genau interpretiert, veranstaltet hat.

Im ersten Teil gibt der Verfasser kurze Inhaltsangaben der Erzih-
lungen, die mit sachlichen Anmerkungen und Vergleichen versehen wer-
den. Im zweiten Teil bietet er die Texte in der Sprache der Eingeborenen
und in Ubersetzung. Daran schliefen sich sprachliche Bemerkungen als
dritter Teil, und zwar in Form eines Glossars zu den Texten. Besondere
Indices stellen die Motive der Erzihlungen zusammen, Das Buch ist fiir
die Feststellung der Bedeutung vieler religiéser Begriffe der Eingebo-
renen duferst wertvoll.

Die Gruppierung solcher volkstiimlichen Erzihlungen ist gewi
Schwierig, da in den einzelnen Erzihlungen die verschiedenartigsten
Motive verbunden sind. Fiir den Religionsforscher kommen unter den
aufgezihlten Gruppen von Erzihlungen etwa folgende in Betracht:
C. Women not of human Origin, D. Animals. Higher Animal Beings,
E. Snakes etc., (IL Phalic), K. Journeys outside the World of Men und
L. Supernatural Beings.

Der zusammenfassende Bericht 46 (p. 31) einer Erzihlung, genannt
Suma (Die Knochen), entwirft folgendes Bild: Der Kérper einer ver-

! Bisweilen auch kopt mitu (mitu = ibernatirliches Wesen) genannt, ist
vielleicht eine Art Specht (p. 32).
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storbenen Frau war verbrannt und die iibriggebliebenen Knochen in
einen Korb getan und aufgehingt worden. Die Knochen sprachen zu
einer Frau und zu ihrem Kinde und baten sie, in den Garten zu gehen
und Nahrungsmittel zu holen. Als sie fort waren, trockneten sich die
Knochen in der Sonne; sie gingen dann in das Korbchen zuriick, als die
beiden wiederkamen. Am nichsten Tage verbargen sich die beiden, um
zu sehen, wer da sprach. Da sahen sie, daf es Knochen waren. Sie liefen
hinweg und trafen den Kopivogel, der ihnen den Weg zeigte. Sie kamen
zu Manuka Banggara, dessen Mutter eine Menschenfresserin war. In-
zwischen hatten die Knochen sich in Bewegung gesetzt, die beiden zu
fangen. Aber der Kopivogel' am Wege stieb sie (die Knochen) in einen
FluB, so daB sie starben. Manuka Banggara verbarg die Frau und ihr
Kind, so daB seine Mutter sie nicht téten konnte, aber sie witterte sie,
und als Manuka aus dem Haus ging, totete sie seine Mutter und aB sie
auf. Aber Manuka totete seine Mutter, als er das herausfand. Das erste
Motiv (die lebenden Knochen) zeigt, daf die Eingeborenen das indivi-
duelle Leben auch nach dem Verbrennen der Leiche noch mit den
Knochenresten verbinden. (In einer anderen Erzahlung ist es mit dem
Blute verkniipft.) Da8 die Knochen sich in der Sonne trocknen, mag
eine Anspielung an die Aussetzung von Leichen sein, wie sie z. B. im
Simbo geiibt wird (p. 32).

Eine andere Erzihlung Nr. 61 (p. 58 und p. 224) berichtet davon,
dab eine Frau schwanger war. Sie und ihr Gatte gingen kai-Niisse sam-
meln. Wihrend ihr Gatte auf einem Baume war, kam der Geist (nitu)
eines (verstorbenen) Mannes, eines Hauptlings, herbei. Sie (die Frau)
horte ihn, wie er beim Gehen (durch Darauftreten) einen Stab zerbrach.
Als sie sich umsah, erblickte sie ihn und rief ihren Gatten (vom Baume)
herab. Auf die Einladung dieses Geistes hin aBen beide von den Nah-
rungsmitteln des Toten (die in diesem Falle {amari heifien, p. 322). Da-
bei fanden sie aber, daf das nicht die Nahrungsmittel eines lebendigen
Menschen waren. Als der Geist sich entfernt hatte, gingen die beiden
nach ihrem Dorf zuriick, obwohl der Geist gesagt hatte, sie sollten am
Orte verbleiben. Der Geist aber folgte ihnen in ihr Haus, da er sie nicht
an dem angegebenen Orte antraf. Er schalt sie aus, weil sie seine Speise
gegessen hitten. Dann lief er weg. Der Mann und die Frau aber starben:
der Geisterhiuptling nahm sie mit sich.

In seinem ausfiihrlichen und auch die Literatur erschopfend ver-
arbeiteten Werke ,,Ethnographische Materialien aus den Neuen Hebriden
und Banksinseln“ (Berlin 1923) legt Felix Speiser seine eigenen Erfah-
rungen und Anschauungen iiber die Eingeborenen der Neuen Hebriden,
insbesondere iiber den nordlichen Teil dieses Gebiets, das er in den
Jahren 1910 bis 1912 besucht hat, dar. Die religiésen Anschauungen
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der Eingeborenen werden in einzelnen Abschnitten besonders behandelt,
z. B. Mana, heilige Orte, Amulette und heilige Gegenstinde, heilige
Pflanzen, heilige Tiere, Tabu, Seelen, Geister und Gottheiten. Im Ein-
gang zu diesen Kapiteln weist Speiser auf die Schwierigkeiten in der
Erforschung der Religionsanschauung der Eingeborenen hin, die auch
noch bestehen bleiben, wenn man ihre Sprache beherrscht. Das Ent-
scheidende ist, ihr Vertrauen zu gewinnen. Leider hat die Degeneration
der Eingeborenen in der letzten Zeit auch iiber viele religiése Dinge
noch gréBere Unklarheit gebracht, als es sonst schon der Fall war. Nur
noch die Alten und die Mitglieder des Suque-Geheimbundes iiben die
alten Zeremonien noch aus (p. 34). Hinsichtlich der religivsen Fragen
will Speiser lediglich Codringtons Werk: ,The Melanesians“ (Oxford
1891) ergiinzen, wenn auch dabei einige Punkte in etwas anderem
Lichte erscheinen (p. 342).

Speiser sieht im Mana-Begriff den Schliissel zum Verstindnis der
religivsen Anschauungen der Eingeborenen (p. 342). In dieser Beziehung
macht er mit Recht gegen Codrington geltend, daf der von diesem For-
scher gemachte Unterschied zwischen ,Totenseele* und ,Naturgeist®
gegeniiber dem Mana-Begriff eigentlich hinfillig sei, da alle Geister
nur dann wirksam sind und beachtet werden, wenn sie viel Mana be-
sitzen (p. 344). Im iibrigen hat Speiser sehr richtig erkannt, daf Mana
stets eine besondere Kraft bezeichnet, die sich aber die Eingeborenen
ihrem geistigen Entwicklungszustande entsprechend nur in und an kon-
kreten Gebilden oder als greifbare Wirkungen der iibersinnlichen Wesen
vorstellen konnen (p. 344). Die Weiterbestimmung von Mana mit ,,all-
gemeiner Lebenskraft®, die Speiser einmal (p.343) vornimmt, ist dem-
gegeniiber eine zu weitgehende Abstraktion.!

Auch iiber die auf den Neuen Hebriden herrschenden Tabu-Vorstel-
lungen guBerte sich Speiser in einer Weise, die, verglichen mit dem
Material, das ich in meiner Arbeit iiber die polynesischen Tabu-Sitten
zusammengestellt habe, durchaus richtig sein dirfte. Speiser erklart,
Tabu bedeute auf der ganzen Inselgruppe nichts anderes als ein Verbot.
Wenn er aber hinzufiigt, da8 dessen Ubertretung durch Zauberstrafen
geahndet wird (p. 352), so ist das gewil auf den Neuen Hebriden die
tibliche, aber eben dann auch nur eine spezielle Form der Strafe. Hinter
ibr steht jedenfalls noch das Ansehen des Tabu-Erlassers.

! Zum Begriff mana vgl. meine Arbeit: Ma(m.. Der Begrifi des ,,auper-
ordentlich Wirkungsvollen® bei Sidseevolkern. Leipzig 1922 (Staatliches For-
schungsinstitut fir Vélkerkunde 1. Reihe, Bd. 2). Heute wiirde ich Lei einer
derartigen Untersuchung scharfer Melanesien und Polynesien sondern und beide
Gebiete fiir sich getrennt behandeln. Daf der Mana-Begriff auch zur Er-
forschung der griechischen Vorstellungswelt in Betracht gezogen werden kann,
zeigt F. Pfister Die Religion der Griechen und Rémer Leipzig 1930, S.109ff.
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Von groBer Wichtigkeit fiir die Frage nach dem Glauben an ein
hochstes Wesen bei den primitiven Volkern ist der Satz Speisers, daB
im allgemeinen die Vorstellungen, die sich die Eingeborenen von ihren
Gottern machen, desto verschwommener sind, je hoher sie in der Schop-
fung gestellt sind, denn um so mehr entziehen sie sich der Vorstellungs-
kraft des Menschen. Sie stehen iiber der Welt, greifen nur selten in das
Schicksal der Menschen ein, weshalb man ihnen auch keine Opfer dar-
bringt. Vielleicht werden sie als Schopfer der Welt oder einzelner ihrer
Teile aufgefabt (p. 358).

Eine Erginzung zu dem Werke Speisers ist C. B. Humphreys ,,The
Southern New Hebrides* (Cambridge 1926), das also das siidliche Gebiet
der Neuen Hebriden betrifft und sich besonders auf die Inseln Tanna
und Eromanga bezieht. In besonderen Kapiteln stellt Humphreys die
magisch-religisen Vorstellungen und Praktiken der Eingeborenen dieser
Inseln dar. Er ist beeinfluBt von den wissenschaftlichen Forschungen
Malinowskis (p. X). Humphreys riilhmt es Codrington nach, daf zwar
seine Analyse des melanesischen Geisterbegriffes, in der er die ,,ghosts*
als Totengeister und die ,spirits als Naturgeister schied, meisterlich
sei und auch literarisch brauchbar, aber in der realen Vorstellungswelt
der Eingeborenen gingen diese beiden Klassen iibersinnlicher Wesen
doch ineinander iiber (p. 71).

Diejenigen Personen, die die Gabe der Divination besitzen, werden
auf Tanna mit Narumin bezeichnet (p. 70). Man befragte die Seher z. B.
nach den Todesursachen von Menschen. Wenn auch Zaubersteine dabei
mit in Gebrauch waren, leiteten die Seher ihre Tatigkeit doch direkt
von den ,,spirits“ ab. Diese Kraft des Geistes gilt als Erweis seines Mana
,and is moreover the only evidence found in Tanna of a definite belief
in any being endowed with supernatural powers, which never had a
human existence (p. 70).

Steine, die in ihrer Gestalt an bestimmte Friichte oder Nahrungs-
mittel erinnern, werden navuetinuh oder narak genannt und in den
Garten gelegt, um so die Ernte zu steigern (vgl. den Abschnitt ,Stein-
mana® in meiner Abhandlung iiber Mana 1922, p. 451.).

Die Minner, die Schadenzauber ausfiihren konnen, heifien im Osten
der Insel Tanna Nuruker, im Westen Netuker und in Kwamera Nahaker
(p- 72).

Codringtons oben erwihnte Unterscheidung der Geister paBt offen-
bar gut fiir Eromanga (p. 1651.). Nobu oder Nabu ist der Name eines
hoheren Wesens. Es gilt als der Schopfer aller Dinge, aber nach der
Schopfung hat es aufgehort, auf die menschlichen Ereignisse einzuwirken,
obwohl es doch existiert. Jedoch soll es sich nach Beendigung seines
Wirkens auf Eromanga nach einer anderen Insel begeben haben (p. 166).
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Diejenigen Personen, die zauberisches Mana zu guten wie bésen
Zwecken besitzen, heiien auf Eromanga Tavuwa. Dieses Mana iibergibt
der Tavuwo vor seinem Tode seinem Nachfolger. Besonders durch Scha-
denzauber halten die Zauberer die Bevolkerung der Insel in Furcht (p.167).

Auch der Totemismus dieses Inselgebietes wird vom Verfasser aus-
fithrlich beriicksichtigt; er zeigt sich hier noch sehr gut ausgeprigt, und
zwar in Form eines Stammestotemismus mit Speiseverboten, aber mit
Mutterrecht. Geheimbundwesen fehlt hier.

Der Reverend W. Deane sucht in seinem Werke , Fijian Society or
the Soziology and Psychology of the Fijians“ (London 1921) in die
psychologischen Tiefen der Religion der melanesischen Bewohner der
Viti-Inseln einzudringen (p. 241.). Er sieht die Furcht als wirksamstes
Motiv in ihr an und leitet das aus der Geschichte der Vitier ab, die,
aus ihrer Urheimat vertrieben, neues Land suchten und auch in der
neuen Heimat unaufhorlich durch Feinde bedringt wurden. Daher kenn-
zeichnet auch die Furcht das soziale Leben der Eingeborenen. ,,The
raising of hig chief’s hand was death to him“, galt auch fiir den Ein-
geborenen (p- 25). Und in der Tat: Szenen héchster Grausamkeit er-
fillen die Geschichte dieser Inselwelt. Sicherheit und Frieden blieben
ihren Eingeborenen fremde Erscheinungen. Es ist deshalb nach dem
Verfasser ganz natiirlich, daB der Eingeborene dieses ihn immer beherr-
schende Gefiihl der Furcht auch in die iibersinnliche Welt hineinproji-
zierte (p. 27).

Wenn ein Zweig im Walde knackte, so warf der Vitier ein Blatt
Uber seine Schulter als ein Opfer, um das unirdische Wesen zu ver-
s6hnen, das er fiir die unsichtbare Ursache des Gerdusches hielt (p. 28).

Das religiose Leben der Eingeborenen ist fast ginzlich beschrinkt
auf den Naturgeisterglauben und den Ahnengeisterkult. Sie fiihlen sich
liberall von Naturgeistern umgeben. Die Spitzen der Hiigel, das Diister
der Wilder, der eilende Fluf und die Wasserfille, Felsen, Vorgebirge,
Meeresbuchten und das Meer sind mit Geistern bevélkert (p. 31). Einer
der Boys des Verfassers wagte es einmal, einen Zweig eines Baumes,
in dem ein Geist wohnen sollte, abzubrechen. Am folgenden Morgen
lagen zwei Stiick seines Gefliigels tot neben ihm. Der Boy war fest
berzeugt, daB der im Baume wohnende Geist den Tod des Federviehs
verursacht hatte (p. 33).

Mit Recht hebt der Verfasser hervor, es sei sehr wichtig zu be-
tonen, daB in einigen Fillen der Geisterkult eine Art Ritual entwickelt
und es auch bisweilen zu einem Priestertum gebracht habe, das den
Vermittler zwischen der Geisterwelt und dem Volke spielt (p. 33).
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II1. MIKRONESIEN

Fiir Mikronesien muB in erster Linie auf die schon S.149 fiir Mela-
nesien erwihnten ,Ergebnisse der Hamburger Siidsee-Expedition 1908
bis 1910%, IL. Ethnographie und zwar nun auf , B. Mikronesien* hinge-
gewiesen werden. Diese ausgezeichneten Forschungsberichte betreffen
bis jetzt die Inseln Nauru, Yap, Palau, Kusae und Luangiua mit Nu-
kumanu.

Paul Hambruch muB in seinem Abschnitt ,Die religisen Anschau-
ungen* im 2. Band der Berichte der Hamburger Siidsee-Expedition, der
der Ethnographie von Nauru gewidmet ist, die Behauptung des ehe-
maligen deutschen Bezirksamtmanns Senfft zuriickweisen, daf die Nauru-
leute keine Religion besessen hitten (I 273).! Nach Hambruchs Ermitt-
lungen driickt sich die alte (d. h. vorchristliche) Religion der Eingeborenen
von Nauru in Zauberei-, Geister- und Ahnendienst, sowie in Dimonen-
verehrung aus. Dazu kam noch der zum grofien Teil der polynesischen
Kultur entnommene Glaube an Himmelsgitter, der aber gegeniiber den
anderen Glaubensvorstellungen stark zuriicktrat. Lediglich in den Sagen
und Erzihlungen spielen die Gotter eine Rolle; im &ffentlichen Kult
herrscht nur der Glaube an die Ahnenseelen und Naturdémonen (II 262).

Entsprechend dem Vorwiegen des Zauberglaubens trat im alten Nauru
der Zauberer hervor, den man im Besitze besonderer Krifte glaubte,
mit denen er Schaden oder Nutzen stiften konnte. Es gab einst hier
berufsmiBige Zauberer. Gelegentlich konnte aber auch jeder Eingeborene
Zauberei treiben (I 273). Mit dem Worte ani werden sowohl die Ahnen-
geister wie die Naturddmonen zusammengefaBt (I 276, I 270). Das Wort
Ani wird vom uraustronesischen nitw, ha nitu, abzuleiten sein und ist
auch in anderen mikronesischen Sprachen zu Anu (Mortlock), wahr-
scheinlich auch auf Ponape geworden. Urspriinglich wird das Wort im Ur-
austronesischen lediglich die abgeschiedene Seele bezeichnet haben (vgl.
Otto Dempwolff, Worte fiir ,Seele* und dergl. in einigen Siidseespra-
chen, Folia Ethno-Glossica, Hamburg 1926, p. 48). Dem wiirde es ent-
sprechen, wenn Hambruch erklirt, es lieBe sich nicht mit Sicherheit
feststellen, ob die Naturdimonen wirklich Naturgeister sind oder ob sie
etwa aus der Reihe der Ahnengeister hervorgegangen wiren (II 262 f.).

Die Seelen verstorbener Mitglieder einer Familie gelten als deren
Schutz- und Hausgeister und konnen gelegentlich in einzelne Familien-
mitglieder hineinfahren und diese so inspirieren (I 277, IT 262). Jede
Sippe hat einen besonderen Schutzgeist, der vielleicht friiher ein Totem-

1 Die romischen Ziffern bezeichnen bei diesen Publikationen den Halb-
band oder Teilband.
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objekt oder ein michtiger Ahnengeist war. Die Damonen (Krankheits-
dimonen, Ortsdimonen, Spuk- und Schutzgeister) haben ihren Sitz meist
in Biumen, Hohlen oder Steinen (I 277).

Den Ahnengeistern und Didmonen wird geopfert. Die Reliquien und
Démonensteine werden geschmiickt und gesalbt (I 263). Die Reliquien
und Ahnenschidel gewihren dem Eingeborenen die GewiBheit, daf der
Ahnengeist in schiitzender Nahe weilt (IT 263).

Zum personlichen Schutz gegen allerlei Unheil und Krankheit tragt
man Amulette, die vor allem aus Totenerinnerungszeichen oder aus dem
von den Ahnen ererbten Schmuck bestehen. Fregattvogelfedern und
gewisse Schnecken bilden Abwehrzaubermittel (I 274).

Schiidelkult wurde auch hier in alten Zeiten getrieben (I 269), wo-
bei der Schidel als Wohnsitz der aus dem Korper geschiedenen Seele
angesehen wurde. Dem Schidel setzte man Speise als Opfergabe hin
(I 277).

Das Aneignen von Eigenschaften oder Kriften von Verstorbenen ge-
schah durch Aneignen von Teilen ihres Korpers (I 271 und 276). Ob
man die hiermit verbundenen Vorstellungen wirklich mit ,,Seelenstoff-
glauben“ bezeichnen kann (II 263), ist mir zweifelhaft. Vielleicht denken
die Eingeborenen nicht an einen besonderen ,,Seelenstoff“, sondern sie
halten einfach die Krifte und Eigenschaften fiir stofflich. Die abgeschie-
dene Seele geht ins unterirdische Totenreich ein, doch kann sie wieder
zur Qberwelt zuriickkehren, wobei sie auch im Fregattvogel Aufent-
halt nehmen kann (I 270).

Auch Ernst Sarfert mub zu Beginn seines Abschnittes XI ,,Die Re-
ligion“ im II. Halbband seines Werkes iiber Kusae (Hamburg 1920) die
Behauptung Finschs zuriickweisen, die Kusaer hitten nie eine Religion
gehabt. Allerdings sind heute nur noch Triimmer der einstigen Religion
der Eingeborenen vorhanden, nachdem die Mission schon etwa 60 Jahre
auf dieser Insel gewirkt hat. Auch auf Kusae scheinen wie auf Nauru
zwei religiose Vorstellungsreihen nebeneinander einher gegangen zu sein:
Naturreligion und Ahnenverehrung. Ebenfalls wie auf Nauru wurden
beide Arten iibersinnlicher Wesen, Naturgeister und Totengeister, mit
eluem Wort, dniif, bezeichnet. Doch glaubt Sarfert, daB dieser Begriff
urspriinglich nur die Naturgeister betroffen habe (p- 394). Fiir Seele ist
Jedenfalls spiter noch die besondere Bezeichnung #az in Aufnahme ge-
kommen (p. 394,413), ein Wort, das doch wohl von der uraustronesischen
Wourzel na abzuleiten ist (vgl. Dempwolff, p. 50).

Nalok scheint der Name eines einstigen hochsten Gottes gewesen
zu sein, dessen Wohnsitz der Himmel war (p. 394). Er hat der Sonne
ihre Bahn gewiesen und den Menschen das Zuckerrohr gegeben (p. 395).
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Es gibt aber noch andere Himmelsgotter: eine weibliche Gottheit Sin-
ldka lebt noch allgemein unter den Eingeborenen als die Géttin von
Kusae fort. Wahrscheinlich wird sie nur als Vegetationsgttin aufgefafit
(p. 396). Diese Gottin hat einst einen ausgeprigten Kult mit einer
Priesterschaft von neun Personen besessen, die u.a. die Aufgabe hatten,
den neuen Tokosa (Kénig) auf der kleinen Insel L616 zu kronen (p. 398),
denn Kusae bildete friither und noch heute ein einziges Staatswesen mit
ausgeprigter Staatsgewalt (p. 340). Neben dem Konige als primus inter
pares standen noch andere Staatspersonen (Titelhduptlinge). Lolo war
der religiose und politische Mittelpunkt fiir Kusae (p. 409). Eine grofie
Anzahl von Tabuplitzen (odl = tabu) war dem Gotte Sikaus geweiht, der
eine besondere Priesterschaft von 11 Mitgliedern hatte. Das Betreten dieser
Plitze durch profane Personen wurde vom Kénig mit dem Tode be-
straft (p. 405). Uberhaupt scheint der Kult der Gottheiten vor dem Volke
geheim gehalten worden zu sein (p. 409).

Das Kawa-Trinken spielte eine grofie Rolle und galt zugleich als
Trankopfer an verschiedene Gottheiten (p. 410).

Dem religiésen Tabu, d. h. den auf heilige Plitze bezogenen Ver-
boten, standen wirtschaftliche gegeniiber, die sich auf Fischereigriinde
und Fruchtbiume erstreckten, um diese vor unberufenem Zugriff zu
schiitzen (p. 417). Auch gewisse Tiere, jedenfalls ein Teil der Totemtiere,
standen unter Tabus (p. 418).

Augustin Krimer schildert im III. Teilband seines Werkes iiber
Palau (Hamburg 1926) in Abt. VI: Geistige Kultur (4. Galidkult und
5. Seelen- und Totenkult) die religiosen Anschauungen der Palauer. Auf
Palau wird alles Gottliche im allgemeinen mit gal/d bezeichnet. Ob
Krimer mit folgenden sprachgeschichtlichen Bemerkungen zu diesem
Wort recht hat, erscheint mir fraglich, doch mégen sie des besonderen
Interesses wegen, das sie vielleicht finden, mitgeteilt werden; vielleicht
reizen sie auch zu niheren Untersuchungen und Mitteilungen an, die gewiff
in diesem Archiv ganz erwiinscht wiren. Krimer erklirt nimlich: ,Das
Poss. hort sich gelegentlich auch wie gdidul; die austronesischen Worte
aitu, anitw, anidj, hantu . . . usw. sind dieselben. Vielleicht ist auch das
arabische Kalid-Schwert Gottes, das babylonische anu und das indianische
manitu, die alle auch ,,Geist” heiBen, desselben Ursprungs® (p. 335). Uber
die Zugehorigkeit der Worter aitu, anitu, anidj, hanty kann Dempwolff
Worte fiir Seele usw. (p. 48) verglichen werden. Betreffs manitu erklirt
Lowenthal (Religion der Ost- Algonkin, p. 14), daf die vollere Form
manetow: heifie, wobei die Endung -fowi zu fo kontrahiert werden kann.
Sie bedeutet: ,bewirkt, daf etwas”; man — Furcht, Angst, Scheu. Mane-
towi ist desbhalb zu iibersetzen: ,Es bewirkt, dal etwas ein Gegenstand
angstvoller Scheu ist.“ Demnach ist damit nicht ohne weiteres ein Geist
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gemeint., Allerdings wird in alten Quellen manctfo mit Gott, Geist, Engel
bersetat (vgl Soderblom, Werden des Gottesglaubens, 1. Aufl. p. 58).

Unter dem Palauwort gal/d sind nun Himmelsgétter, Landes-, Dori-
und Familiengdtter zu verstehen. Der hochste Himmelsgott, der Gott,
heiBt: ugdl iingéd (Erster des Himmels, Vater der galid). Als Familien-
gott wird hiufig die zuriickgekehrte Seele (delep) eines Verwandten an-
gesehen, die in dieser Bedeutung blddek (Ahnengeist) heiBt. Uberdies
gibt es noch Wald- und Felddimonen (p. 335). Helden und Heroen wer-
den meist galidégdd (Gottmenschen) genannt; ebenso auch die ,Fisch-
menschen® (Menschen mit Fischschwinzen, p. 336). Ugél idngéd erscheint
auch in den Mythen der Palauer als Sonnengott und mit dem polynesi-
schen Tangaloa vergleichbar (p. 336).

Die Schspfungsgeschichte ist iibrigens nach Kramer rein austronesisch.
Der Urfels (papa) erzeugt die ersten zwei Gotter des Himmels und der
Unterwelt, die wahrscheinlich den Sonnen- und Mondgott darstellen
(p- 337).

Felsengeburt wird auch dem ersten Gotterpaar Tpéreakl (Brecher
der See) und [ atmikdik (Mutter der Fische und Menschen) zugeschrie-
ben (p. 337).

a Ugél idngéd und a Ugél ddtk sind die ersten Séhne dieses Paares.
Weitere S6hne heirateten Fischweiber, woraus sich fiir die Palauer die
Heiligkeit, vieler Fischer im totemistischen Sinne ergab (p. 337).

Dieser totemistische Mythus ist nach des Verfassers Meinung iiber-
aus selten, gibt es ja auf Palau auch nur noch Reste einstiger Totem-
Sitten (p. 287). Die scharfe Trennung des Gemeinwesens in zwei Teile
zeigt das urspriingliche Vorhandensein eines Zweiklassentotemismus, der
Wenigstens bei den melanesischen Vorfahren der Palauer vorhanden
war (p. 287).

Eine Art Schutzgeisttotemismus (erinnernd an den amerikanischen
Nagualismus) ist der von Krimer sogenannte Individualtotemismus, der
hamentlich bei Krankheiten in Betracht gezogen wird. In solchem Falle
begibt man sich z. B. zu einer Priesterin (wie es Krimer in Golei er-
lebte), die von dem mitgebrachten Kokosél und der Prefimilch (mit
Wasser gemischt) einige Tropfen auf einen Wasserspiegel goB und dann
aus den sich bildenden Figuren das deldség des Fragestellers, d. h. seinen
Tabufisch feststellte. Dieses Tier durfte der Betreffende dann nicht essen,
weil er andernfalls sterben wiirde (p. 288).

Sehr interessant ist die Bezeichnung des Priesters auf Palau. Er
heiBt hier meligsl a galid Triger des Galid). Die Priester nennen sich
auch gern jiingere Briider ihrer Gdtter, schitzen sich also selbst als
g6ttliche Personen ein (p. 342). Voraussetzung fiir dieses Priesteramt
Scheint die Fahigkeit zu sein, Inspirationen empfangen zu kénnen. Die
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Priester hatten das Vorrecht, rotes Zeug zu tragen (vgl. die Rolle der
roten Federn in Polynesien als Symbol der Gottheit) und einen Hut
aufzusetzen. Priesterinnen dienten oft als Mittelspersonen zwischen den
michtigen Priestern (z B. von Gélei und Ngabitl) und den Menschen
(p. 348), was zu dem géttlichen Charakter dieser Priester gut paft. Eine
Art Urningtum entstand dadurch, daB ein weiblicher galid in einen Mann
hineinfuhr, der sich dann wie eine Frau benabm (auBer seinen ,Mit-
schwestern® gegeniiber), Frauenkleider (Bastschiirzen) trug, wie eine Frau
tatauiert wurde und mit den Frauen zusammen lebte. Allerdings erzeugte
es bei den Eingeborenen Unwillen, wenn eine solche Person immer mit
den Frauen baden ging und viel Unfug trieb (nach Geschichte 161;
IV. Teilband, p. 176).

In dieser Geschichte findet sich auch eine interessante Parallele zu
der Verfluchung des Feigenbaumes (Mark. 11, 12—14). Zwei galid in
Menschengestalt (in Ngarsiou) sahen einmal ,eine grofie rote Masse in
Ngarabeoug am Landungsplatz von Ngardololok liegen und alsbald gingen
sie hin, um zu sehen, was das wohl wire. Als sie hinkamen, waren sie
érgerlich, da es nur rot blilhende Easbiume waren; sie verfluchten die
Biume, die deshalb auch garnichts wert sind (IV. Teilband, p. 173).

Ein Palauwort fiir Seele ist reng, das nach Krimer wahrscheinlich
yInhalt“ oder das ,Innere der Menschen* (an Gemiit und Geist) be-
deutet. Das Leben wird mit dem Atem (#/) verbunden. Das Betragen
des Menschen heiit ¢kdi, ein Wort, das vom Verbum melckoi, reden,
sprechen, abgeleitet ist, also genau genommen das ,,Wort“, die ,Rede*
bedeutet (III. Halbband, p. 347). Die Bildseele heifit auf Palau delép oder
lag (Schatten). Diese Seele fiihrt nach dem Tode des Menschen ein selb-
stindiges Dasein. Das von Zauberern geiibte Wiedereinfangen einer ent-
flohenen Seele heifit olsisép a delép (p. 348).

Erwihnt sei noch, dab Krimer im Palauwort médng (,heilig") einen
Parallelbegriff zum polynesischen mana erblickt (p. 296).!

Mit Recht hebt *P. Laurentius Bollig in der Einleitung zuseinem Werke:
»Die Bewohner der Truk-Inseln. Religion, Leben und kurze Grammatik
eines Mikronesiervolkes. Aschendorffsche Buchhandlung, Miinster i. W.
(Anthropos-Bibliothek, Bd. III, 1. Heft) 1927 hervor, daB wohl kaum
eine Inselgruppe der Siidsee so spit der Zivilisation erschlossen worden
sei wie Truk, die Hauptgruppe der Zentralkarolinen. Allerdings ist die
Literatur iiber dieses Inselgebiet etwas reichhaltiger als der Verf. anzu-

1 Leider kann ich den noch zuletzt im Jahre 1929 erschienenen 12. Band der
Ergebnisse der Hamburger Siidsee-Expedition von E. Sarfert und H. Damm: ,,Luan-
giua und Nukumanu“ nicht mit besprechen, weil ich ihn mir noch nicht wie
alle andern besprochenen Binde erwerben konnte, denn ein Besprechungs-
exemplar war vom Verlag nicht zu erlangen.
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nehmen scheint (vgl. dazu G. Friederici in ,,Deutsche Literaturzeit.“ 1928,
Sp. 535f. und H. Damm in ,Ethnol. Anz.“ I 203). Trotzdem bleibt seine
Darstellung der Religion der Eingebornen der Truk-Inseln, die pp. 3—81
umfafit, das beste, das wir z. Zt. iiber diesen (fegenstand besitzen.

Zunichst wird das ,,Weltbild“ der Eingebornen einschlieBlich ihrer
Auffassung vom Himmel dargestellt. ,Der Himmel der Trukleute ist
etwas sehr menschlich Gedachtes. Es sind Kanakenlandschaften mit ihrem
Sandstrande, ihren Hiitten, in den Himmel versetzt. Wenn wir uns die
Bewohner dieser himmlischen Landschaften niher anschauen, finden wir
genau das Gleiche“ (p. 6).

Die Truk-Leute besitzen den Glauben an einen héchsten Gott, Onulap
(groBer Geist) genannt. Er ist der Vater der Gotter und Menschen. Von
ihm stammt alles, auch Krankheit und MiBgeschick (p. 6). Was die nie-
deren Gotter tun, vollziehen sie alles nur im Auftrag Onulaps. Weil er
31'5 so erhaben iiber alles andere aufgefaRit wird und weil er sich auch
nicht auf die uaninu (inspirierte Personen) herabliBt, wie die meisten
andern Gétter, ist nicht viel von einem Kult, den man ihm darbringt,
Zu spiiren, Offenbar wird er nur bei wichtigen Angelegenheiten, z. B. zu

riegszeiten, angerufen (p. 7).

Im iibrigen denken sich die Truk-Leute den Himmel mit zahlreichen
Gottern bevolkert und die Erde mit Geistern. Unter den letzteren ist
die unbegrenzte Zahl der Naturgeister, die auch alle moglichen Ge-
Stalten haben konnen, von den iibersinnlichen Wesen zu scheiden, die
aus den Seelen abgeschiedener Menschen hervorgegangen sind (vgl.
p- 131f).

Der Mensch hat aber nach Ansicht der Eingeborenen zwei Seelen:
eine gute oder schone (ngunuot) und eine schlechte oder hifliche Seele
(ngunungau). Die schlechte Seele ist mit dem Korper engstens verbun-
den und kann ihn bei Lebzeiten nicht verlassen. Die andere dagegen
ruht auf den Schultern des Menschen, ist leichtbeschwingt wie ein Vogel
und kann davonfliegen. Die beiden Seelen vertragen sich nicht mitein-
ander, denn die schlechte Seele sucht die gute zu verderben und aufzu-
fressen (p. 14). Besonders schlimm wird der Kampf in der Todesstunde
(p. 20).

Die ngunungau entsteht und vergeht auch mit dem Kérper. Die
ngunuot eines jeden Menschen dagegen kommt vom Himmel, wohin sie
auch nach dem Leibestode wieder zuriickkehrt, wenn sie den rechten
Weg dahin findet (p. 23). Die Seelen gestorbener Kinder konnen wieder
aus dem Himmel zuriickgeholt werden. Ist ein Kind gestorben und wird
die Mutter bald wieder schwanger, so nimmt man an, die Seele des
Kindes sei wiedergekommen aus Mitleid mit der trauernden Mutter (p. 15).

Archiv fiir Religionswissenschaft XXIX 12
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Unter den Totengebriuchen sei das recht umfangreiche Eigentums-
begribnis hervorgehoben (p. 22).

Alles, was iiber die Fassungskraft der Eingebornen hinausreicht,
wird von ihnen mit man, manaman, iman bezeichnet, ein Wort, das ge-
wifl mit dem austronesischen mana zusammenhingt (p. 31).

Unter den Tabus, hier binin genannt, ragen besonders die Speise-
verbote hervor. Man leitet sie meist von den Geistern ab (p. 37).

Das lebhafte sexuelle Leben der Eingeborenen findet seinen Ausdruck
im Kult der Inemes, der Venus der Trukleute. Dabei werden zu Zwecken
des Liebeszaubers viele alte Spriiche verwendet, die kaum noch von den
Eingeborenen selbst erklirt werden konnen (p. 89). Hier glaube ich, ist
die von Winthuis propagierte Ausdeutung der einzelnen Worter als
sexueller Symbole sehr am Platze. Wenn es z. B. in einem solchen Spruche
heifit: ,Er ist gebunden, gebunden in meinem Kanu der Kokos, in mei-
nem Kanu der Pandanus®, so wird man nicht fehlgehen, wenn man das
Kanu als eine Bezeichnung fiir den weiblichen, die andern Gegenstinde
als Bezeichnungen fiir den m#nnlichen Geschlechtsteil auffaft.!

In religionssoziologischer Beziehung ist die Bevolkerung der Truk-
Inseln durchaus keine Einheit. Es gibt in ihr Personen von ganz verschie-
dener religisser Bedeutung. In den offiziellen religisen Angelegenheiten
spielen nur die sourong eine Rolle (p.43). Sie sind am besten vergleich-
bar mit den Tohunga der Polynesier, wie ja auch sonst die Trukkultur
viel polynesischen Einschlag aufweist. Der bedeutendste Sourong ist der
idang. Er kennt vor allem die alten Sagen und Geschichten, die Sippen
und die Besiedelung der einzelnen Inseln. Die idang verkehren unter
sich nur in einer Geheimsprache (p. 46) und sie unterstehen strengen
Tabus (p. 47). Das Buch ist auBerordentlich reichhaltig an religions-
wissenschaftlichem Stoff.

IV. POLYNESIEN

Wilhelm Miiller war in seinem Siidseebericht nicht mehr dazu ge-
kommen, auf die polynesische Literatur hinzuweisen (vgl. dieses Archiv
Bd. 16, p. 207). Im Jahre des Abschlusses des Miillerschen Berichts (1910)
erschien ein ganz ausgezeichnetes, aber jetzt schon seit langem vergrif-
fenes Werk iiber die Maori auf Neuseeland, das hier noch nachtriglich
erwihnt werden muB: James Cowan, ,The Maoris of New Zealand*
(Christchurch 1910), denn es enthilt auch sehr instruktive Abschnitte
iiber die Religion der Maori.? Es ist neben Tregears ,,The Maori Race*

! Vgl. J. Winthuis Einfiihrung in die Vorstellungswelt primitiver Volker.
Leipzig 1931, S. 246 u. &.

2 Bs ist jetzt (1980) dies Buch in gekiirzter und umgearbeiteter Form unter
dem Titel The Maori yesterday and to-day (Whitcombe and Tombs, Auck-
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(Wanganui, N. Z.1907) und Elsdon Bests , The Maori“ (Wellington, N. Z.
1924)1 immer noch unentbehrlich, vor allem weil der Verfasser von
seiner Jugend ab mit alten Maori verkehren konnte, die ihm die alten
Uberlieferungen ihres Volkes mitteilten. Aber auch Best berichtet viel
aus eigener Anschauung iiber die religitsen Vorstellungen der Maori,
die er in seinem Werke ,Maori Religion and Mythology* (Wellington
1924) zusammenfaft. Man bedauert nur bei den Ausfiilhrungen Bests das
Fehlen der genaueren Stellenangaben (der Seiten) der Werke, aus denen
die Zitate entnommen sind. Die religiésen Anschauungen, die sich im
ganzen polynesischen Gebiet entwickelt haben, hat E. 8. Craighill Handy
in seiner ,,Polynesian Religion“ (Bernice P. Bishop Museum, Bulletin 34,
Honolulu 1927) in groBartiger Weise zusammengefaft.? Die Herausgeber
des ,Journals of the Polynesian Society“ haben das Werk in Bd. 36
(1927, p. 200—202) ausfiibrlich gewiirdigt. Reichen religionsgeschicht-
lichen Stoff (Maui, Pele, Tane, Rongo, Jo, Tangaroa und religise Ge-
biude wie Tanze) behandelt auch ausgezeichnet Johannes C. Andersen
in ,Myths and Legends of the Polynesiens“ (London 1928, Harrap).

Zur Besprechung fiir dieses Archiv ist an Arbeiten fiir die polyne-
s_ische Religion lediglich eingegangen die sorgfiltige Abhandlung von
*Hans Plischke, ,Kukailimoku, ein Kriegsgott von Hawaii (Weidmann-
sche Buchhandlung, Berlin 1929).> Im Anschluf an ein Exemplar einer
Figur dieses Kriegsgottes in der Gottinger Ethnologischen Sammlung,
das nach des Verfassers Mitteilungen wahrscheinlich James Cook auf
seiner dritten Reise vom Konige Kalaniopu erhalten hatte und das
schliefllich um 1781 nach Goéttingen kam, berichtet der Verfasser iiber
die Kriegsgotter von Hawaii im allgemeinen und zeigt, daB besonders
der Gott Kukailimoku der Kriegsgott der koniglichen Familie gewe-
sen jst.

land, N. Z.) wieder erschienen, und es ist auch in dieser Ausgabe in den fiir
den Religionsforscher in Frage kommenden Abschnitten (,Maori Cosmogony and
Religion'; ,The Law of Tapu‘*; ,Makutu—The Belief in Witcheraft*; ,, The
Shrine of an Atua“ (u. a.) vorziiglich, #uBerst anschaulich und voller perstn-
licher Erinnerungen (s. Anm. 1 u. 2, p. 32 dieses Ber.).

! Memoirs of the Polynesian Society V. (2 vols.).

? Handy nahm auch als Ethnologe an der Bayard Domirick Expedition
nach den Marquesas-Inseln (1920—1921) teil, woriiber er in seinem Werke ZThe
Native Culture in the Marquesas (Honolulu 1923, Bull. 9 des Bernice P. Bishop
Museum) berichtet. Den Gotterbegriffen, Priestern, religiosen Zeremonien u. a.
widmete er darin eingehende Aufmerksamkeit. Eine Ergéinzung dazu bildet
Siméon Delmas La Religion ow Le Paganisme des Marquisiens (Paris 1927),
eine Zusammenstellung #lterer und neuerer Quellenstiicke zur Religion der
Marquesaner.

3 Abhandl. der Ges. der Wissensch. zu Gdittingen. Phil.-hist. Klasse, N. F.
Bd. XXIV 1, p. 1—40 mit 7 Taf.

12*
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Aus einer Priifung der Sagen, die der Verfasser vornimmt, geht her-
vor, daf§ Kaili oder Kukailimoku als Schutz- oder Kriegsgott der Herr-
scher von Hawaii schon lange vor Kalaniopu (zur Zeit Cooks) und
Kamehamhas I (ca. 1780—1819), ja vielleicht schon seit dem Beginn
des 16. Jabrhunderts, verehrt wurde. Merkwiirdigerweise scheint die be-
sondere Pflege dieses Gottes stets vom jeweiligen Herrscher auf dessen
Neffen iibergegangen zu sein (p. 16).

Wihrend des Kampfes wurde das Bildnis des Gottes, umgeben von
Priestern, weithin sichtbar aufgestellt und der Kénig kimpfte in seiner
Nihe (p.19). Offenbar wurde dabei das Bild als Kraftspender aufgefaBt,
da es als Sitz der Gottheit galt (p. 32). Deshalb konnte man es auch vor
Beginn eines Kampfes iiber dessen Ausgang befragen. Aus der Bewegung
(Streuben) der Federn, mit denen der Kopf des Gottes geschmiickt war,
entnahm man die Antwort (p. 80 u. 35). Die Korper der in den Kimp-
fen besiegten und erschlagenen feindlichen Hiuptlinge wurden dem
Gott als Opfer dargebracht (p.18, 29, 31). Nach dem Tode Kamehamhas I.
verfiel schnell die alte hawaiische Religion und damit auch der Kult des
Kukailimoku.!

Auch andere Gotter als Kukailimoku wurden im hawaiischen Archi-
pel in der gleichen oder in einer dhnlichen Federtechnik hergestellt (p. 22).

Die anderen vornehmen Familien auf Hawaii besafien ihre besonde-
ren Kriegsgottheiten (p. 24), die wahrscheinlich ebenso als Reprisen-
tanten des polynesischen Kriegsgottes Tu oder Ku aufzufassen sind wie
Kukailimoku (p. 34).2

Fiir den Dienst des Kukailimoku sorgte eine besondere Priester-
klasse, die Kanalu (p.25). Beim Bau von Tempeln fiir diese Kriegsgstter
scheint eine Art Arbeitsgemeinschaft aller Bevélkerungsschichten be-
standen zu haben (p. 27). Beim Bau dieser Tempelanlagen wurden auch
Menschen geopfert, zum Teil als Ersatz fiir den Ulua-Fisch (p. 28). Die

! Genaueres dariber in meinem Buche Die polynesischen Tabusitten, Leipzig
1980, p. 256 fF.

? Die Bedeutung, die der Gott T und sein Name in der Familie der
Pomare auf der Insel Tahiti hatte -— denn in dieser koéniglichen Familie fiihrte
der jeweilige aktive Herrscher die Bezeichnung Tw —, wird in dem hervor-
ragenden Werke The Social and Political Systems of Central Polynesia
(8 vols.) von R. W. Williamson (Cambridge 1924; I, p. 241) ausfihrlich erdrtert.
Die von Plischke (p. 34) vorgenommene Ableitung dieses Namens Tw von fu
»standhalten*, die sich schon bri Fornander und auch noch bei Handy Poly-
nesian Religion, p. 118 findet, ist keineswegs sicher; vgl. Williamson, I, p. 242
und Journal of the Polynesian Society, 26, p. 202. Die von Andrews-Parker
A Dictionary of the Hawaiian Language 2°* Ed.,Honolulu 1922, p. 315 unter 3
(von 9 Bedeutungen! angegebene Bedeutung von tu ,to rise, as war®, kinnte
ebenso gut in Frage kommen.
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Nabelschnur des Gottes, die aus einem Kokusblittergiirtel bestand, wurde
bei einer besonderen Zeremonie ausgeschnitten, und der Gott wurde neu
bekleidet (p. 28). Das weist auf den Gedanken einer Neugeburt des
Gottes hin, wie der Verf. mit Recht hervorhebt. Die bei diesem Anlah
oder bei anderen Gelegenheiten geopferten Tiere und Menschen blieben
vor den Gotterbildern liegen, bis sie verwest waren. Dann wurden die
Schiidel der Opfer auf die Latten des Zaunes, der den Tempelplatz um-
gab, gesteckt (p. 30).

W. H. R. Rivers bringt in seiner ,History of Melanesian Society"
(2. vols.; Cambridge University Press 1914) Berichte iiber seine For-
schungen im Gebiet der Banksinseln, Torresinseln, Neuen Hebriden, Santa
Cruz-Inseln, Salomonen, Viti und einiger polynesischen Inseln, besonders'
Tikopia. Obwohl das Werk in erster Linie den soziologischen (Verwandt-
schaftsverhiltnissen) und siedlungsgeschichtlichen Problemen gewidmet
1st, wird doch, wie es die Natur der Sache erfordert, auch auf die Reli-
gionsanschauungen der erwihnten Bevolkerung eingegangen; und im
33. Kapitel des II. Bandes (,,Religion and Magic*) faBt er seine Ansich-
ten iber die Religion in den behandelten Gebieten zusammen. Dabei
versucht er, die einzelnen Schichten in den Religionsanschauungen der
Eingeborenen zu sondern und sie den verschiedenen Kulturschichten,
die in Ozeanien aufeinandergefolgt sind, zuzuweisen.

Im Vergleich mit der polynesischen Kultur kommt er zu dem Er-
gebnis, daB die Ahnenverehrung ein Kulturelement des Kawavolkes ist
und daB die Verehrung von Ortsgeistern aus der Kultur derjenigen
Schicht abzuleiten sei, die ibre Toten in sitzender Stellung begruben.
Die dualistisch organisierte Schicht der melanesischen Bevilkerung iiber-
nahm diesen Ortsgeisterkult und verband ihn mit dem Vui-(Geister-)
Glauben (II 421).

Rivers hielt sich (wohl 1908) auch einen Tag auf Tikopia auf. Die
relative Unberiihrtheit dieser Insel erregte sein hochstes Interesse. Er
hatte bei diesem Besuch Gelegenheit gehabt, einen Eingeborenen von
Uea oder Wallisinsel namens John Maresere, der sich (als Schiffbriichiger
dorthin gekommen) auf dieser Insel schon 20 Jahre aufgehalten hatte
und von einem Eingeborenen adoptiert worden war, kennenzulernen.
Von ihm empfing Rivers einen ausfiihrlichen Bericht iiber die materielle,
Soziale und geistige Kultur der Insel und veroffentlichte ihn, nachdem
seine Vertrauenswiirdigkeit festgestellt worden war, in Bd. I 303—333
der ,History of Melanesian Society*. Daran schlofl er den Bericht eines
Missionars der Melanesian Mission Mr. Durrad (I 334— 349), der nach
dem Besuche Rivers mehrere Wochen auf der Insel zugebracht hatte,
Elie Richtigkeit der Mitteilungen Mareseres bestitigte und sie erginzte

I 301).
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Wir finden in diesen Berichten Abschnitte iiber die atua (p. 315f.)
und die fabu-Vorschriften (p. 3181.).

Den bis jetzt aufschluBreichsten Beitrag zur Erforschung der Reli-
gion dieser verhiltnismifig noch recht einsamen Siidseeinsel Tikopia
lieferte Raymond Firth in der neu begriindeten Zeitschrift ,,Oceania“
(Sydney) 1930. Vom Juli 1928 bis Juli 1929 unternahm er mit Unter-
stiitzung des Australian National Research Council eine Forschungsreise
nach dieser Insel, um hier zu der Frage, wie sich die melanesische zur
polynesischen Kultur verhilt, Beitrige zu gewinnen. Er falite seine
Beobachtungen in einem ,Report on Research in Tikopia* zusammen.!

Firth konnte im Unterschied zu der Apathie und Depression, die die
Eingeborenen vieler anderer polynesischer Inseln ergriffen hat, feststellen,
daB auf Tikopia das Leben der eingeborenen Bevilkerung noch frisch
pulsiert. Ist ja auch diese vulkanische Insel fast garnicht mit der iibrigen
Welt verbunden. Nur das Missionsschiff ,,Southern Crof“ hilt den Ver-
kehr mit zwei Fahrten im Jahre mit der Insel Vanikoro aufrecht (vgl
auch Rivers a.a.0. I 298).

‘Wihrend Firth verhidltnismafig leicht in die wirtschaftliche und so-
ziale Kultur der Eingeborenen vermoge seiner Sprachkenntnisse ein-
dringen konnte, fand er bei seinem Versuch, sich die Religionsanschau-
ungen der Inselbevilkerung zu erschliefien, weit grofieren Widerstand,
besonders von Seiten der Hiuptlinge. Doch schlieflich vermochte er
auch ihr Vertrauen zu gewinnen, indem er stets die grofite Achtung vor
ihren religiosen Gebriuchen und Glaubensvorstellungen bezeugte. Daher
wurde er auch Zeuge ihrer wichtigsten Zeremonien in Verbindung mit
dem Hausbau, den Kanus, der Jamskultur und den T#inzen. Von den
Hiuptlingen erhielt er die Formeln mitgeteilt, die bei diesen Gelegen-
heiten gebraucht wurden. Dadurch wurde Firth in den Stand gesetzt,
einen recht vollstindigen Bericht auch der innersten Seiten der Tikopia-
kultur abzufassen.

Die Insel weist reichliche und mannigfaltige Nahrungsmittel auf:
Taro, Brotfrucht, Bananen, Jams, Kokosnuss, Sago und andere pflanz-
liche Nahrungsmittel, von animalischen nur Fische. Es fehlt also das
Schwein; und da es auch kein anderes Fleisch gibt (denn die Tauben
sind aus religitsen Griinden tabuiert), lebt die groBe Menge der Bevil-
kerung meist vegetarisch. Die Betelnub wird von allen gekaut, auch
Kawa wird getrunken, doch da dies religiésen Zwecken dient, geschieht
es selten. Das fiir Tonga und Samoa so charakteristische zeremonielle

! Besonders weil die Zeitschrift Oceania ganz neu ist und iiberdies der
Verfasser des gen. Berichtes mir einen Sonderabdruck (allerdings ohne Seiten-
zahlen) freundlichst {ibersandte, soll hier auch ein Zeitschriftenaufsatz Beriick-
sichtigung finden.
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Kawatrinken, wobei sich in der Rangordnung der Teilnehmer die sozi-
alen Verhiltnisse widerspiegeln, finden wir jedoch auf Tikopia nicht.
Dafiir ist hier mit dem Kawatrinken ein Libationsritual verkniipft, das
den Ahnen und anderen Gottheiten gewidmet ist.

Die etwas iiber 1200 Personen betragenden Einwohner der kleinen
Insel sind einander fast alle bekannt und vielfach untereinander ver-
wandt. Doch geht durch die Bevélkerung der ganzen Insel ein Ri, da
sie in zwei Distrikte zerfiillt, die stindig in Konflikt miteinander liegen.
Man heiratet gewohnlich innerhalb seines Kainaya, einer Gruppe von
Paito oder Hiusern, von der der Klan seinen Namen erhilt. Es gibt vier
solcher Klane auf Tikopia: Kafika, Tafua, Taumako und Fangarere, die
auch in religioser Beziehung diese Rangfolge einnehmen.! Denn die Re-
ligion ist hier eng mit dem sozialen Leben verkniipft, dem sie Kraft und
Schutz verleihen soll. Den ersten Platz nehmen in ihr die Hiuptlinge
ein, erginzt durch ihre pure (matapure oder pure matua)?, die ,Alteren®,
d. h. die Berater der Hauptlinge, deren wichtigste Funktionen religidser
Art sind. Sie rezitieren die Formeln vor den Ahnengeistern und hsheren
Gottheiten, damit diese Nahrungsmittel, Gesundheit und Wohlergehen
dem Lande und seiner Bevolkerung gewihren.

Die Religion der Bewohner Trikopias bewegt sich um die afua, d.h.
Wesen, von denen jeder ariki(Klan-Hauptling) und jeder pure eine Anzahl
sein eigen nennt. Diese schliefien in sich die Reihe der Familienahnen
(puna) und der héheren Gottheiten (afua lasi). Der an Macht hochste Atua
wird als eine Gottheit vom Typ eines Kulturheros aufgefat, der einst in
Tikopia als Mensch und Hauptling von ibermenschlicher Gréfie und Kraft
lebte und eine Reihe von Gebriuchen einrichtete sowie einige bemerkens-
werte Feste abhielt. Dann wurde er von einem sterblichen Menschen
getotet und (sein Geist) ging, ohne sich fiir diese Gewalttat zu richen,
zum Wohnsitz der grofien Atua iiber, die er veranlafite, ihm ihr Mana
zu iiberlassen. Dadurch erlangte er die Suprematie unter den Atua. Da
dieser Kulturheros-Atua der Hiuptling und Ahne des Kafikaklans war,
So nimmt infolgedessen der Hiuptling der Kafika die erste Stelle unter
den Hiuptlingen der Insel ein.

Ein #uBerst interessanter Kreis von Zeremonien, der zweimal jihr-
lich vollzogen wird, steht in Verbindung mit den heiligen Kanus und
Hiusern, mit der Ernte und dem Anpflanzen der Jams. Er wird durch
einen Tanz abgeschlossen, der zu Ehren der Gétter ausgefiihrt wird und
nach der Meinung der Eingeborenen das Werk des erwihnten Kultur-
heros fortsetzt. Dessen Name ist iibrigens so heilig, daf er selten erwihnt

1 Vgl. Rivers Hist. of Melan. Soc. 1, p. 303.
? Vgl. Rivers, a. a. O. p. 340 und die matapule der Tonga-Inseln.
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wird und dann nur mit leiser Stimme. Gewdhnlich wird alle (4uBere)
Verehrung ihm gegeniiber vermieden.

Die Kenntnis aller Atuas einer Gruppe, besonders ihre verschiedenen
Namen, wird als das Eigentum der Ariki und Pure angesehen, die sie in
die Praxis umsetzen, und jede nicht bevollmichtigte Diskussion dariiber
wird abgelehnt.

Dann folgen in dem Bericht Firths Ausfilhrungen iiber die Kawa-
Zeremonien; bei diesen ist jeder Teil des Rituals genau nach Qrt und
Zeit festgelegt. Allein die Ariki und Pure diirfen die Kawaformeln
rezitieren, die mit der Libation des Getrinkes an die iibersinnlichen
Wesen verbunden sind und sich auf Boote, Fische, Nahrungsmittel und
Genesung von Krankheiten beziehen.

Nur sehr wenig Spuren eines Totemismus lassen sich auf Tikopia
auffinden. Jedenfalls glaubt man, daB sich verschiedene Atua in Vogeln,
Fischen oder Krustentieren verkérpern konnen oder in sie eingehen.
Aber nur wenn diese Tiere sich auffillig benehmen, so wenn etwa ein
Vogel auf eine Person zulduft, statt vor ihr zu fliehen, werden sie als
atua-erfiillt betrachtet und fiir tabu erklirt. Sonst werden sie lediglich
als Naturobjekte gewertet. Die Atua konnen aber auch Menschen in-
spirieren, d. h. in sie hineinfahren. Firth bezeichnet dies als einen sehr
charakteristischen Zug der Religion von Tikopia.

Jeder Hiauptling hat sein faurdtua, sein Medium, in das seine Ahnen,
und vor allem sein spezieller Atua fahren kénnen, um mit ihm zu ver-
kehren. Diese Medien fungieren allerdings nur bei wichtigen religiésen
Zeremonien oder wenn der Hauptling wegen einer schwierigen Ange-
legenheit eine Information zu erhalten wiinscht. Es gibt eine Menge von
vaka atua (wortlich ,Behilter der Geister’, also Medien) geringeren
Grades, die von Atua niederen Ranges inspiriert werden. Man nimmt
sie in Anspruch bei Krankheiten,’ Verlusten zur See, bei Stiirmen und
anderen kritischen Zeiten. Sie geraten in einen leichten Trancezustand
und geben ihre Antworten in tiefen, ruckartigen Tonen, die sie als
Stimme des in ihnen titigen Geistes deuten. Firth glaubt, daf hier Auto-
hypnose vorliegt, da das Medium spiter nur eine unvollkommene Er-
innerung an seine Konversation mit den Menschen wihrend dieses Zu-
standes hat. Viele der Medien zeigten auch Symptome der Schlafkrank-
keit oder eines milden periodischen Wahnsinnes.

Aus dem Gebiet des Totenglaubens ist besonders bemerkenswert,
daB die abgeschiedene Seele (ora) im Rangi (,,Himmel“), der im iibrigen

! Vgl. dazu die Bemerkung der Herausgeber des Journal of the Polynesian
Society, vol. 36, p. 2u1 (vaka ist hier nicht ,Kanu“, sondern ,,Behilter* oder
,,Vehikel).
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ein Widerspiel der irdischen sozialen Verhiltnisse ist, in ein vai furu
langata, d. h. in einen Teich zur Reinigung von der ihr noch anhaften-
den Sterbliclikeit getaucht und fiinf Tage dort festgehalten wird. Auch
die Atua selbst miissen von Zeit zu Zeit in diesem Jungbrunnen ein Bad
nehmen, wenn sie alt und schwach werden, um wieder mit neuer Lebens-
kraft und Jugend versehen zu werden.!

Zum Schluf méchte ich noch auf die Bemiihungen hinweisen, die
ich der Erforschung des Tabubegriffes gewidmet habe. Da Polynesien
schon fast vollig der euroamerikanischen Kultur unterworfen ist, so er-
forderte diese Arbeit? in ganz besonderem Mafle eine literarisch-histo-
rische Orientierung. Deshalb wurden vor allem die ersten Quellen iiber
die polynesischen Tabusitten herangezogen, d.h. die Berichte Cooks und
seiner Mitarbeiter; dann wurden die iibrigen Berichte aus der Zeit der
ErschlieBung Ozeaniens bis zur neuesten Zeit verfolgt und iiber den
Wert dieser Quellen im ersten Teil der Untersuchung Rechenschaft ab-
gelegt. Der zweite Teil beschiftigt sich mit der linguistischen Seite des
Problems, wobei mir von Prof. Dr. Dempwolff in Hamburg wesentliche
Hilfe zuteil wurde. Der Hauptteil der Arbeit untersucht an einer Fiille
konkreter Anwendungsbeispiele den jeweiligen Sinn des Wortes und
kommt zu dem Ergebnis, daB es oftmals gar nicht, jedenfalls aber nicht
Immer mit ,heilig* wiedergegeben werden kann, sondern das man es
am besten mit ,verboten“ zu iibersetzen hat, worauf auch schon die
linguistische Untersuchung hinauslief. Aber das Wort kann in allen
méglichen Kultur- oder Lebenssphiren angewendet werden und empfingt
infolge dieser Verwendungsweise spezifische Bedeutungen, die man etwa
mit Meidung, Enthaltung, Bann u. 4. wiedergeben kann und die sowohl
im profanen wie religiosen Leben vorkommen. Der Tabubegriff hat also
nicht von vornherein eine moralische, religiése, politische oder recht-
liche Qualitiit, sondern das Wort tabu (tapw) ist von einem HuBerst
weiten Umfang, indem es alle méglichen Fille des Verbotenseins ein-
schlieBt. Das Wort tabu (fapu) gibt niemals zugleich den Grund oder

! Eine etwas einfachere Vorstellung tiber die Verjingungsmdglichkeit der
Geister haben die Trobriander. ,,Sobald (hier) ein Geist bemerkt. duf Korper-
haar seine Haut bedeckt, daf die Haut selbst schlaff und runzlig wird und
daB gsein Kopf ergraut, schliipft er einfach aus seiner Haut und erscheint wie-
der frisch und jung. mit schwarzem Haar und weicher haarloser Haut.* (Mali-
nowski Das Geschlechisleben der Wilden. Leipzig u. Zirich, p. 122)) — Vgl
zum Motiv der Hiille: F. Krause Maske und Ahnenfigur in Ethnolog. Studien
I, 4, S. 351 Halle a.S. 1931.

* #F. Rudolf Lebhmann Die polynesischen Tabusitien. Eine ethnosoziologische
und religionswissenschaftliche Untersuchung (= Verdffentl. des Sichs Staatl.
Forschungsinstituts fiir Vélkerkunde, Leipzig, 1. Reihe, Bd. 10). Leipzig 1930,
R. Voigtlinder.
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die Ursache des Verbotes mit an, sondern sagt nur die Tatsache des
Verbotenseins aus. Selbstverstindlich wird ,,Heiliges* tabuiert. Daher
kommt es, daB oftmals (besonders aber in den Berichten der Missionare
und in Bibeliibersetzungen) tabu (tapw) mit ,heilig" (sacred) identifiziert
wird. Die besondere Firbung, die das Wort im konkreten Fall besitzt,
kann nur aus einer psychologischen Analyse seiner Verwendungsweisen
gewonnen werden. Es gibt also demnach nicht das Tabu, sondern un-
endlich viele Tabus; sie sind bis zu einem hohen Grade entscheidende,
wenn auch negative Regler des geistigen und gesellschaftlichen Lebens
und auch in hoheren Kulturen nicht zu entbehren. Man kann sie als
,kategorische Prohibitive* bezeichnen.



II. MITTEILUNGEN UND HINWEISE

BEITRAGE ZUR RELIGIONSGESCHICHTE UND VOLKSKUNDE

1. ZU ‘MUTTER ERDE’

A. Dieterich, ME.? 27, sagt: ,,Aus der Erde kommt die Menschen-
seele, in die Erde kehrt sie zuriick, und die Erde gebiert sie wieder zur
neuen menschlichen Geburt.” Also beim Tode nimmt die Mutter
E_rde ihr Kind wieder auf, sie fordert die Seele zuriick,
die sie einst gegeben hat! — Uber die Frage, ob auch bei den
Semiten die Vorstellung von der ‘Mutter Erde’ sich nachweisen lasse,
hat zuletzt gehandelt Efraim Briem, ARW. XXIV 179ff, und als sein
Ergebnis hingestellt, da aus dem von Friitheren beigebrachten Material
S{Ch das Vorhandensein dieses Glaubens nicht folgern lasse. Die ein-
zige Stelle, die unzweifelhaft die Auffassung der Erde als gebirender
Mutter andeute, sei die von Robert Eisler geltend gemachte: 4. Esra
5, 431f., aber dieses spite Buch zeige solch direkten hellenistischen
EinfluB, dab man es nicht als Vertreter der ausgepriigt semitischen, am
allerwenigsten der ursemitischen Auffassung ansehen kénne.?

Ich glaube nun, den Gedanken ausgesprochen zu finden in einer
Stelle des (um 400 n. Chr. abgeschlossenen) Jerusalemischen Tal-
muds, Sabbat XVIILa. E., wo an hellenistischen EinfluB nicht
zu denken sein wird, da von einem in Paldstina geiibten Volksbrauch
die Rede ist. ,Hs ist gelehrt worden: Diese Nachgeburt (3ilja), am
Sabbat verwahren sie die Reichen in Ol und die Armen in Stroh, am
Werktag verwahren sie die einen wie die anderen in der Erde,
um der Erde ein Unterpfand zu geben“?® Die Nachgeburt wurde
also am Werktag vergraben, und das hielt man (wie alles Graben) fiir
ein am Sabbat verbotenes Tun. Im Babylonischen Talmud steht nun
aber (Sabbat 129b): ,Rabbi Jose sagt: “Man darf auch (am Sabbat) ab-
schneiden (die Nabelschnur) und die Nachgeburt verwahren, da-

! Seligmann Die mag. Heil- und Schutemitt. (1927) 140ff. findet Diete-
richs Gedanken zu abstrakt, wenigstens fiir primitive Volker: vielmehr sei die
Erde zauberabwehrend, weil fruchtbar (oder umgekehrt: fruchtbar, weil
zauberabwehrend). Die Erklirung des Brauches, das neugeborene Kind auf
die Erde zu setzen, durch die Zauberkraft der Erde horte ich schon 1920
n der Vorlesung von Prof. L. Deubner.

* Vgl. van der Leeuw Rel. in Gesch. u. Geg. *1I 228 .

3 MiBverstanden haben den Text Schwab in seiner franz. Ubers. u. PreuB.
Bibl.-talmud. Medizen.
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mit das Kind warm wird. Es sagte Rabban Sim'on ben Gamlr'el!:
Die Fiirstentschter verwahren in Olschalen, die TSchter der Reichen in
wollenen Lappen, die Téchter der Armen in Werg’.* Nach der Tosefta

(3. Jahrh.) lauten die Worte des R. Jose (Subbat XV,): ,Man darf auch
usw., damit das Kind nicht kalt wird, zum Beispiel in (lschalen und in
einem Kleide und in einem Strohkorb.“ Da grundsitzlich bei einer Ent-
bindung alles fiir Mutter und Kind Notwendige auch am Sabbat getan
werden darf, so galt die Meinung, daf fiir diesen einen Tag zur Er-
reichung des Zweckes das Vergraben noch nicht notwendig sei. —
Jedenfalls wird klar, daB fiir das allgemein iibliche Vergraben der Nach-
geburt zwar teils nur die Riicksicht auf das Wohlbefinden des neugebo-
renen Kindes, teils jedoch nur die Vorstellung von der ‘Mutter
Erde’ im Sinne Dieterichs als maBgebend empfunden wurde. Denn die
Erde kann doch ein Unterpfand dafiir, daB ihr dieses jetzt geborene
Menschenkind dereinst iibergeben werde, nur dann verlangen, wenn
sie eben durch die Geburt auf das Kind einen Anspruch erworben
hat, also wenn es aus ihrem Schofie gekommen ist. Aber viel-
leicht erklart sich auch die erstere Ansicht aus dem Gedanken, daB
durch die Bergung der Nachgeburt im schiitzenden Schof der
Mutter Erde — fiir den am Sabbat nur eine Vertretung eintritt —
auch das der Wirme bediirftige Kind geschiitzt werde.

Dasselbe Wort §iljz findet sich in der MiSna (abgeschlossen um
200 n. Chr.) Hullin IV 7: ,Wenn ein erstgebirendes Tier eine Silja
abortiert hat, darf man sie (obgleich jede Erstgeburt heilig ist) den
Hunden vorwerfen, aber bei den dem Heiligtum geweihten Muttertieren
(Opfertieren) muB sie begraben werden. Jedoch darf man sienicht
an einem Scheidewege begraben und sie auch nicht an
einen Baum héngen, weil das emoritische (heidnische)
Gebriuche sind*“ J. Cohn in seiner Miina-Ausgabe iibersetzt hier
»Fruchthaut (die Haut, in welcher der Fotus in der Gebirmutter liegt)*,
Goldschmidt in seiner Talmud-Ausgabe ,Eihaut“. Zu dem Verbot des
Begrabens am Scheidewege bemerkt der Erklirer R. Sulomo ben Isaak
(Rasi, 1040—1105): ,Die Art der Zauberer ist es, sie dort zu be-
graben, damit das Tier nicht nochmals eine Fehlgeburt habe.*

In bezug auf die Wegschaffung der Nachgeburt herrscht noch heute
allerlei Aberglaube (fiir Deutschland s. Wuttke® 574; in Bulgarien griibt
man sie in der Stube hinter der Tiir in die Erde ein: Strauf, Die Bulg.
293; Legey, Folkl. marocc. 87). Die Bedeutung der Kreuzwege, zu
denen auch die gabelformig sich spaltenden Wege gehoren (Wuttke?
108), fiir nichtliche Zauberei ist ja allgemein bekannt.

. 1 8im'dn ben Gamli’él I. lebte z. Z. des jiidischen Krieges; sein Enkel ist
S. b. G. 11, dessen Sohn 135 geboren wurde.
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II. BEZEICHNUNG NACH DER MUTTER IN GEBETEN

Auffillic mub es erscheinen, daB in einigen jiidischen (hebriischen)
Gebeten, die — auferhalb der Synagoge — bei Krankheits- und
Todesfiallen iiblich sind, diejenige Person, der das Gebet gilt, iib-
licherweise unter Angabe des Mutternamens zu bezeichnen ist, wih-
rend doch in der Synagoge beim Aufruf zur Tora, bei Segnungsformeln
zugunsten einzelner und auch bei der Totengedachtnisfeier der Name
des Vaters hinzugefiigt wird.

Der Text des Gebetes gelegentlich von Krankenbesuchen, der
sich schon bei’Ahiron Hakkohen aus Frankreich in seinem, 1327—1330
auf Mallorca verfaBten, Werke "Orkot hajjim (II 559 Schlesinger) findet,
bietet: | N.. Sohn des (Vaters) N.“}, obwohl nach der im Talmud ( B*@kot
342a) von Rabbi Ja iqob namens des R. Hisda mitgeteilten Lehre jemand,
der um Erbarmen fiir seinen Nichsten fleht, dessen Namen iiberhaupt
nicht zu erwihnen braucht, da ja Mose fiir seine Schwester Mirjam nur
gebetet habe (Num. 12, 13): ,O Gott, heile sie doch!® Jedoch spater.
und zwar bis in die Gegenwart, heiBt es?: N., Sokn der (Mutter) N.
Wenn Landshuth Séder bigqur holim S. VII, als @hnlich die Bibelstellen
¥ 86, 16 sund hilf dem Sohne deiner Magd®, « 1186, 16 ,ich, dein Knecht,
der Sohn  deiner Magd“ bezeichnet, so konnte doch in dem Bilde vom
doidog olxoyeviis der Vater nicht erwihnt werden.

Ebenso wird der Muttername beigefiigt in dem Gebet bei Ande-
rung des Namens fiir einen Schwerkranken (Text bei Landshuth,
S. 22). Uber den Brauch der Namensinderung vgl. Leop. Low, Die
Lebensalter 107 ff.; Samter, GHT. 106; Andree, Zts. f. Volksk., XIX 203;
Hartmann, das. 432f.; Scheftelowitz, Schlingen- und Netzmotiv 22f, Im
»Buch der Frommen“ um 1200 wird (§ 245) erwihnt, da den Eltern
eines vom Tode bedrohten Kindes ein anderer es abkauft, so daB es
fortan das seinige heifie, und dieser Brauch merkwiirdigerweise als
nicht aberglidubisch bezeichnet.®> Ahnlich ist es, wenn bei den Bulgaren
(StrauB, Die B. 458), Eltern, deren Kinder friihzeitig sterben, das am
Leben gebliebene Kind lehren, dab es zum Vater nicht tate (Vater),
sondern dedo (GroBvater), und zur Mutter nicht nane, sondern babo
(Groﬁmutter) sage. Das Ritual fiir die Namensénderung bei Juden gibt
schon ’Ahiron Hakkohen II 561. — Nach Thiers, Traité des superst.

! Er bietet auch I 103a (Florenz 1750) fiir die, schon im Mittelalter um-
strittene, kappira - Zeremonie mit einem Hahn (vgl. jetzt Scheftelowitz Aditpal.
Bauerngl. 471) die Formel mit den Worten: ,und dieser N., Sohn des (Va-
ters) N, geht ein zum Leben*, was mir bemerkenswert scheint.

* Zedoh laderech, Vorschr. u. Gebr. bei Sterbef. f. die Mitgl. der Chewra
Kadischa (d. h. Heiligen Genossenschaft) zu Jchenbausen in Bayern (1896), S. 2.

3 Er ist noch heute nicht vollig ausgestorl.)en. —'Andere, geradezu ko-
mische Mittel zur Tduschung des Todesengels bei ungarischen und slawischen
Juden erwihnt Scheftelowitz Altpalist. Bauerngl. 56 A. u. 57 A. 1. Dazu vgl.
XVu.’ 509; Zelenin Russ. Volksk. 69; Seligmann Mag. Heil- u. Schutzm. 167 (aus

nnam).
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(* Paris 1712) hat der heil. Bernhardin von Siena (1380—1444) von dem
Brauche berichtet, 12 Kerzen mit den Namen der 12 Apostel zu belegen
und den Namen einer an Fallsucht leidenden Person, die man heilen
will, in den des Apostels zu dndern, den man der zuletzt noch
brennenden Kerze gegeben hat. Bei den deutschen Juden wihlte man
(nach Griinbaum, Ges. Aufs. 357f.) gern als neuen Namen den eines
Tieres wie §°b7 ,Hirsch, Hirz“, das unter den Begriff hajja ,,Wild“ fallt,
wegen der Beziehung zu hajjim ,,Leben“.

Ferner wird der Muttername genannt in der von Landshuth
S. XXXIV zitierten Stelle aus einem Gebet bei der rituellen Leichen-
waschung. Auch in dem auf dem Friedhofe unmittelbar nach der
Beerdigung fiir die Seele des Verstorbenen gesprochenen Ge-
bete (Zedoh laderech S. 40), und ebenso in einem Gebet im Trauerhause
nach dem ,Lernen®, d.i. Studium der Religionsschriften (Landshuth 114).
Dieses letztere Gebet, das auch wihrend des Trauerjahres und an der
pJahrzeit”, d. i. an dem alljahrlich begangenen Sterbetage, herkémmlich
ist, findet sich noch abgedruckt in der Mi¥na-Ausgabe mit deutscher
Ubersetzung und Erklirung, Teil I von Samter (1887) und Teil IV von
Hoffmann (1898): hebrdisch ,unsere {ora (= Lehre) und unser Gebet
fiir die Seele des N., Sohnes der (Mutter) N.“ oder ,der N., Toch-
ter der (Mutter) N.% deutsch nur ,fiir die Seele des oder der Hin-
geschiedenen. In Teil Il von Baneth (1927) steht jedoch hebriisch nur
noch ,fiir die Seele von...“ und dazu die hebriische Anmerkung:
yHier nennt er den Namen des Verstorbenen.“?

Auf jidischen Leichensteinen erscheint stets nur der Vater-
name. Es ist sicher ein Irrtum, wenn Beés bei Nik. Miiller, Die Inschr.
d. jiid. Katak. am Monteverde zu Rom, in der (wohl dem 3. christlichen
Jahrh. angehorenden) jiidischen Grabschrift Nr. 29 Ev9dde xeivie Totacia
yovy Apefidiov &y £ xal ITgipo Svydine Praflag ddv . 'Ev
lofvn % noluecig edriig ot tiic Ioluwg einen Uberrest des Mutterrechts
sieht?; denn auf diesen Grabschriften sind bei den Namen der vielen
bestatteten Kinder oder jugendlichen Frauen weder Vater noch Mutter
genannt, und auf sieben anderen erscheint nur der Vatername. Das
Kind wird émdrwe sein: $tugi, f. $liugit, eigentlich ,,verschwiegen®
heift im Talmud (Misna Qiddusin IV 1), wer nur seine Mutter, aber
nicht seinen Vater kennt. In der Bibel werden, wie schon R. Hai (um
1000) erklirt hat, Jo'ab und *Abidaj mit dem Mutternamen bezeichnet,
weil ihre Mutter S°r#ja eine Schwester des Konigs David war, und im
Talmud von den angefiihrten, tiberaus zahlreichen Gesetzlehrern nur
ganz verschwindend wenige, ebenfalls aus besonderen Griinden.?

! Teil I1I scheint noch nicht vollstindig vorzuliegen.

2 %gl. Aptowitzer Spuren d. Matriarch. Hebrew Union College Annual
IV u. V.

® Landshuth Séder biggur holim S. VIf. Ich fiige hinzu: ,R. Jose, Sohn
der Damaskerin® (Durmasqit). Er versichert dem R. Juda, daB er aus Da-
maskus sei.
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Der auffillige Brauch, in gewissen jiidischen Gebeten den Mutter-
namen zu nennen, erinnert an die Tatsache, dafi bei der kabbalistisch-
mystischen jiidischen Sekte der Hdsidim in Osteuropa der Bittsteller
auf den Bittzettel fiir den Saddiq (eig. ,den Tugendhaften”) d. i. Wun-
derrabbi seinen eigenen Namen mit dem seiner Mutter und sein
Anliegen schreibt (Buber, Der grofie Maggid 102 u. 222; ChaBid. Ge-
schichten 601 u. 700. Der Bittzettel heifit Quittel, was wohl von Quitiung
kommt). Jedoch erkliren sich diejenigen jiidischen Familiennamen der
Gegenwart, welche von Frauennamen (als Genetive der Zugehdrigkeit)
abgeleitetsind, teilweise daraus,daf unter MariaTheresia der §sterreichische
Staat seinerseits nur einer bestimmten Zahl von Juden an jedem Orte
das Recht zu giiltiger Heirat bewilligte und die anderen sich notge-
drungen mit einer bloB rituellen Trauung im Geheimen begniigten, wes-
halb ihre Kinder vom Staate als unehelich betrachtet wurden.! So wohl
die Familiennamen Beilis (zu Beile— Bella), Chajes zu hebr. Hajja, Chancs
(zu Chame = hebr. Hanna), Elkeles, Gelles, Keiles (Kcla, Kele deutsch:
Zunz, Ges. Schr. II 48), Jeitteles (zu Jettel), Krones, Licbes, Peierls und
chrles (zu Perle), Pesseles (zu Pessl, Bessel = engl. Bes ,Elisabet*, viel-
leicht von Bgse: Zunz 65), Pines, Pineles (von Philippine), Tuubes, Tau-
beles.?  Ahnlich gebildet Hendelsohn, Sarasohn, Soremsokn, Gittelsohn
(Gittel < Gute). — Nach Beés werden in einigen Provinzen Griechen-
lands noch heute die meisten Familiennamen aus den Tauf-
Damen oder Spitznamen der Mutter gebildet; besonders gilt
dies fiir die neugriechischen Einwohner des alten Lykien, wo einst
yvvernoxgatle und Mutterrecht herrschte.’

Allgemein bekannt ist nun aber die Bezeichnung mit dem Mutter-
namen aus den Zauberformeln, sowohl den griechischen und rémi-
schen (Heim, Incant. mag.; Wiinsch, Defixion. tabellae; auch Babelon,
Cagnat & Saladin, Musée Lavigerie de Carthage II 87), wie in aramii-
schen (Montgomery, Aramaic incantation text from Nippur) und in

volkstiimlichen jiidischen, die der Talmud erhalten hat (:S;abbﬁt 66b fiir
Berauschte gegen die Wirkung des Weins, 67a zur Vertreibung eines

Ausschlags, “Aboda zara 12b — P’sakim 112a gegen den Dimon der
Blindheit, Gittin 69a gegen denselben, Joma 84a gegen die Wirkung
des Bisses toller Hunde); dann um 1200 im ,,Buch der Frommen* des
R. Juda ben Samuel des Frommen (zu Regensburg), der § 237 fiir den

1 Schon erwiahnt, wie ich nachtriiglich sehe, aber ohme Beispiele, von
Grunwald Jahrbd. 1. jid. Volksk.17. .

* Anders Samuel Eliczer Edels (gest. 1681), Mose Ribkes (17. Jahrh.), Léb
Sores (gest. 1759), Moses Saerteles oder Saertels, Exeget zu Prag (1. Hilfte des
17. Jahrh., von Sara), Salomon Mirels, Oberrabbiner zu Hamburg (Anfang des
18.Jahrh.). Diese Namen werden von denen der Ehefrau«_a_n der Thriiger stammen.

3 In Appenzell findet sich der, doch sicher nicht jidische, Famili-nname
Nesensohn ,Sobn der Agnes* (Heintze Dtsch. Fam.-N.* 227). Das ist wohl ein
besonderer Fall. Auch eheliche Kinder nach dem}’orna,men der Mutter
bezeichnet: le gars (— gargon) & Louise, la fille & Eulalie (Chapiseau Folk-
Lore de la Beauce et du Perche II 157).
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Fall der Erscheinung eines Toten eine Zeremonie zur Abwehr des eige-
nen Todes empfiehlt mit dem Mutternamen neben dem Namen des die
Formel Sprechenden, und bis in die neueste Zeit bei galizischen Juden
(Schiffer: Am Urquell IV 1893 S. 210; Scheftelowitz, Altpalist. Bauern-
gl. 58; Seligmann, Die mag. Heil- u. Schutzm. 881.).

Fiir das Gebiet des Zaubers wollte Heim (474, A., nach Wessely)
die stindige Nennung des Mutternamens statt des sonst durchweg iib-
lichen Vaternamens wenig einleuchtend daraus erkliren, daB viele dmwd-
rogeg nur den Namen ihrer Mutter kannten. Richtiger verweist Wiinsch,
Ant. Fluchtaf. 9, auf den Satz Pater incertus, muter certa und fiigt hinzu,
daf die Benennung des unrichtigen Vaters den Zauber unwirksam
gemacht hitte. Seine Ansicht lifit sich auch stiitzen durch die Tafel
aus einem Grabe zu Cumae (Defix. tab. S. XXV): Nomen delatum L. 1.
Secundae. seive ea alio nomine est und ebenso durch die Formeln des ro-
mischen Kultus sive deus sive dea oder sive quo alio nomine fas est nomi-
nare, deren Genauigkeit — wie ich vor Jahren aus dem Munde Ludwig
Deubners horte — aus dem Magischen stammt. Trotzdem braucht
es nicht falsch zu sein, wenn Montgomery (49) und Scheftelowitz an
Uberbleibsel alten Mutterrechtes denken: die Zauberformeln werden
wohl letzten Endes aus Babylonien stammen. Und Noldeke sagt:
»Jeder Mandéer bezeichnet sich in religiésen Texten, in denen er
auch oft einen anderen Namen trigt als im gemeinen Leben, als Sohn
seiner Mutter, ... wihrend er sich sonst nach seinem Vater benennt.
Die Mandider, Nachkommen der alten Babylonier, haben hier
im hieratischen Stil eine uralte matriarchale Ausdrucksweise beibe-
halten.“ Vgl. jetzt Kornemann, Stellg. d. Frau in der vorgriech. Mittel-
meerkultur S. 46 A. 140 u. S. 48. — Wenn ausnahmsweise auf einer
griechischen Namensliste von Kos bei Kultteilnehmern die Mutter-
namen erscheinen, so ist dies auf die ehemalige karische Bevélke-
rung der Insel zuriickzufilhren (Kornemann S. 25; Schrader, Reallex.?
II 107).

Auf die Gestaltung der angefiihrten jiidischen Gebete fiir Kranke,
Sterbende und Tote, die mit ihrer Nennung des Mutternamens an
magische Briuche erinnern, miissen jedenfalls kabbalistisch-
mystische Kreise Einflul geiibt haben. Das erkennen wir auch,
wenn Landshuth S. VII eines Brauches gedenkt, den Namen des Kranken
in der Weise zu erwihnen, da man Psalmverse spricht, die je mit
einem Buchstaben des hebriischen Namens beginnen. Er fiigt (aus einem
anderen Werke) hinzu, einst habe ein weiser Mann aus Polen einer be-
dringten Gemeinde geraten, solche Psalmverse nach den Buchstaben
des Stadtnamens zu sprechen.! Noch deutlicher tritt dieses Element
hervor in dem Ichenhausener Texte fiir das Gebet am Bette des Ster-

! Etwas Ahnliches ist es, wenn bei Muhammedanern in Palistina zur Be-
schworung von Dimonen, denen man Krankheiten zur Last legt, aus den Buch-
staben des Namens des Klienten und desjenigen seiner Mutter eine magische
Zahl berechnet wird (Kahle, im Paldstina-Jahrb. V1I, 1911, S. 107).
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benskranken, wo von verschiedenen Engeln! und ihren Wirkungs-
kreisen in den verschiedenen Teilen des Himmelspalastes die Rede ist.

III. DIE FAHNE DER LEVITEN

Eva Wunderlich, Die Bedeutg d. rot. Farbe (RVV. XX 1) S. 9 A. 6,
sagt zu der magischen Verwendung von Schwarz-weiB-rot: , Auffillig
ist auch die Tatsache, daBh — soweit wir den Marginalien, ‘Querschnitt’
IV (1924) 8. 175, glauben diirfen — die Fahne der Leviten, des
Jjidischen Priester-, also Magierstammes, schwarz-weill-rot ge-
wesen ist.

Im ‘Querschnitt’ wird sarkastisch ohne Quellenangabe darauf hin-
gewiesen, daf die Fahne der Leviten schwarz-wei-rot gewesen und
daB der Dichter des ‘Flaggenliedes’ der alten deutschen Marine (,,Stolz
weht die Flagge Schwarz-weib-rot*) ein Jude gewesen sei.

Eine Fahne des Levitenstammes (iiber dessen Bezeichnung als Magier-
Stamm kann wohl noch gestritten werden)? findet sich erwihnt in dem
Midrag (d. i. rabbinische Schrifterklirung) Numeri Rabba, Parasa
I I_6 Zu Num. 2, 2ff. (vgl. 1,52. 10, 14f.), also in demjenigen Teile dieses
Midra3, der nicht frither als im 12. Jahrh. abgefalit ist (Strack, Einl. in

d. Talm. u, Mjdr.5 207). Nach der Midrasstelle entsprach die Farbe jedes
\

' Poterson Zu den Engel- und Dimonennamen (Rhein. Mus, NF, LXXV,
1926, S. 393ff) hatte wohl nicht mehrere solcher griechisch geschriebenen
amen einander gleichgesetzt, wenn er auf das Vorkommen so vieler in he-
briischer Schreibung iiberhaupt eingegangen wire: vgl. das Verzeichnis bei
Schwab Vocab. de Pangélol. d’aprés les manuscr. hébr. de la Bibl. Nat.,
Paris 1897, S. 35—269. (Ich zitiere Peterson nach Nummern, Schwab nach
Seiten und gebe fiir dessen Namen Umschrift und Ubersetzungen mit kleinen
Anderungen.)

’Adot1jd (P. 5) ist =’ Addiri’él (Sch. 42) ,mein Gewaltiger ist Gott“ und
nicht eins mit Hadriel = Hadrvel (Sch. 109) ,meine Zierde ist G.% —
Aviqgd (P. 11) = An?’el ,ich bin (.4, dagegen Avafi ="Ana’el (Sch. 212)
»G. erhortY. — Hoasd (P. 12) gehdrt zu dem biblischen Mannesnamen’Arelz,
einem Patronymikon von ’Ar’gl = Ar7v’el ,Lowe Gottes, Held“. Dagegen
Aoawmifd, Hoaxnnfh = Araq’él ,Erde Gottes“, der der Erde vorgesetste Engel
(Sch. 75). — Bagaxtih (P. 25) gehdrt zu Beragi’el ,Blitz Gottes“ (Sch. 89),
dagegen Bagayii zu Bérak’el ,Gott hat gesegnet® (Sch. 88). — Kowrerfl
(P.84) ist nicht nach Koverandi zu #ndern, sondern = Quti’gl (Sch. 235),
und dieser Name ist Kiirzung aus dem biblischen Mannesnamen Jequt?’él ,mein
Schutz ist G¢. — Zafarjd, Sabiel (P. 95) ist sicher nicht mit Jagaifi,
Zapovrl gleichzusetzen, sondern Zafari — Sabr’él (X ist doppelt geschrieben)
»alt ist G¥, Zu meiner Ubersetzung verweise ich auf die Bezeichnung Gottes
als ‘attig jomin ,der Alte an Lebenstagen® Dan.7,9.13.22 und im Talmud. Da-
gegen Sugaril, Supovil = Saf €l oder Se ﬁ’é) ! (Sch. 204:) 2Gott gibt zu essen,
ernihrt“, von aram. sefd, s¢fz. Aber auch Sefa’él ,Gott iberwacht“ (Sch. 231).

* Die *Urim und Tummim kamen nach Ex. 28,30 ausschlieBlich dem
(aus dem Levitenstamm hervorgegangenen) H?henpr}eqter zu: die heiligen
Lose in oder an seinem Brustschild, die er in schwierigen Fillen befragte.
Im Segen Moses (Deut. 33, 8), wo man friither die Deutung auf Aaron als selbst-
verstindlich ansah, wird jetzt ibhre Fibrung dem Levitenstamm als sol-
chem zugewiesen (vgl. Kautzsch in PRE® XX 328 ff. und Ed. Kénig z. St.).

Archiv fiir Religionswissenschaft XXIX 13
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Stammfiirsten der Farbe seines Steines: der Brustschild des Hohen-
priesters trug namlich nach Ex. 28, 17—21 (ebenso 39, 10—14) auf jedem
der zwof Edelsteine den Namen eines der zwdolf Stimme. Ruben:
Farbe Rot, Bild Alraunen (vgl. Gen. 80, 14); Simeon: Farbe Griin,
Bild Sichem (die Stadt, vgl. Gen. 34); Levi: Farbe WeiB-Schwarz-
Rot, Bild Urim und Tummim (Ex. 28, 30 u. 6.); Juda: Farbe nach Art
‘des Himmels, Bild Lowe (vgl. Gen. 49,9); Isachar: Farbe Schwarz
wie Stibium, Bild Sonne und Mond (nach 1. Chron. 12, 32); Zebulun:
Farbe WeiB, Bild Schiff (vgl. Gen. 49,13); Dan: Farbe des Saphir,
Bild Schlange (Gen. 49, 17); Gad: Farbe ,nicht Wei8 und nicht Schwarz,
sondern Mischung von Schwarz und Weif“, Bild Heerlager (vgl. Gen.
49,19); Naftali: Farbe des klaren Weins, dessen Rote nicht stark ist,
Bild Hirschkuh (Gen. 49, 17); Asser: ,Farbe des Edelsteins, mit dem
die Frauen sich putzen“, Bild des Olbaums (Gen. 49, 20); Josef: Farbe
Tiefschwarz, Bild fiir Efraim und Manasse Agypten, wo sie geboren
sind (Gen. 41, suff.), fiir Efraim Stier und fiir Manasse Biiffel (Deut.
33,17); Benjamin: die Farbe seiner Fahne glich allen Farben der
zwolf, Bild Wolf (Gen. 49, 27).

Es erscheint mir denkbar, daf die Angabe iiber die Farben Benja-
mins sich aus dem in der Bibel unmittelbar auf den Vergleich mit dem
Wolfe folgenden V. 28 erklirt: ,,All dies sind die Stamme Israels, zwolf."
Fiir die Farben des Stammes Levi hitte ich folgende Erklirung aus
dem jiidischen Schrifttum: Nach dem Midras Pirgé R.’Eli’ezer 11 (Anf.
d. 9. Jahrh.) hat Gott den Staub zur Erschaffung Adams von den vier
Ecken der Erde gesammelt, damit die Erde nirgends einem Verstorbenen
das Grab verweigern konne: roten fiir das Blut, schwarzen fiir die
Eingeweide, weifien fiir Knochen und Sehnen, gelben fiir den Kéor-
per. Falls die Levitenfahne sich durch diese Symbolik erklirt, also weil
die levitischen Priester die Opfer darbringen, kann das Fehlen von
Gelb hier nicht auffallen, denn die Opfertiere sind ja verschiedenfarbig. —
Von den im Midra§ angegebenen Farben der einzelnen Stimme stimmt
nur ein kleiner Teil zu der Auffassung der Namen fiir die Edelsteine
bei den LXX und bei Baentsch in seinem Kommentar.

Jedenfalls darf der ganze Bericht des Midra§ nicht als histo-
risch angesehen werden. Nur der Merkwiirdigkeit halber fiihre ich die
Bemerkung des Midra§ an: ,Hiervon lernen die Regierungen, Fahnen
zu schaffen und fiir jede Fahne eine besondere Farbe (zu bestimmen).“

Bei dieser Gelegenheit mochte ich doch zwei kleine Miiverstind-
nisse von E. Wunderlich berichtigen. S.49 wird die rote und die vio-
lette Farbe der Mintel von zwei Prager Torarollen gedeutet. Aber
diese Mintel kommen iiberall nach Belieben auch in anderen Farben
vor (braun, griin), nur daB fiir den Gebrauch an einigen Feiertagen
weiBe iiblich sind. — S. 41 wird dem Gen. 38, 18 erwihnten Ringe die
Bedeutung einer Bindung zugeschrieben. Aber die vorsichtige Tamar
verlangt von Juda drei Pfander fiir das ibr versprochene Ziegenbdcklein,
namlich seinen Siegelring, seine Kette (oder Schnur) und seinen Stab
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(Luxusstab): sie wihlt solche, die spiter die Vaterschaft einwandfrei
beweisen koénnen (Gunkel, Gen.® 416; Procksch, Gen.> 3 211).1

IV. ZUR VORSTELLUNG VOM SCHICKSAL ERTRUNKENER

Dieterich, Mutter Erde® 51, findet mit Recht die Erbitterung des
athenischen Volkes, als nach der Seeschlacht bei den Arginusen die
Leichen der im Wasser Verungliickten nicht geborgen worden sind, nur
erklirlich durch die Annahme ganz besonderer religiéser Griinde und
meint, es sei auch weiterhin Volksglaube gewesen, daf die Ertrunke-
Den vom Meere festgehalten werden und daher nicht in die
Unterwelt gelangen?; nach Offenb. Joh. 20, 13, sei es etwas Be-
Sonderes, daf auch das Meer die Toten wiedergibt: ,,Und das Meer gab
d_le Toten, die darinnen waren, ... und sie wurden gerichtet, ein jeg-
licher nach seinen Werken.*

Auch spiter noch muf in jiidischen Kreisen Zweifel geherrscht
haben, ob Ertrunkene der Auferstehung teilhaftig werden.
Im Talmud (bab. Gitfin 57b) wird, unter Nennung von Gewihrsménnern
des 3. christ], Jahrh., erzihlt, daf einmal 400 jiidische Knaben und Mid-
chen zu Schitfe in die Gefangenschaft gefilhrt wurden, um der Schande
al}heimzufallen; als sie merkten, wozu sie bestimmt waren, hitten sie
die Frage aufgeworfen, ob sie zum Leben der zukiinftigen Welt ge-
la.ngen wiirden, wenn sie im Meere versinken, und da habe der Alteste
unter ihnen es bejaht durch Deutung des Bibelverses y 68, 2:: ,Es
spricht der Herr: ‘Von Ba%an bringe ich zuriick, bringe zuriick aus
Meerestiefen’“, worauf zuerst die Madchen und dann die Knaben sich
ins Meer stiirzten. — Ganz dhnlich lautet aus dem Mittelalter der Be-
richt iiber die Frau eines der vier von der Hochschule zu Sura (Baby-
lonien) um 960 zur Sammlung von Spenden ausgesandten Gesetzlehrer
(Graetz, Gesch. d. Jud. V* 827)%: Der Admiral Ibn Rumahis gedachte,

! Beiliufig dazu eine Bemerkung. Juda hiilt seine Schwiegertochter fiir
eine Prostituierte, weil sie ihr Gesicht verhiillt hatte (Gen. 38, 14f. und
dazu Holzinger). Dagegen wird nach dem altassyrischen Gesetze eine Pro-
stituierte aufs schwerste bestraft, wenn sie sich auBerhalb des Hauses
verhillt zeigte (s. Ehelolf Fin altassyr. Rechtsbuch, § 40).

* Also trotz der Moglichkeit einer Scheinbestattung am Lande (xevord-
Pov). — Bei Euripides bittet Helena den Hgyptischen K&nigssohn Theokly-
menos um ein Schiff und Gaben, um, wie sie sagt, ibren ertrunkenen Gatten
nach griechischer Sitte auf dem Meere, fern von der Kiiste, ‘be-
statten’ zu konnen, in Wahrheit zur Ermoglichung ihrer Flucht mit Mene-
laos (Hel. 1061fF.,, 1239 ff). Daraus darf man aber doch nicht schlieBen, daB ein
solcher Brauch wirklich von Griechen geiibt worden sei. — Die &Aifavreg (fiir
difag — wvexpds weiB noch Boisacq Dict. étym. keine befriedigende Erklirung)
hat Immisch ARW. XIV 449, als *¢i/fovres (mit ionischer Psilosis) , die
auf dem Meere Wandernden oder Schweifenden* gedeutet. Anders
aber Lawson Olass. Review XL 3 ff. .

8 Die Geschichtlichkeit des Berichtes hieriiber von dem Arzte Ibn Daud
(Abraham ben David, 1110-—1180) wird jetzt allerdings angezweifelt (s. L. Blau
in Festskrift Simonsen, Kgbenhavn 1923, 8. 128ff) — Erst nach Einsendung

13%
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ihr Gewalt anzutun; da fragte sie ihren Gatten auf Hebriisch ebenso
und erhielt dieselbe Antwort; auch sie stiirzte sich darauf ins Meer und
ertrank.’

V. ZUR GESCHICHTE EINES TRAUERBRAUCHES

Weitverbreitet ist der Brauch, dafi man im Sterbehause, wenn
der Sarg auf die Bahre gehoben wird, sogleich die Stiihle usw., auf
denen er gestanden hat, umwirft oder wegnimmt (Sartori, Sitte und
Br. I 143). In schlesischen Orten werden schon nach Eintritt des Todes
die Stiihle, auch Gefifie, umgestiirzt oder alle Gegenstinde des Hauses
umgeriickt (Drechsler, Sitte, Br. u. Volksgl. i. Schl. I Nr. 312); letzteres
geschieht ebenfalls in Schwaben, wo auch die Bienenkérbe geriickt
werden (Birlinger, Volkstiiml. aus Schw. I 476); fiir das Riicken der
Bienenkérbe vgl. E. H. Meyer, Bad. Volksl. 415. Man will dadurch be-
kanntlich ein Zuriickbleiben oder eine Wiederkehr der Toten-
seele verhindern?

Peuckert, Schles. Volksk. 110, berichtet, er habe selbst gesehen, wie
eine alte Frau im Isergebirge beim Gewitter die Tische und
Stiihle umdrehte. Man erkennt deutlich, daf dadurch die in dem
Wetter waltenden Dimonen vertrieben werden sollen, da ja in

meiner Arbeit erschien der Aufsatz von J. Bergmann MGWJ. LXXIV (1930),
der 8. 167ff. diese Frage behandelt.

1 Den Selbstmord an sich kennzeichnet die jidische Religionslehre,
wenn er bei klarem BewuBtsein begangen wird, als schwere Siinde; sie unter-
sagt bei der Bestattung eines solchen Selbstmorders alles, was sich als Ehrung
des Toten darstellt, und gestattet nur, was die Riicksicht auf die Hinterblie-
benen fordert. Wer jedoch den Tod gesucht hat wie Kénig Saul, der fiirchten
muBte, daB sonst die heidnischen Philister ihren Mutwillen an ihm auslieBen,
oder wer sich selbst das Leben genommen hat, um schrecklichen
Martern zu entgehen, dem sollen die letzten Ehren unverkiirzt
erwiesen werden. Die jidischen Frauen und Jungfrauen zu Trier, die sich
im Jabhre 1096, bei den Verfolgungen durch Kreuzfahrer, mit Steinen beschwert
in die Mosel stiirzten, um der Gewalt zu entgehen, gelten als Mértyrerinnen. —
Der katholische Priester Wetterlé erklirte 1900 in seinem ,Journal de Colmar“
bei Gelegenheit (g. ,,StraBb. Post 1900 Nr. 647): ,Indessen hat sich die Mehr-
zahl der (katholischen) Theologen stets dafiir ausgesprochen, daB eine
der Schande ausgesetzte Frau ohne jegliche Siinde den freiwilli-
gen Tod der Entehrung vorziehen darf.

® Ebenso soll doch schidliche Einwirkung des Totengeistes ver-
hindert werden, wenn im Altenburgischen beim Tode der Hausfrau jedes
Stiick Vieh im Stalle einen anderen Stand erhilt, weil sonst das ganze Vieh
hinstirbt, oder wenn in weiten Gebieten Deutschlands bei einem Todesfall so-
gar das Getreide und alle Sémereien an- oder umgeriihrt werden, weil sie
sonst nicht keimen (Wuttke® 727).

Wenn ein Chinese im Sterben liegt, trigt man ihn aus seinem Zimmer,
damit nicht die Seele an den vertrauten Mdbeln haften bleibe. Stirbt er in
seinem Zimmer, so muf man alle MSbel verbrennen (drchivio per lo studio
delle tradiz. popol. XXII, 1903, S. 173). Nach anderer Angabe muf man ihn
auf die Erde legen, weil er sonst nicht so leicht selig wiirde (N. Jahrb. 1905,
S. 87). — In Kairo wurde 1846 nach der Sitte alles Porzellan und Glas einer
Verstorbenen sogleich zerbrochen (D. alte Or. 27,1, 8. 85).
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vielen deutschen Landschaften wihrend des Gewitters die Glocken
lauten miissen (Wuttke®449)" und an einigen Orten bei dessen Anzuge
vom Turm oder von einem Berge das Wetterhorn geblasen wird (Wu.3
195), hier und da bei Gewitter auch Salz gestreut wird (E. H. Meyer,
Bad. Volksl. 3632 und — gegen Hagel — 366), das vielfach gegen Di-
monen schiitzt (Seligmann, Die mag. Heil- u. Schutzm. 2681t.).?

Der Brauch, Teppiche, Matten, Kissen und Schlafsofadecken beim
Tode des Hausherrn umzustiirzen, herrscht auch im Orient: zu Kairo
(Lane, Manners and customs of the modern Egyptians II [1836] 306)
und (fiir die ersten drei Tage) bei den Arabern in Jemen (Manzoni,
Elyemen [Roma 1884] 214).

Aber schon im Talmud (Abfassung des Jerusalemischen um 400,
des Babylonischen um 500 n. Chr.) finden wir die Vorschrift, daf
der Leidtragende (beim Tode eines der nichsten Angehérigen)
Wwihrend der sieben Trauertage seine mif{a, d.i. Sofa, Bett um-
stirzen muB (die Fiie nach oben), sogar alle seine wiffot im Hause,
Jedoch nicht ein nur zum Darauflegen von Gegenstinden bestimmtes,
auch nicht den dargas.* Beim Tode der Eltern des einen Ehegatten soll
der andere ebenso die eigene mif{a umstiirzen und die Trauer beob-
ac.hten. Der Leidtragende speist und schlaft auf der umgestiirzten mif(a.
Ein Schriftbeweis fiir dieses Umstiirzen wird entnommen aus dem Aus-
druck Hiob 2, 13 mittels der Deutung: ,,Sie saBen auf Gegenstién-
den, die der Erde nahe waren.“ Nach Bar Qappara sagt Gott:
»Mein treffliches Ebenbild (einen Menschen) hatte ich in deinem Hause,
das du mich aber durch deine Siinden zu stiirzen (durch den Tod
hinwegzuraffen) gezwungen hast; darum sollst du auch deine mif{@ um-
stiirzen“ (jer. Berakot II1 und Mo‘ed gatan III; bab. Mo‘ed gatan 16D,
20b, 27a).}

1 Interessant E. Hirsch Glocke als Wetterzauber beim Friedberger Judenbad
von 1260, in Festschrift Cimbria (Dortmund 1926) 95 ff.

? So tun auch galizische Juden (Schiffer Am Urquell 1V 1893 S. 118).

3 Aus dem Gedanken der Abwehr feindlicher Michte durch Um-
kehrung von Mobelsticken hat sich wohl der Aberglaube (Wu.® 636) ent-
wickelt, man habe Gliick beim Karten- und Wiirfelspiel, wenn man den Stuhl
umgekehrt, mit der Lehne nach dem Tisch zu, stellt. Eine christliche An-
schauung erscheint mit diesem Gedanken vermengt in dem Aberglauben (Wu.?
618), daB man bei einem Brande die Riumung der Wohnung sichert, wenn
man den Tisch mitten in der Stube umgekehrt hinlegt und zwischen die nach
oben stehenden Beine ein Kruzifix stellt. — Auch beim Zauber muB ja vieles
umgekehrt gemacht werden: so kehrt man Stithle und Tische um (Wu. 250).

* Der dargas, dessen Konstruktion anders war, wird im Talmud von
einem Lehrer erklirt als fiir die Gliicksgottheit Gad bestimmt: vgl. Chwol-
son Die Ssabter 11 226; Scheftelowitz Altpalist. Bauernglaube 4.

5 Geteilt sind die Meinungen im Talmud (b. Mg. 27a), ob das Umstiirzen
zu erfolgen hat, sobald die Leiche aus dem Hause getragen wird, oder erst,
wenn der VerschluBstein des Grabes aufgestellt ist. Fir ersteres ergibt sich
eine Stiitze aus dem Verhalten bei der Bestattung Gamaliels 1. (im 1. christl.
Jahrh , z. Z. des jid. Krieges).
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‘Wohl nicht richtig vermutet S.KrauB, Talm. Archiol. 1171 (vgl S.485
die A.495) in dem Umstiirzen der mif@, dessen wahrer Grund ja den Tal-
mudisten nicht mehr bekannt war, die Milderung einer Sitte alter Zeit,
wo man die Gebrauchsgegenstinde des Toten, als durch den Todesfall
verunreinigt, vollig vernichtet (verbrannt) hitte. Mir erscheint es denk-
bar, da der Trauerbrauch im Talmud als Umbiegung eines
uralten Abwehrbrauches aufzufassen ist, durch den — ebenso
wie in anderen Gegenden — die Totenseele verscheucht oder fern-
gehalten werden sollte.

Doch diese talmudische Vorschrift hat ein merkwiirdiges Schicksal
gehabt. Schon im Jerusalemischen Talmud nidmlich steht (j. My. III, zu
Misna 5 a. B.): ,Es ist gelehrt worden: Wer sich (unterwegs) in einem
Gasthause (pundag = mavdéxiov) aufhiltl, den verpflichtet man nicht
zum Umstiirzen, damit sie nicht sagen, er sei ein Zauberer.”
Also war damals dieser oder ein dhnlicher Trauerbrauch den nicht-
jidischen Kreisen dort nicht nur fremd, sondern sogar verdichtig. Und
im Mittelalter sagt R. Mose aus Coucy (1200—1260) in seinem Sefer
miswot gadol, nach Anfithrung der Vorschrift: ,,Aber jetzt in diesen
Reichen ist das nicht iiblich, weil wir sagen: “Wer in einem Gasthause
sich als Gast aufhilt, ist befreit vom Umstiirzen der mif{a; vielleicht
wire er ein Zauberer: man déchte, daB er es zum Zwecke der
Hexerei tut.” Und ebenso ist es mit den Knechten und Migden
und Andersgliubigen, die sich zwischen uns finden, und wir miissen
befiirchten, daf sie denken, es sei Hexerei“ Denselben
Grund fiir die Unterlassung geben auch mehrere andere jiidische Auto-

ren derselben Zeit an. Unter Berufung auf *Aser ben J°hi’el (um 1309)
sagt dann Josef Karo (1488—1575, geboren in Spanien, starb in Pa-
listina) in seinem Bet Josef, daB in Deutschland und Frankreich
das Umstiirzen nicht vorgenommen werde; ebenso in seinem

Sulhan ‘ariwk mit dem weiteren Grunde, daB die miffot zu seiner Zeit
anders gefertigt seien als die der Alten. So ist denn dieser Trauerbrauch
bei den Juden lingst geschwunden.

Es will mir aber scheinen, als ob ein Umstiirzen bei Trauer-
fillen doch auch in christlichenr Kreisen Frankreichs iblich
gewesen sei, wie in solchen Deutschlands. Wenigstens kann ich nur so
den bei Thiers, Traité des superstitions® (Paris 1712) I 209 erwahnten
Aberglauben erkliren, dab eine umgestiirzte Bank als schlimmes
Vorzeichen betrachtet wurde.

Daf abendlandische Juden des Mittelalters, ebenso wie einst pali-
stinische, die Besorgnis hegten, sie wiirden durch das im Talmud als
Trauerbrauch vorgeschriebene Umstiirzen in den Verdacht der Hexerei
kommen, kann auffallen, da ja doch Ahnliches auch sonst bei Todes-
fillen geschah und sogar noch geschieht. Aber in Anbetracht der Ver-

1 Jedenfalls auf der Riickkehr, wenn die Beerdigung an einem anderen
Orte stattgefunden hat.
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dichtigungen, denen die Juden im Mittelalter iiberhaupt ausgesetzt
waren', ist es wohl denkbar, daB sie die im Talmud fiir einen doch ge-
wif} seltenen Einzelfall ausgesprochene Befreiung verallgemeinernd auf
ihre Lebensverhiltnisse ibertrugen, auch wenn fiir sie ein besonderer
Grund zu Befiirchtungen gerade wegen dieses Brauches nicht vor-
handen war.

Aus anderem Grunde sind im Mittelalter zwei alte jiidische Trauer-
briuche abgekommen. Im Talmud wird auch geboten, daB der Leid-
tragende wihrend der sieben Tage nach der Beerdigung sein Haupt
bei Tage und bei Nacht verhiille, auf Grund von Ezechiel 24, 17 und
221, Aber bei Autoren, die um 1300 lebten, lesen wir: ,Viele halten
daran nicht fest, weil die Andersgléubigen iiber sie spot-
ten und auch die Hausleute sich iiber sie lustig machen, so daB ein
solcher, in seiner Trauer, ebenfalls zum Lachen gebracht wird, was An-
stoB erregt.“ — Ferner ist dem Leidtragenden im Talmud auf Grund
derselben Bibelstelle (auch 2. Sam. 15, 30 finden wir BarfiiBigkeit als
Trauerritus) untersagt, nach der Beerdigung in der Trauer-
woche Schuhe zu tragen, und dieses Verbot sollte eigentlich schon
auf dem Friedhof in Kraft treten. Aber R.Isaak aus Corbeil (un-
weit von Paris, um 1270) sagt in seinem Sefer miswot gafon: ,Nur an
einem Orte, wo die Andersgliubigen in der Mehrheit sind und man
fl'irchtet, daB sie es bemerken, dann soll er in sein Haus kommen“, was
R.’Ahiiron Hakkohen (um 1300) so zitiert: ,,Und der verstorbene
R. Isaak aus Corbeil hat geschrieben: ‘In Paris zieht man die
Schuhe nicht aus auf dem Friedhofe, bis man zu Hause ist,
damit es die Andersgldubigen nicht bemerken.” Und einer
hat geschrieben, daf man zunichst die Schuhe ausziehen kann, wenn
man vom Friedhof kommt, bis man an das Stadttor gelangt.“ Auch in
diesem Falle ist es doch gewifl nur der Spott, der vermieden werden
soll, nicht etwa irgendwelche MiBdeutung der BarfiiBigkeit.?

Berlin. Heinrich Lewy.

t Nach dem Tasbes (s. Landshuth Seder bigqur holim S. LXVIIIf) haben
die Fritheren streng verboten, zu dem vorgeschriebenen Hindewaschen nach
einer Beerdigung Wasser aus dem Flusse zu nehmen, weil einmal darauf-
hin die Juden (zweifellos wegen angeblicher Vergiftung des Flusses) beschul-
digt und etliche getdtet worden seien. — Die Jaden in der Provence muBten
wegen des Verdachts der Zauberei das rituelle Ausgliihen ihrer Ofen unter-
lassen (Giidemann Gesch. d. Erziehungswes. 1 224).

2 ﬁbrigens fithrt der Verfasser des Ritualwerkes Sibbile halleget (lebte um
1300 in Rom) eine Stelle aus dem Jerusalemischen Talmud an, nach welcher
Leidtragende, die zu FuB unterwegs sind (auf dem Heimwege, weil die Be-
erdigung in einem anderen Orte erfolgt ist), die Schuhe anbrhalten diirfen und
sie (erst) beim Betreten der Stadt ablegen miissen (jBerakot II, zu Misna 7).
Diese Erlaubnis aber erklirt sich offenbar aus der Unméglichkeit fiir einen
‘Wanderer, barfu zu bleiben.
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OFFENTLICHE ANFRAGE ZUR PEMMATOLOGIE

In meinem Artikel Gebildbrote im Aberglaubenlexikon 3, 3731f. habe
ich unter Hinweis auf meinen Aufsatz im Philologus 85, 2221f. die
Hoflerschen Theorien, soweit es im Rahmen des Artikels moglich war,
einer Kritik unterzogen, deren negative Seite wohl unanfechtbar ist.
Da ich nun vorhabe, die deutsche Pemmatologie in einem Buche, das
einen behaglicheren FluB der Darstellung erlaubt als das Lexikon, zu
behandeln, so mochte ich zuniichst folgendes Problem zur Diskussion
stellen; denn ich selbst komme da nicht weiter; ich lege zwei Nach-
richten nebeneinander vor: Aus dem interessanten Kulturkreis von
Arles im VI. Jahrh., wohin viele Aberglaubentraditionen wie grofie Weg-
weiser deuten (vgl. Philologus 1. c¢. und meinen Artikel Brezel im Aber-
glaubenlexikon 2, 1661ff.) haben wir folgendes Zeugnis: Pelagius
schreibt in einem Briefe an Sapaudus um 558 gelegentlich einer Offen-
sive gegen Aberglaubenreste (MG ep. 3, 445, 41f.): ,,Wer aber wird wohl
fiir jenen MiBbrauch, ich will vielmehr sagen, fiir jenes Verbrechen
Rechenschaft geben wollen, daB, wie wir hdren, bei euch die Herstellung
eines Idols aus Semmelmehl geduldet wird und daf von diesem Idol
dem gliubigen Volke, als ob man damit einem jeden einen Gefallen tun
wolle, Ohren, Augen und Hinde und die verschiedenen Glieder verteilt
werden?“ Auf diese Sphiire weist die beriihmte Notiz aus den Indiculus,
den man frither der Synode von Liftinae zugewiesen hat: de simulacro
de consparsa farina (Literatur im Artikel Gebildbrote A. 166); so wire
denn diese unversiegbare Quelle fiir Phantasiegebilde verschiittet. Zu
der Briefstelle halte man folgende Tatsache: Beim Fruchtbarkeitszauber
der Inkas fiir das Maisfeld wird die Teigstatue Huitzilopuchtlis, nach
strengem Ritus hergestellt, geopfert; das Herz wird, wie bei der be-
kannten Opferung des Jiinglings als Gottstellvertreter, herausgerissen
und dem Konig gegeben; die Knochen werden unter das Volk verteilt,
das dadurch an der Kraft des Opfers teilnimmt. Die Ménche, die diese
Zeremonie sahen, glaubten an eine teuflische Nachahmung des Abend-
mahles (L c. 378). Am Feste des Gottes Xiuhtecutli stellen die Priester
vor dessen Tempel eine Tanne auf, an deren Spitze man die Teigstatue
des Gottes hingt; am Festtage fillt man die Tanne unter den iiblichen
Menschenopfern, und jeder verschafft sich ein Stiick des Gottes und
verzehrt es andichtig. In La Palisse, nicht weit von Arles, hiingt man
an die im letzten Getreidefuder aufgepflanzte Tanne mehrere Wein-
flaschen und an die Spitze einen Mann aus Brotteig; der Baum wird
auf der Mairie bis zum Ende der Ernte aufgehoben; beim Fest des
Ernteschlusses verteilt der Maire den Teigmann unter das Volk zum
Essen (L. c. 384). Bei einer Diskussion, die sich an meinen Vortrag im
Freiburger Schauinslandverein iiber die Brezel und die badischen Hoh-
wolfle anschlof, wies der Direktor der Freiburger Universititsbiblio-
thek, Dr. Rest, auf die bekannte Theorie hin, dafi lange vor Kolumbus
ein Verkehr zwischen Amerika und Spanien-Siidfrankreich stattgefunden
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habe. Sind diese Parallelen ein Beitrag zu dieser Theorie, und kann die
iberraschende Ahnlichkeit der Briuche unter diesem Gesichtspunkt ge-
deutet werden, oder liegen gemeinsam-menschliche Vorstellungen und
Kultformen zugrunde?

Freiburg i. Br. F.Eckstein.

»DIE GNADE DER TRANEN«
WEITERE BELEGE ZUR GESCHICHTE DES GEBETWEINENS

Meinen friiheren Mitteilungen iiber die antike und mittelalterliche
Gewohnheit des ,,Gebetweinens* (vgl. dieses Archiv Bd. 27, S. 365—68
und ,,Didaskaleion, Torino 1926, III—IV, 1—21) mochte ich hier
2wei bemerkenswertere Belegstellen hinzufiigen. Die eine entstammt
der christlichen