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I Abhandlungen

Le Eite du Befus
Von Arnold van Gennep in Clamart (Frankreich)

Lors de l’election du pape actuel, les journaux enregi- 
strerent avec une Sympathie tendre ou, parfois, nne legere ironie, 
les pleurs du futur Pie X et son refus »parce qu’indigne«. 
Qui, cependant, connait la vie reelle, admettra qu’on ne devient 
pas patriarche de Venise, puis pape, sans y avoir mis du sien, 
sans connaitre, suivant l’expression de Beroalde de Verville, 
»les moyens de parvenir«.

Consciemment ou non, le nouveau pape a agi de la 
meme maniere que les anciens eveques elus de la primitive eglise, 
qui eux aussi refusaient d’abord leur Charge nouvelle »parce 
qu’indignes«. On connait aussi d’autres conducteurs de peuples, 
ecclesiastiques ou civils, abbes, rois etc. qui opposerent ä la 
volonte de leurs electeurs un refus de forme.

II se peut que dans un certain nombre de cas, ce refus
ait ete sincere, sous sa forme in d iv id u e lle . E t c’est ainsi en
effet qu’on l’a toujours interprete jusqu’ici, sem ble-t-il.

Quelques faits pourtant que j ’ai reunis, en petit nombre 
encore, me font penser qu’il s’agit en realite d’un r i t e  fort 
ancien, dont je täcberai de determiner le sens profond, comptant 
sur les lecteurs de l’A rc h iv  pour decouvrir d’autres paralleles 
qui demontreront ou non l’exactitude de mon point de vue.

■̂es petits rois du Loango sont comme on sait soumis ä
un systerne extremement complique et desagreable de tabous 
(q u ix ille s )  dont on trouvera des listes dans les livres de

f. R eligionsw issenschaft X I  1



2 Arnold van Gennep

B astian1, de Miss Kingsley2, du Rev. Nassau3, etc. En outre 
ces rois sont regardes comme responsables du beau temps, de 
la pluie, des recoltes, des epidemies etc., par leurs sujets, qui 
les detrönent ou les mettent ä mort en cas de calamite. E t c’est 
par les desagrements que presente dans ces conditions l’exercice 
de la royaute que Bastian en explique le refus.

»Dans le Loango, le futur roi est accapare par les pretres 
des sa naissance; ils le trainent, au cours des annees, ä mesure 
qu’il avance en äge, d’un temple ä l’autre pour y faire une 
annee durant des sacrifices, apaiser les demons et contribuer 
avant tout ä l’enrichissement de la confrerie sacerdotale. A 
cause de tous ces inconvenients, chacun s’est efforce ces temps 
derniers de se derober au fardeau desagreable de la royaute 
d’autant plus que le roi est soumis ä des tabous croissant en 
raison directe de sa puissance, qui reglent chacune de ses actions, 
qu’il marche ou se tienne immobile, qu’il mange ou boire, qu’il 
dorme ou demeure eveille.«

Ce passage est extrait d’une conference annexee par Bastian 
au premier volume de sa L o a n g o -K ü s te :  il est redige en 
termes tres generaux, d’apres quelques cas particuliers. Dans 
le texte meme des deux volumes on ne rencontre de details sur 
le refus de la royaute qu’ä propos des petits rois de Chinsala 
et de ceux de Boma.

«Le roi de Chinsalla (Chinsala) est couronne sous le ca- 
davre de son predecesseur et on doit employer la force pour 
y reussir, attendu que chacun s’en defend ä cause des nom- 
breux q u ix ille s . Le prince Tschingala (qui portait, ä ce 
qu’on raconte, un bonnet orne d’oreilles de negres coupees et 
qui faisait couper en deux les femmes enceintes afin d’observer

1 A. Bastian Die Deutsche Expedition an der Loango-Küste, 2 vol. 
pet. 8°, Iena 1874 et 1875.

2 Mary H. Kingsley Travels in 'West-Ä.frica (Congo franyais, Corisco 
and Cameroons) 8°, Londres 1897.

3 Rev. R. Hamill Nassau Fetishism in West-Africa, pet. 8°, 
Londres 1904.



la croissance du foetus) n’allait qu’arme, afin qu’on ne püt le 
faire roi. Apres qu’un conseil de famille secret a designe le 
futnr roi, on se saisit de lui ä Timproviste, on le lie, et on 
le jette dans la maison-des-fetich.es oü on le garde prisonnier 
jusqu’ä son acceptation.«1

Parmi ces tabous, il en est un qui interdit au roi de faire 
du commerce avec les Blancs: »c’est pourquoi il arrive souvent 
que l ’homme le plus influent de l’E tat prefere faire intröniser 
un roi de paille et se contenter nominalement de la seconde 
place [celle de m an i-lo m b e] afin de rester l’homme le plus 
puissant gräce surtout ä ses relations avec les Blancs, qui 
l’enrichissent.«

Des paralleles ä ces croyames et coutumes ont ete reunis 
en abondance par J. G. Frazer dans son G o ld en  B o u g h 2; il 
regarde egalement le refus comme tres naturel, etant donnee la 
responsabilite du roi et le sort qui l’attend. C’est ainsi qu’au 
Cambodge, des que le Roi du Feu ou celui de l’Eau est mort, 
tous les hommes eligibles ä sa place s’enfuient et se cachent; 
le peuple ya ä leur recherche et nomme roi le premier 
rencontre.3

Cependant la mise ä mort en cas de calamite publique 
n etait le sort necessaire ni des eveques primitifs ni des premiers 
khalifes comme Abu Bekr et 'Omar, qui pourtant refuserent 
leur charge elective.

Je ne sais si ce refus des premiers khalifes a ete ensuite 
de tradition dans tout le monde musulman; c’est en tout cas 
sur leur exemple que se sont, ä ce point de vue, modeles un 
certain nombre d’imäms de la secte des ibadhites, dans l’Afrique 
du Nord.

C’est ainsi que Abu el Hasan Eiub, lieutenant dKAbd el 
W ahäb4 dans le Djebel Nefousä etant m ort, les Nefousa, sur

1 Bastian loc. eit. T. II, p. 11. 2 2e ed. Londres, 1900.
8 Golden Bough, T. I, p. 164, 166; cf. encore pour Samoa, ib. p. 159.
4 Qui mourut vers l’annee 820.
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l ’ordre «T'Abd el Wahab se choisirent comme imäm le plus digne 
d’entre eux; qui etait Abou ’Obeida ’Abd el Hamid. Ils envoyerent 
des messagers ä Abou ’Obeida qui repondit »je suis faible, je suis 
faible, je suis incapable de gouverner les Musulmans«. Les 
Nefousa avertirent de ce refus ’Abd el W ahäb qui leur ordonna 
de nouveau d’investir Abou ’Obeida et ecrivit ä celui-ci: »Si
tu es faible de corps, Allah fortifiera ton corps; si tu manques 
de Science, tu  as pres de toi Abou Zakaria; si tu manques de 
fortune, le tresor des Musulmans t ’enrichira.« E n recevant la 
reponse de l’im äm , les Nefousa insisterent ä nouveau aupres 
d’Abou ’Obeida qui repondit: »Attendez que j ’aie consulte une 
vieille femme.« En effet il alla trouver une vieille femme ce- 
lebre par sa Science, ses connaissances poetiques et la severite 
de ses jugements. II lui dit: »L’Emir des Croyants m’a donne 
l’ordre de prendre le gouvernement du Djebel Nefous. Qu’en 
penses-tu, et que me conseilles-tu de faire?« Elle repondit: 
»Y a - t- il  chez les Nefousa un homme qui soit plus digne que 
toi de les commander, ou plus habile?« »II n ’en est point, du 
moins en ce qui concerne les choses humaines, dit Abou 
’Obeida. — Commande donc les Musulmans, repliqua-t-elle, 
pour que tes os ne soient pas consumes dans le feu de l’enfer.« 
Abou ’Obeida retourna vers l’assemblee des Musulmans et ac- 
cepta le gouvernement.1

Ce texte est interessant ä plus d’un titre. Le fait simple 
est que le personnage choisi ä la fois par l’imäm ibadhite (chef 
religieux et politique) et par la communaute des gouvernes, 
refuse le poste d’imäm local qu’on lui offre et ce ä deux reprises; 
et qu’il ne cede que devant l’ordre d’une vieille femme.

Or le röle des femmes a toujours ete fort restreint chez 
les Arabes, sinon ä l’epoque preislamique; il a par contre ete 
considerable chez les Berbers, et ce jusqu’ä ces temps derniers, 
malgre l’influence musulmane. Le recours d’Abou ’Obeidah ä

1 E. Masqueray L a  Chronique d’Abou ZaJcaria, Alger 1878, 8°, 
p .  144 —145.
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une fernme, dont l’avis lui semble plus precieux et l’ordre 
plus puissant que ceux de son chef et de sa communaute im- 
plique dejä de sa part une conduite fort peu islamique et donne 
ä supposer qu’il n ’agit en cette occurence que d’apres une cou- 
tume et une croyance locales.

Cependant le fait que la femme est vieille pourrait preter 
lieu ä discussion. Dans le monde entier, ä toutes les epoques, 
les yieilles femmes ont toujours joui d’une Situation particuliere. 
II semble que la cessation des menstrues soit la vraie cause 
de leur elevation en dignite: apres la menopause, elles valent 
des hommes parce que la source permanente d’impurete sacree 
est alors tarie.

Les vieilles femmes jouent precisement un röle important 
dans un recit sur l’election d’Abd-er-Rahm än. II naquit dans 
U ran , vint ä la Mekke, puis ä Kairouän et s’en alla ä Ba^ra 
suivre les le9ons d’Abou ’Obeida:

»Quand, ayant fait dans la Science tous les progres qu’Allah 
leur accorda [les eleyes Magbrebins] voulurent retourner dans 
leur pays, les vieilles femmes parlerent ä Abou ’Obeida 
et lui demanderent de voir ’Abd er Rabman pour lui faire 
leurs soubaits. Abou ’Obeida y consentit et les introduisit. Elles 
etaient trois. La premiere invoqua Allah et dit: »Qu’Allah
fasse de toi une creature benie comme est beni l’oeil du soleil.« 
La seconde dit: »Qu’Allah fasse de toi un etre beni comme 
le s t la vue.« La troisieme dit: »Qu’Allah te benisse comme
le sei est beni dans les mets.«

Ensuite, quand ils furent prets ä partir, ils s’adresserent 
a Abou ’Obeida et lui demanderent conseil. Ils lui dirent: 
»0  sheikh, si nous devenons puissants dans le Maghreb et si 
nous trouvons de la force dans nos ämes, choisirons-nous pour 
üous commander un homme parmi nous? Est-ce lä votre 
avis?« Abou ’Obeida repondit: »Allez dans votre pays et
Sl  ̂ y a parmi les compagnons de l’oeuvre un homme qui soit 
digne de vous commander, superieur aux autres par le nombre
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de ses admirateurs et par sa preparation morale, donnez-lui le 
commandement. S’il refuse, tuez-le.« II designa Abou el 
Khottäb . . .  Ils se dirigerent ensuite vers le Maghreb. Quand 
ils j  furent arrives, ils offrirent l’imamat ä ’Abd er Rahm an 
ben Rüstern. Mais ce dernier s’excusa, disant:» J ’ai dans les 
mains des depöts et la fortune de bien des gens.« Ils le 
quitterent en agreant son excuse et desirerent investir de 
Timamat Abou el Khottäb.«

Or l ’acceptation de ce dernier n ’etant nullement certaine, 
les Ibähites se reunirent secretement ä Qiad, en feignant de 
s’etre rassembles au sujet d’un partage de terres. Ils choisirent 
Abou el Khottäb:

»Ils convinrent tous ensemble d’un rendez-vous pour un 
jour fixe. Ils devaient se reunir de nouveau ä Qiad; chacun 
d’eux y  viendrait avec ses enfants mäles et tous les hommes de 
sa suite. Ils placerent des boucliers dans des sacs remplis de 
paille et ils etablirent un signal avec les Venerabies de la 
Doctrine restes dans la ville et les gens que leurs infirmites 
empechaient de sortir, afin que au moment oü eux-memes 
entreraient dans la yille, ceux de l’interieur prissent ostensible- 
ment les armes. Ils leur apprirent secretement que l’Imäm 
etait Abou el Khottäb. Quand ils arriverent au rendez-yous, 
ils se joignirent aux principaux des Berbers Nefousa et Houara, 
et autres tribus.

Or quand ils etaient partis pour Qiäd, ils avaient fait 
sortir avec eux Abou el Khottäb et lui ayaient dit: »Viens
avec nous. Allah nous sera favorable et nous benira dans 
l’entreprise que nous preparons depuis si longtemps.« Abou 
el Khottäb les accompagna sans sayoir ce qu’ils voulaient faire; 
car il ignorait completement leurs intentions ä son egard; 
mais quand ils furent arrives ä Qiäd, leur heraut eleva la voix 
et dit: »Ne sommes-nous pas tous d’accord sur ce que vous
savez? — ils dirent »Oui!« — »Donc executez votre dessein 
ä l’instant meme.« Une petite troupe se separa de la foule et



tm t conseil; puis ils revinrent et dirent ä Abou el Khottäb: 
»Etends la main pour que le serment te soit prete, ä condition 
que tu  nous gouverneras par le livre d’Allah, la sunna du 
Prophete Mohammed (que le salut soit sur lui) et les exemples 
des saints serviteurs d’Allah.« Abou el Khottäb leur dit: »Yous 
m’aviez laisse ignorer votre dessein et ce n ’est pas pour cela 
que je suis venu yers vous.« Ils repondirent: »II faut que 
tu prennes en main les affaires des Musulmans.« Quand il vit 
que leur resolution etait immuable, il dit: »Je n’accepterai
d etre votre Imam qu’ä une condition . . . c’est que vous ne 
parliez jamais sous les armes de E l Harits et de ’Abd el 
Djebär«, ceci pour eviter un schisme.1

Quant a ’Abd-er-Rahm an, on lui offrit de nouveau l’imamat 
vers le milieu du V IIIe siecle et il l’accepta.2 L’election des 
autres imäms, jusqu’ä la defaite des Nefousa, se fit sem ble-t-il 
sans refus.

Mais voici un autre cas: ayant battu les Nefousa, Ibrahim 
ben Ahmed, general abbaside, emmena ä Kairouän quatre- 
vingts docteurs entraves. Parmi eux se trouvait un savant 
nomme Ibn Ietsoub, dont les talons avaient ete coupes et qui 
par suite pouvait facilement retirer ses pieds des entraves. La 
nuit venue, ses compagnons l’exhorterent ä fuir; mais il s’y 
refusa jusqu’ä ce que les autres le lui eussent nettement ordonne. 
II se sauva, et pour se venger l ’Abbaside massacra ses com
pagnons jusqu’au dernier.3

Ceci est comme on voit un refus par solidarite. Quant 
au refus oppose par ’Obeid Allah le chiite aux gens de Sedjel- 
massa qui lui offraient le commandement, il tin t, dit la 
chronique, ä ce qu’Obeid Allah craignait qu’ils ne le tuassent 
ensuite comme etranger.4 Autre refus de l ’imämat, mais de- 
finitif, par Yaqüb ben Felah qui repondit: »Un seul chameau ne 
couvre pas un troupeau de moutons «, reponse passee en proverbe.5

1 Masqueray, loc. cit., pp. 18 — 23. 2 Ib. p. 51. 3 Ib. p. 203.
4 Ib. pp. 216 et 217. ß Ib. pp. 257 — 258.

Le Rite du Refus 7



Voilä donc plusieurs exemples de refus plus ou moins 
sinceres et qui s’opposent ä l’une des regles Ibädhites: »un 
clerc doit occuper sans murmurer le postö qu’on lui designe«.1

II se peut que ce soit lä un simple ordre d’obeissance, tel qu’il 
en existe dans toutes les reglementations de confreries reli- 
gieuses. Mais peut-etre aussi etait-elle destinee ä s’opposer 
ä une coutume locale du genre precisement de celle qui exi- 
stait tout recemment encore au Mzab, et que decrit Masqueray.2

»Les terreurs de l’homme designe pour le comm ändern ent, 
sa fuite, ses larmes niemes se sont conservees chez nos Mozabites 
ä l’etat de coutume presque obligatoire, particulierement dans 
l’election du sheikh de la mosquee de Ghardaia. Quand les 
Ih a z z a b e n  ont, apres müre deliberation, fixe secretement leur 
choix sur un d’entre eux, ils lui annoncent leur decision en
lui disant qu’il faut qu’il les aide ä diriger les Musulmans
dans la voie d’Allali. L’elu se d e fen d , il pleure, il dit: 
»Eloignez de moi ce fardeau; que puis-je faire en ce temps
de desordre?« II tente de fuir; mais on a mis des gardes ä la
porte de la mosquee pour l’en empecher. A la fin il accepte 
et recite la F a t ih a . On apporte des mets, on fait l’aumöne, 
les autres Ih a z z a b e n  se rejouissent; mais lui reste ä l’ecart, 
versant des larmes. La ceremonie terminee, il se retire dans 
sa maison et s’y tient enferme pendant plusieurs jours. II faut 
qu’on vienne Fy clierclier et qu’on le supplie d’en sortir.«

On remarquera la ressemblance de cette coutume avec 
celles enumerees au debut de ces Notes. E t peut-etre, une fois 
l’attention attiree sur ce point, decouvrira-t-on bien d’autres 
paralleles. Dans le monde musulman ils sont expliques suirant 
l’orthodoxie par le refus que Mohammed opposa ä l ’ange 
Djibrail venant lui annoncer qu’il serait le Prophete elu d’Allali. 
D’ordinaire tous ces refus sont attribues ä la conscience qu’ 
eprouve l’elu de son indignite. »Dans la Y ie d’un saint

8 Arnold van Gennep

1 Cf. Ib. p. 255 note. 2 Ib. p. 147, note.



eveque, il est de regle qu’il n ’accepte son election que par 
contrainte; car s’il ne resiste point, c’est qu’il se croit digne du 
tröne episcopal et s’il s’est juge aussi favorablement, peut-on 
le proposer comme modele d’hum ilite?«1

Mais l’interpretation reelle, je pense, est que le refus est 
un rite de socialisation de la responsabilite. Je veux dire 
que l’individu elu repartit ainsi sur tous ses electeurs collective- 
ment la responsabilite qu’ils avaient tente, par le rite ou le 
processus meme de l’election, de centraliser en lui. Ainsi, au 
cas oü le roi est tenu pour responsable des mauvaises recoltes 
ou du succes ä la guerre, il lui etait possible de rejeter par son 
refus simule la faute d’une disette ou d’une defaite sur ses 
sujets et ses partisans.2

E n tout cas, les refus releves 9a et lä ne sont pas ä mon 
avis des actes purement indiyiduels. Ce ne sont dejä plus dans 
le christianisme et l’islam que des restes d’une coutume bien 
definie, ä laquelle on a continue longtemps d’obeir tradition- 
nellement, les cas comme ceux de Jesus-Christ et de Mohammed 
ayant redonne une force rajeunie et la possibilite d’une justi- 
fication nouvelle ä une tres vieille tradition, encore en vigueur 
sous sa forme premiere chez quelques rares groupements demi- 
civilises.

Le Rite du Refus 9

Note Additionelle
 ̂Les Habbes, population non-musulmane du Plateau Central 

Algerien3, ont pour chefs religieux et politiques des vieillards 
appeles hogon, qui sont choisis par les vieillards et intronises 
suivant des rites qui n’offrent pas de grandes differences d’une 
region a Fautre. Pourtant les ceremonies de la tribu des Oudio 
de Ouol, dans la plaine du Barasava, sont remarquables par un 
^nte du refus« caracterise:

1 M. Delehaye, Les Legendes hagiographiques, 2. ed., 1906, p. 111.
2 Par lä ]e rite etait en meme temps preventif contre les mauvaises 

inÜuences, le mauvais oeil etc.
8 Lt L. Desplagnes Le Plateau Central Nigerien, Paris 1907, 

pp. 325 sqq.
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»Lorsque 3 ans et 9 jours apres la mort du chef precedent
on veut proceder a Tintronisation du vieillard, son successeur
designe, on s’aper<joit qu’il a disparu, enfui dans la brousse. Aussi-
tot tous les indigenes se mettent ä sa recherche; des qu’il est 
retrouve les habitants du village, chefs en tete, viennent le saluer, 
les femmes lui apportent a manger et a boire; mais le retour au 
temple doit durer huit jours en souvenir d’un hogon celebre, qu’il 
a fallu autrefois aller chercher au loin dans la brousse pour
l’obliger, contre son desir, a venir gouverner le pays. Chaque
jour donc, apres une petite marche, le campement est installe 
sous un arbre, et des delegations de gens viennent supplier le
vieillard de devenir leur hogon. Enfin le 9e jour au matin quatre
hommes choisis roulent le nouveau chef dans une Couverture de
coton rouge et blanche qui plus tard lui servira de linceul et
l’emportent sur une civiere au milieu des acclamations de la 
foule . . .  et les chefs de famille procedent a son intronisation.«

Or, M. Desplagnes note1 qu’aussitot apres leur intronisation, 
chez toutes les tribus du Plateau, les hogon sont consideres
comme »morts«. Ils sont sortis du domaine profane, de la vie 
ordinaire, c’est-a-dire sont devenus sacrcs\ et ils sont, comme
tous les chefs religieux des Negres, soumis a un code extremement 
complique et severe de tabous. En fait, les hogon des Habbes 
repondent exactement au type du roi-pretre-dieu etudie et defini 
par J. G. Frazer dans son Golden Bough et dans ses Lectures on 
the early history o f the Tcingship (1905). Cependant ce ne sauraient 
etre ces tabous qui furent la raison d’etre du rite du refus: 
car, au temoignage de M. Desplagnes, le poste de hogon est tres 
recherche et les competitions entre candidats sont tres vives, lors 
de chaque election nouvelle. Comme ces elections n’ont lieu que 
trois ans ou davantage apres la mort du hogon precedent, les
pourparlers de candidature peuvent se faire en toute tranquillite 
et un refus qui serait sincere pourrait aisement etre reconnu par 
les electeurs pour valable. Le refus du hogon des Oudio est donc 
bien simule et impose a la fois, en tant qu’element obligatoire de 
la ceremonie d'intronisation, et par suite doit etre interprete non 
comme un caprice individuel mais comme un acte traditionnel de 
portee sociale.

1 loc. dt. p. 327 et 329.



Schelten und Fluchen
Von Ludwig Radermacher in. Münster i.W.

In  einer Szene des Euripideischen Orestes begegnet uns 
eine Totenbeschwörunff. W ir finden die Geschwister OrestesO
und Elektra im Verein mit Pylades am Grabe Agamemnons. 
Von der VTolksVersammlung der Ägiver zum Tode verurteilt, 
sind sie im Begriff, den Schatten des erschlagenen Vaters zu 
beschwören, dessen Hilfe sie begehren. Zuerst spricht Orest; 
ich gebe die Stelle in wörtlicher Übertragung: V. 1225ff.

O rest: Yater, der du das Haus der finsteren Nacht bewohnst,
ich rufe dich, dein Sohn Orestes, komm als Helfer 

1227 [den Bittenden; denn ich Unseliger leide um deinetwillen 
ungerechterweise. Preisgegeben bin ich von deinem Bruder, 
obgleich ich tat, wie es recht war. Nun will ich seine Gattin 

1230 fangen und töten. Leg mit uns Hand an dieses Werk.]

Die folgenden Bitten werden abwechselnd gesprochen, ohne 
daß die Personenverteilung überall völlig sicher wäre: V. 1231 ff.

E le k tra :  Yater, so komm doch, wenn du drinnen in der Erde hörst 
deiner Kinder Rufen, die deinetwegen sterben sollen. 

P}7lades: Verwandter meines Yaters, auch meine Bitten
höre, Agamemnon, rette die Kinder. 

O rest: Ich erschlug die Mutter. P y lad es : Ich legte mit Hand
ans Schwert.

E le k tra : Ich gab den Rat dazu und befreite von Zweifel.
O rest: Dir, Yater, beispringend. E le k tra : Auch ich verriet

dich nicht.
P y lad es : Wirst du also deine Kinder retten, wenn du diese Schelt

worte hörst?
O rest: Meine Tränen spende ich dir. E le k tra :  und ich meinen

Jammer.
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W er die Szene überliest, dem muß V. 1238 auffallen, 
in dem Pylades von Scheltworten redet. Das W ort dveCdi7, 
das er braucht, kann keine andere Bedeutung haben, und doch 
ist es klar, daß eigentlich gar nicht gescholten worden ist. 
Höchstens könnte man im Gebet des Orestes einen Passus 
finden, den man als Scheltrede auslegen möchte, wenn man, 
durch die Äußerung des Pylades aufmerksam gemacht, danach 
sucht. „Um deinetwillen“, sagt Orest, „leide ich Armer u n 
g e re c h te rw e is e ."  Es ist freilich zu bedenken, daß Agamemnon 
am Schicksal seines Sohnes nur mittelbar Anteil hat. Der 
wahre Schuldige ist das unselige Verhängnis, das im Atriden- 
hause waltet, und dem bereits Agamemnon erlag. Die Be
schwerde des Orest kann sich nur gegen die Gottheit richten, 
deren Schickung er zum Opfer fallen soll, wie einst der Vater. 
E in anderer Umstand macht indessen alle diese Betrachtungen 
überflüssig.

Zum V. 1229 bemerkt der Scholiast: ev x<p avxiyQci(pG> 
oi) q)EQOVT<XL ol d' Ya[ißoi xal ev aXX<p dd.1 Also haben wir ein 
Zeugnis, daß vier Verse der Beschwörung in antiker Über
lieferung fehlten. Auf Grund der Scholiennotiz hat Nauck 
V. 1227— 1230 gestrichen, und ihm sind die neueren Heraus
geber gefolgt. Damit sind nun gerade die W orte beseitigt, 
in denen man allenfalls einen Vorwurf gegen Agamemnon er
blicken könnte; was übrigbleibt, ist eine Beschwörung in der 
normalen Form einer Bitte. Soll unter diesen Umständen dveCdtj 
überhaupt seinen Platz behalten, so ist der Schluß unvermeidlich, 
daß in der antiken Totenbeschwörung Scheltworte, mit denen 
man den Toten zu zwingen hoffte, eine so weitgehende Rolle 
gespielt haben müssen, daß man die einfache Anrufung mit oveidr] 
bezeichnen konnte. Ich räume ein, daß mir aus der antiken 
Literatur keine Stelle bekannt ist, wo die Beschwörung eines 
Toten in die Form von Scheltworten gekleidet wäre. Immer
hin scheint es verständlich, wie man dazu kommen konnte,

1 iv aXloig de las Kirchhoff.
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einen Toten zu schelten, um seine Hilfe zu gewinnen. Der 
naive Mensch faßt die Beziehungen zu seinen Göttern und 
Geistern anders als wir. Viel mehr als wir erkennt er in ihnen 
sein eigenes Ebenbild. Ihre Empfindungen, Gefühle, Stimmungen 
sind nach seiner Meinung keine anderen als die der Menschen. 
Sie freuen sich und zürnen, lassen sich schmeicheln, ja  hinters 
Licht führen, nicht anders, wie die Sterblichen selbst. Ins
besondere bleibt der tote Freund oder Feind im alten Ver
hältnis, und vom Verhalten des Lebenden schließt man auf 
das des Toten. W ill man seinen Beistand in Anspruch nehmen, 
so wird man es zunächst mit der Bitte versuchen. Falls sie 
nicht ausreicht, wird man stärkere Mittel an wenden, man wird 
schelten oder drohen. Und die Drohung findet sich allerdings 
schon ganz allgemein in der ältesten Beschwörungsliteratur1;

1 Vgl. A. Wiedemann Magie und Zauberei im, alten Ägypten (Der 
alte Orient Heft 4) S. 13 ff. Ch. Fahz De poetarum, JRomanorum doctrina 
magica S. 121. Griechisches siehe bei Heim Incantamenta S. 479 ff. Auf 
einen sehr lehrreichen Fall aus den Pariser Zauberpapyri macht mich 
A. Dieterich aufmerksam; es ist der inävccyKog 2901 ff. Der Aphrodite 
wird gedroht, wenn sie nicht gehorche und sich langmütig erweise, 
werde Adonis nicht mehr zu ihr kommen, sondern gefesselt werden. 
Dieterich stellt die Verse folgendermaßen her:

el Sh xa 'ö’cos fteos ovßa  (iax()6'ipv%6v x i Ttoir^ß^g, 

ovk o ip s i tov ”A 8 (aviv avEQ%oiiEvov (?) jiLSao. 

svQ'v dga fia iv  [ijdri] to v ro v  dtfßco S sö fio is  u d u p u ß ß iv  

(pgovQijßas ßcpLy^co ’ I£ io v io v  tqo%ov a lX ov ,

Y.ovy.&Ti s lg  cpäog e le i  n o X a g o n sv o s  kb dcc[islTcci.

Mit Recht weist mich Dieterich auch darauf hin, daß das Zauberlied 
2574:2643 in diesem Zusammenhang eine Erwähnung verdient. Die 
naive Psychologie geht hier darauf aus, die Göttin durch eine Denunzia
tion gegen eine SeZvu aufzubringen: (nach Dieterichs Herstellung) 

to yuQ, &ecct [ivcrygiov (isyiCTOv 
rj deTv’ tovto ß£ dsägunsvcci to TtQ&ypu'
xtuveZv yaQ av&QCMtov 65 7ti£iv x o 9 ’ cclfict tov tov 
ßdcQxas cpccyelv piTQr\v te eijv eIvui tu Hvteq’ uv tov 
wai eXeIV doQK7}g UTtUV JCsls T7]V ffVßlV 60V Q'EIVUI XT%.

Zum Schluß heißt es dann:
6T igov  7CLHQaIS TtfiOß/tM g T7}V SsiVU  T7]V aQ'EßfLOV, 
rj n u v T 5 iy ib  K aTu tq o % o v  iv u v r lo a s  £ is § a .
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daß man durch sie auch über die Toten Macht zu gewinnen 
glaubte, bezeugt Porphyrius.1

Ähnlich macht es ja  noch heute der italienische oder 
spanische Bauer mit seinen Heiligen.2 Leider bin ich in der 
mittelalterlichen oder modernen Beschwörungsliteratur nur wenig 
bewandert, aber ich kann trotzdem eine Analogie nachweisen, 
an der wir die ganze Skala zu beobachten vermögen. Handelt 
es sich nicht um Tote, so doch um Dämonen; zweifellos ist 
aber für die Alten auch der Verstorbene ein daC[ic3v gewesen. 
Darum haben wir ein gutes Recht, von einer Parallele in dem 
Fall, den ich vorlegen möchte, zu reden. M. Bartels hat in der 
Zeitschrift des Vereins für die Volkskunde3 eine lehrreiche 
Studie über die Beschwörung von Krankheitsdämonen ver
öffentlicht. Die Kunst der Behandlung besteht darin, den 
Dämon aus dem Körper des Leidenden hervorzulocken; mit 
ihm geht die Krankheit fort. Da sehen wir, wie zunächst der 
Versuch mit einfachen Bitten gemacht wird. Auch Schmeiche
leien werden vorgebracht; oder man weist den Greist auf 
Örtlichkeiten hin, wo er eine viel erfreulichere Unterkunft 
finden würde. Hilft das alles nichts, so treten andere 
Mittel ein, aufsteigend zu gröblichster Beschimpfung und Be
drohung .4

1 Ep. ad Anebonem § 30 S. XXXIX Parthey: ®oUw Sh rovrav aXo-
ywtsgov To fir] Stxifiovi, st tv%oi, t\ 1p^XV ?s&vrjKOTo g, ccvxco Sh rä> 
ßaaXsi rj SeXriv-y r/ tivi rmv xcct’ ovqccvov avO'Qtonov rät tv%6vti
v%o%sLqiov aitsiXas TtgoGcpego^isvov ixcpoßeiv, ipevSofisvov, 1v’ ixsivoi 
aXrjfrsvaooiv. Die Stelle ist von allgemeinerem Interesse.

2 Ganz Neapel schilt den hl. Januarius, wenn sein Blut nicht fließen
will. Ygl. Archiv für Religionswissensch. 1904, S. 451 f. Anderseits
darf man die Geister nicht verspotten, um nicht ihre Rachsucht zu
wecken; für deutschen Glauben s. z. B. Bartsch Sagen usw. aus Mecklenburg 
Nr. 19. 21. 24, Schambach und Müller Niedersächsische Sagen zu Nr. 221,
6 , S. 363. Viel wird besonders von der Rachsucht der Toten geredet
(Schambach und Müller zu Nr. 27; 232, 2 ; 236, 2). Auch das Gewitter 
läßt sich nicht beleidigen (Schambach und Müller zu Nr 61).

8 Band V, S. 1 ff. 4 Bartels a. a. 0. S. 21 ff.
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W er einen Toten schalt, um seine Hilfe zu gewinnen, wandte 
sich offenbar an dessen Ehrgefühl, wollte ihn aufreizen, an
stacheln. Es gibt nun in der Tat noch ein antikes Zeugnis, 
das durchaus in dem entwickelten Sinn verwendet werden darf. 
In der Eingangsszene der Äschyleischen Eumeniden finden wir 
den von Furien gehetzten Orest im Tempel des delphischen 
Apollo; dort hat er sich zu Füßen des Grottes geborgen. Im 
Halbkreis um ihn sind seine Peinigerinnen versammelt, aber 
die Mühe der langen Verfolgung hat sie überwältigt; sie schlafen. 
Da erscheint der Schatten der K lytäm estra1, um sich zu be
schweren und die Rachegeister zu wecken: „Ihr schlaft, he, 
wozu sind Schläferinnen nutz? Entehrt unter den Toten, 
muß ich immerfort den Vorwurf hören, daß ich mordete, und 
schweife in Schande um her“ — so beginnt sie ihre Rede, in 
der sie Schelte auf Schelte häuft. „Streiche zum Herzen ge
führt“, nennt sie ihre W orte .2 Zum Schluß V. 135 sagt sie: 
cclyqöov fytag SvdCxois öveCdsöiv. Da kehrt das W ort wieder, 
das wir im Orestes fanden, aber hier mit gutem Sinn; denn 
Klytämestra hat wirklich gescholten. Niemand wird verkennen, 
daß zwischen der Euripideisehen und Äschyleischen Szene eine 
gewisse Analogie besteht. Um sie nachzuweisen, brauchen wir 
durchaus nicht auf die heute vielfach vertretene Meinung zurück
zugreifen, daß die Erinyen Totengeister sind. Äschylus hat 
seine Erinyen gewiß nicht in diesem Sinne verstanden. Aber 
in beiden Fällen wendet sich ein Bittender beschwörend an 
einen Greist, auf dessen Hilfe er gerechten Anspruch zu haben 
glaubt. In beiden Fällen wird die Anrufung mit dem W ort: 
Bescheltung charakterisiert, obgleich nur in einem Fall von 
Scheltworten die Rede sein kann. Es ist demgemäß kein 
Zweifel, daß das Verständnis beider Szenen gewinnt, sobald man 
sie miteinander vergleicht. Ich muß nun einen Schritt zurück 
ton- Im zweiten Buch der Odyssee wird erzählt, daß die

1 V. 94 der Ausgabe Kirchhoffs.
* V. 103: oqcc Sh nXriyag TccßSe v.ccgSia 6 tösv .
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Freier an Telemachos das Ansinnen stellen, die Mutter zwangs
weise mit einem von ihnen zu vermählen. Darauf entgegnet 
der Jüngling, er müsse es ablehnen, Penelope aus dem Hause 
zu stoßen. E r sei dem Vater und Großvater gegenüber ver
antwortlich. Außerdem werde die Gottheit Vergeltung üben:

V. 135 aXXa ds (xaxä) dalybcov
dco6£i, ETtei ßtvyEQag ccQ'tjöEt’ ’E qlvvs
o l x o v  artSQ% oiiEvr}, v e [i e 6 ls  ds [io l  a v d 'Q & j ta v

E66ETCCI.

Was bedeutet hier aQijöat’ ’E qivvs^ Heißt es wirklich, wie 
y. Wilamowitz übersetzt1, „sie wird den Erinyen fluchen“, 
so gewinnen wir anscheinend eine neue, überaus wertvolle 
Parallele zu den beiden behandelten Stellen. Aber die Sache 
liegt nicht ganz einfach.

Es ist eine Frage, ob die Übersetzung den Sinn der W orte 
deutlich genug wiedergibt. Der Scholiast erklärt ccq^ e x ’ ’Eqlvv$ 
im Sinne von iitixaXsöEtca ’Eq. „sie wird die Erinyen anrufen“. 
Natürlich ist seine Auffassung nicht maßgebend, aber unsere 
Lexika lehren, daß aQäö&ca in der Sprache Homers „beten“ 
und nicht „ fluchen“ bedeute.2 Ich verweise z. B. auf ein klassisches 
Zeugnis der Odyssee, die Verse 19, 360 ff. Es heißt dort von 
Odysseus, viele Jahre habe er zu Zeus um die Rückkehr 
g e b e te t :  aQG3{isvos slog i'xoio, so lauten die Worte.

Das zugehörige Substantiv aprj bedeutet an mehreren Stellen 
der Ilias und Odyssee nichts weiter als Gebet, Bitte, und es 
findet sich mit diesem Sinn noch vereinzelt bei späteren Autoren. 
Man hat aber zu erwägen, daß der primitive Mensch — und 
primitiv ist auch der Kulturzustand der Homerischen Helden im 
Vergleich zum unsrigen — im Verkehr mit der Gottheit von 
anderen Anschauungen bestimmt wird als wir. Es fehlt ihm

1 Griechische Tragödien, übersetzt von U. v. Wilamowitz, II, S. 235.
2 Ich führe die einzelnen Beispiele nicht an, da Ebelings Lexikon 

eine bequeme Orientierung bietet.
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vor allem das Bedürfnis einer Aussprache mit seinem Gott, der 
Versenkung in ihn; seine Frömmigkeit ist nicht die unsere 
W ohl wendet er sich bei Gelegenheit an seine Götter, um sie 
zu einem Feste zu laden, zu Tanz oder Opferschmaus.1 In der 
Regel betet er, um zu b itten2, für sich um Vorteil, für den 
Feind um Schaden. Die Gesichtspunkte, die seinen Verkehr 
mit der Gottheit bestimmen, sind durchweg utilitarisch. Nicht 
nur die Gebete, die in der Ilias und Odyssee uns erhalten sind, 
zeigen diese Auffassung. Auch die Homerischen W orte, die 
wir mit beten übersetzen, sind zum Teil nur yon diesem Ge
sichtspunkt aus zu yerstehen. Da ist zunächst Ev%E6d,av) ein 
W ort, das zugleich sich rühmen und ein Versprechen machen 
heißt. W er von der Gottheit einen Vorteil begehrt, muß selbst 
etwas zu bieten haben. So erinnert man entweder an gemachte 
Leistungen oder bietet direkt eine Gabe an; es ist eine A rt von 
Tauschgeschäft, das man eingeht.3 In diesem Fall ist sv%s6Q,ai 
das rechte Wort. W enn es einmal so viel heißen kann wie 
„beten , ein anderes Mal „sich einer Sache rühmen“, so ist 
zweifellos für die beiden, scheinbar recht verschiedenen Be
deutungen das Verbindende der im Gebet gemachte Hinweis 
auf eine dem Gott gegenüber erfüllte Leistung, auf die man 
sich mit Stolz berufen kann, z. B. eine Hekatombe. Soll die 
Leistung erst in Zukunft erfüllt werden, so gewinnt sv%E<3&cti 
den Sinn von geloben. Jedenfalls muß die Bedeutung „beten“ 
bei diesem W ort erst eine sekundäre sein, wenn anders die 
Voraussetzung richtig ist, daß als der ursprünglicheW ortsinn der

Diese Form des Kultgebetes, für die Aristophanes in den Fröschen 
324 ff. ein schönes Beispiel gibt, ist sicherlich uralt; ich erinnere 
nur an die erhaltene Anrufung des Dionysos durch die Frauen 
von Elis.

Die Gebete in Ilias und Odyssee, für die Ausfeld De Graecorum 
precationibus quaestiones selectae S. 506 ff., 526 ff. einzusehen ist, fügen 
sich durchweg diesem Gesichtspunkt. Über die zugrunde liegende 
Moralische Anschauung Leop. Schmidt Die Ethik der Griechen I, S. 86 ff.

Dies hat Ausfeld a. a. 0. 526 treffend und klar ausgeführt.
Archiv f. Religionswissenschaft X I  2
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jenige zu gelten hat, aus dem sich jeder weitere am natürlichsten 
entwickeln läßt.1 Einen anderen Begriff vertreten U66o[icci, 
Mtoyi,ui und faxrj.2 Das Verb geht ebensogut auf Menschen, 
wie auf einen Gott. Mit fa ta l  wendet man sich an den, der 
zornig ist und mit Unheil droht, so der Besiegte an den sieg
reichen Feind. Daher paßt ein faöösöd'aL, ein „demütiges Bitten“, 
selbst in Situationen, wie die Begegnung zwischen Odysseus 
und Nausikaa (Odyssee VI, 125 ff.). Im Verkehr mit Geistern 
und Göttern gewinnt Xl66otiai die Bedeutung von Abbitte tun 
wegen eines begangenen Fehlers.3 So wendet sich der Beter 
auch an die „Völker der Toten", um sie „versöhnlich zu 
stimmen“ .4 Die Toten gelten ja  nach dem Volksglauben als 
böse gesinnt und verlangen, daß man sich ihnen in Demut 
nähert. ccQäö&ai endlich heißt, wie bereits hervorgehoben wurde, 
zweifellos an vielen Stellen der Ilias und Odyssee „ein Gebet 
sprechen". Aber unter diesen Gebeten sind einzelne von ganz 
besonderer Art. Erinnert sei an die Bitte des Chryses am 
Eingang der Ilias. In  dieser Anrufung fehlt nicht der Hinweis 
auf die um den Gott erworbenen Verdienste. Das Wesentliche 
aber ist, daß der Priester den Tod auf die Danaer herabbetet. 
Es ist in W ahrheit ein Fluch, den er ausspricht. Um einen 
durchaus entsprechenden Fall handelt es sich im 9. Buch der 
Ilias, wo die ccqccC der M utter, die sie zu den Göttern sendet 
(agätai), den Tod des Meleagros bezwecken. „Aus dem Erebos 
erhörte sie die Erinys, die im Nebel wandelnde, deren Herz keine 
Gnade kennt" (571 f.).

1 £v%ri ist ein verhältnismäßig junges Wort, erst an einer Stelle 
der Odyssee X, 526 auftretend. Alt sind e$%°s  „Gegenstand des Stolzes“ 
und siftaXri, das Gelübde heißt, nicht Gebet; A  65 bedeutet es „nicht 
erfülltes Gelübde“.

2 Dazu die verwandten Xitccvbvco, yovvov(icci, yovvafriicci und txsrsva), 
s. La Roche Homerische Studien S. 222 f.

3 Odyssee XIV, 406 vom Mörder des Gastfreundes.
4 Odyssee XI, 34. Man bedient sich dabei der la i und Ural-, 

Gelübde und Bitten entsprechen der vorher beschriebenen Situation.
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In der Tat werden wir nicht von der Annahme abgehen 
dürfen, daß aQäöd'ai bei Homer die Bedeutung unseres 
Fluchen gehabt haben kann . Entscheidend ist eben, daß 
die Empfindung der Zeit zwischen Beten und Fluchen 
keinen prinzipiellen Unterschied macht. Ebenso selbstver
ständlich, wie man für sich und seine Freunde Gutes erbittet, 
wünscht man auf seine Feinde das Böse herab1; beides ist 
durchaus sakrale Handlung. So ist es ja  auch im Alten 
Testam ent1, wo darum Gebet und Fluch als heilige Handlung 
in die Hand des gottgeweihten Priesters gelegt sind. Bei 
Homer heißt der Priester agrjTijQ, weil er die Wünsche der 
Gemeinde dem Gott vorträgt. Denn, wenn ich mich nicht 
täusche, so ist aQäö&ai im Gegensatz zu XCöösed'cu ein Aus
druck, der äich auf den Verkehr mit der Gottheit beschränkt, 
ein W ort der sakralen Sphäre, und hebt im Gegensatz zu 
Ev%s6d'ai am Gebet hervor, daß man mit einem Wunsch, einem 
Anliegen an die göttliche Persönlichkeit herantritt.2 Ob man 
Gutes oder Böses verlangt, hängt von der jeweiligen Sachlage 
ab. Unser „beten“ gibt also den Sinn von aQäöd'ai nur ober
flächlich wieder. Nach dieser Darlegung darf es als sicher 
erscheinen, daß wir berechtigt sind, an der Odysseestelle, von 
der wir ausgingen, ccQäö&ca in der Bedeutung von fluchen zu

1 S. L. Schmidt a. a. 0. S. 86. Erhalten hat sich der sakrale Akt 
lttL „großen Bann“ der mittelalterlichen Kirche. Über ein kirchlich 
autorisiertes Fluchgebet aus neuerer Zeit s. Mannhardt Zeitschrift für 
-D- Mythologie IY, S. 139.

2 Als Grundbedeutung des Wortes ist demnach „wünschen“ an
zusetzen; sie hat sich erhalten im hom. Verbale ccgrirog und in nolvagr]- 
T°s „heiß ersehnt“. Lehrreich ist bei Homer die Verbindung svx°^vrl
z-B. 11. VI, 304 usw., d. h. wörtlich „unter Gelöbnissen bat sie“. Nicht 
aufgeklärt scheint mir das Verhältnis von attisch äga zu hom. agrf 
(neben ccgif). Die Differenzierung von Meister (Griech. Dialekte II, S. 222) 

a te ich nicht für durchführbar. Die Parallele von älterem aQäo&ui 
«r^ J n̂&erem UQäad'ai darf nicht ignoriert werden. Dialektisches Sega 

e übde’ hat sich aus der Bedeutung 'Gebet’ in jüngerer Zeit leicht 
entwickeln können; bei ist die Sprache den umgekehrten Weg
gegangen.

2
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nehmen, wenn es der Sinn verlangt. Die Stelle ist aber ein 
Unikum insofern, als das Verb mit einem Objektsakkusativ 
verbunden auftritt. W enn wir nun erwägen, daß das W ort im 
Sinne von zu je m a n d  beten genau in derselben Weise mit dem 
Dativ konstruiert wird, wie die verwandten £v%£6&ai und 
XCGdsöd'cci, so werden wir auch von diesen Synonymen zu 
lernen versuchen, was ein akkusatives Objekt bei uQuö&ai 
bedeutet. Nun steht im 16. Buch der Ilias das berühmte 
Gespräch zwischen Achill und Patroklos, in dem Patroklos 
durchsetzt, daß er mit den Waffen des Freundes in den Kampf 
gegen die Troer ausziehen darf. Seine Bitte glossiert der Dichter 
mit den W orten: So sprach er flehend, der große Tor, denn 
wahrlich, bösen Tod und die Ker sollte er auf sich selbst herab
flehen.1 Tod und Ker sind für die Homerische Ideenwelt greif
bare Persönlichkeiten. Darum glaube ich allerdings, daß diese 
Stelle auch für die Auffassung von Odyssee ß bedeutsam ist. 
Folgen wir der Analogie, so werden wir dort zunächst über
setzen: „Denn die Mutter wird die verhaßten Erinyen herbei
beten.“ Ich mache darauf aufmerksam, daß in der Fortsetzung 
des Satzes sich das poi findet, das die Beziehung auf die 
Persönlichkeit des Sprechenden gewährleistet. Die Verbindung 
ist nach dem Schema cbrö xoivov gegeben. Die bereits heran
gezogene Stelle im 9. Buch der Ilias2 lehrt nun freilich, wie 
wir uns das Herbeibeten der Erinyen vorzustellen haben. Das 
Gebet der Penelope muß gleichfalls ein Gebet um Rache sein, 
d. h. in unserem Sinne nichts anderes als eine Verfluchung des 
verräterischen Sohnes. Deutlicher würde man also sagen: die 
Mutter wird die Erinyen „ h e rb e i f lu c h e n “.

An dieser Stelle sei auf eine merkwürdige Unterscheidung 
hingewiesen, die der deutsche Volksglaube macht. Hier gilt 
nämlich durchaus die Regel, daß man Gewalt über gute Geister

1 46 a>s <paro Xicßofisvos (liya vrjitiog’ Ti yccQ ^(isXXsv oi avrä d'dvarov 
t s  xccxov x a l  x ijQ cc  X i x i s ^ a i .

2 S. o. S. 18.
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durch Gebet, über böse dagegen durch Fluchen gewinnt.1 So 
z. B. bei dem Irrlicht, das man natürlich zum Verschwinden 
bringen will. Mit Beten kann man ihm nichts anhaben, im 
Gegenteil es nur aufstacheln, ein Fluch dagegen läßt es ver
löschen. Anderseits ruft der Fluch den Teufel herbei. In 
beiden Fällen dokumentiert der Fluch seine Macht im ge
wünschten Sinn. Es ist ein durchaus ähnlicher Fall, wenn 
der Dichter der Ilias schildert, wie die Mutter des Meleagros 
Flüche ausspricht über den Sohn und die Erinyen aus dem 
Erebos heraufzieht. So werden auch Penelopes Flüche, wenn 
sie über Telemachos ausgesprochen werden, die Erinyen herbei
ziehen, zu denen sich die Mutter im Gebet wendet.

Hier wollen wir in unserer Betrachtung H alt machen und 
zurückblicken. Es hat sich ergeben, daß an der behandelten 
Odysseestelle zweifellos von einem befürchteten „Fluch" der 
Mutter die Rede sein muß. Nun erhebt sich weiter die Frage, 
ob wir die W orte als Parallele zur Totenbescheltung verwenden 
dürfen. Und da hat die eingehendere Interpretation der Stellen 
zweifellos auf klärend gewirkt. W ir wollen kurz die Ergebnisse

1 Ygl. die Teufelsbeschwörung bei Schambach und Müller Nieder- 
sächsische Sagen S. 368 zu Nr. 261, 2. Mit Fluchen gewinnt den Beistand 
des Teufels der Schäfer bei Bartsch Sagen, Märchen und Gebräuche aus 
Mecklenburg Nr. 555. Im allgemeinen glaubt man, daß Fluchen den 
Teufel herbeizieht (Schönwerth Aus der Oberpfalz III, S. 126), es gibt 
Macht über die Geister ebenda I, S. 221, vertreibt einen Geist, den man 
gern entfernt hätte, ebenda III, S. 153. Vgl. auch Schambach und Müller 
Nieder sächsische Sagen Nr. 138, 2, Gradl Sagenbuch des Egergaus Nr. 113, 
Wolfs Zeitschrift für D. Mythologie II, S. 90. Wie die Irrlichter (Wuttke 
Volksaberglaube S. 762), kann man die wilde Jagd durch Fluchen ver
treiben (Bartsch Nr. 23, S. 18 unten, vgl. Kuhn und Schwartz Sagen usw.

277, Nr. 3 am Schluß). Ähnliches glauben die Ungarn, s. Wlislocki 
Volksglaube der Magyaren S. 35, S. 124. Das heißt doch sozusagen: 
Man kann vom bösen Geist das erlangen, was man will, wenn man 
flucht. Freilich kommt der Teufel oft auch recht unerwünscht zu einem 
Flucher. Bemerkenswert ist das Befluchen der Diebe, womit man sie 
zwingt, ein gestohlenes Gut wiederzubringen (Mannhardt Zeitschrift für 

Mythologie IY, S. 129).
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hervorheben. W er die Hilfe des Toten gewinnen will, schilt 
ihn persönlich; nur das kann der Sinn der oveidi6[ioC sein. 
In  dieser A rt wagt Klytämestra auch die Erinyen zu schelten, 
um sie zu erneuter Verfolgung ihres Opfers anzustacheln. In 
anderer Weise wirkt der Fluch; denn er muß über einen Dritten 
ausgesprochen werden; dann zwingt er die Erinys. „Den 
Erinyen fluchen“, falls man diese Übersetzung wählen will, 
kann nicht heißen, über sie selbst einen Fluch aussprechen, 
nur, ihnen die Erfüllung einer Verwünschung anheimgeben. 
So ist es in der Tat ein anderer Brauch, den wir bei Homer 
lebendig finden; ein Rest solcher Anschauungen dürfte das 
„Totbeten“ sein, wie es noch in modernem Aberglauben geübt 
wird. Im deutschen Mittelalter war es nicht ungewöhnlich, 
daß man einem anderen 'den bösen Feind a n w ü n sc h te d ie s  
ist sogar wörtlich dasselbe.1

1 Vgl. Beneke Von unehrlichen Leuten2 S. 87 Anm.



Der chinesische Küchengott (Tsau-kynn)
Yon Missionar A. Nagel in Lilong

Der chinesische Küchengott oder — genauer übersetzt — 
Herdfürst ist eine der ältesten, bekanntesten und volkstüm
lichsten Göttergestalten im chinesischen Pantheon und hat seit 
uralten Zeiten bis heute einen bedeutenden Einfluß auf das 
chinesische Yolks- und Familienleben ausgeübt. Trotzdem ist 
seine Geschichte in mystisches Dunkel gehüllt und hat eine 
überaus legendenhafte Ausschmückung erfahren. Dennoch wollen 
wir versuchen, dieser Geschichte nachzuspüren, und sehen, was 
sich auf Grund der verschiedenen Überlieferungen über den 
chinesischen Küchengott ermitteln läßt, zunächst über

1 Namen und Herkunft

a) N a c h  d e r v o rb u d d h is t i s c h e n  Ü b e r l ie f e r u n g  (d.h. 
vor Einführung des Buddhismus in China, also der Zeit
raum vor dem Jahre 67 n. Chr.). Die ältesten chinesischen 
Literaturdenkmäler und W erke, welche von ihnen abhängig 
sind, geben die verschiedensten Erklärungen über Namen und 
Herkunft des Küchengottes. Die „Enzyklopädie der Sitten und 
Gebräuche“, das alte „Kalendarium von H u-nan und H u-peh“, 
sowie das „Buch der R iten“ belehren uns, daß der fünfte der 
fünf mythischen Kaiser1, Tschan Hyuh (ca. 2513— 2435 v. Chr.), 
emen Sohn (Beamten?) namens Li hatte, welcher Direktor des 
(Opfer-) Feuers war. Nach seinem Tod wurde er zum Gott 
des Feuers erhoben und ihm am Herd Opfer dargebracht. Hwai

1 Die fünf mythischen Kaiser sind: Fuh-hi (ca. 2852—2737 v. Chr.), 
am-ti (2737—2697 v.Chr.), Wang-ti (2697—2597 v.Chr.), Schau-hau 

(2597 2513 v. Chr.), Tschan Hyuh (2513—2435 v. Chr.).
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N am -tse1 (ca. 122 y . Chr.) erzählt: „  Y am - t i 2 hat durch den 
Einfluß des Feuers das Reich regiert. Nach seinem Tod 
huldigte und opferte man ihm als Herdgeist; daher auch sein 
Name „Flammenkaiser“ (oder göttliche Flam m e?)“ Eine andere 
Notiz lautet: „ W a n g -ti2, der gelbe Kaiser, hat den Herd er
funden und wurde nach seinem Tod zum Herdgeist." Der 
Kommentator der Werke des Philosophen Tschwang-tse (ca. 
350 v. Chr.) berichtet, den Küchengott erwähnend: „Der Herd
geist heißt Ki (=  Haarflechte). E r ist in helles Rot gekleidet, 
welches dem Feuer gleicht, und ist anzusehen wie eine hübsche, 
liebliche Jungfrau." Dazu würde stimmen, was im „Buch der 
R iten" 3 steht. Dort werden an einer Stelle die Geister des 
Feuers und des Herdes identifiziert und als weibliche Wesen 
gedacht. Da heißt es: „Holz wird in den Flammen verbrannt 
für den Au-Geist. Dieses Opfer für Au ist ein Opfer an alte 
(abgeschiedene) Frauen und besteht im Darbringen von (mit 
Eßwaren) gefüllten Schüsseln und Krügen mit Wein." Der 
Kommentator erklärt den Ausdruck „A u" und sagt: „A u be
deutet die Herdgeister, und die Herdgeister sind die Geister 
des Feuers.4 Diese Geister sind die Manen unserer früheren 
Köche und heißen daher „alte Frauen" ." 5 Daraus geht hervor, 
daß die alten chinesischen Küchengötter mit den Geistern 
(bzw. dem Geist) des F euers0 identisch sind und zunächst die 
Manen früherer weiblicher Köche, d. h. weiblicher Familien
glieder vorstellen und etwa den altrömischen Laren entsprechen; 
denn sie sind die eigentlichen Haus- und Familiengötter ge

1 Bedeutender taoistischer Schriftsteller. 2 S. 23 Anm.
8 Unter dem Kapitel: „Zeremonialgeräte“.
4 Nach Lun-yü {Kon f. Analekten III, 13) war der Au-Geist ur

sprünglich ein sehr bedeutender Lar familiaris neben und über dem 
Herdgott, scheint aber bald von diesem verdrängt und in denselben 
verschmolzen worden zu sein.

5 Demnach waren im alten China hauptsächlich Frauen die Köche, 
während es heute vorwiegend die Männer sind.

6 Sonst werden auch Suinyin und Kuan als Erfinder des Feuers 
genannt, aber nirgends mit dem Herdgeist in Verbindung gebracht.



Der chinesische Küchengott (Tsau-kyun) 25

worden, die H üter und Beschützer des Herdes, als des Mittel
punktes und Heiligtums, um welches sich das häusliche Leben 
und Treiben der Familie bewegt.

Diese Betrachtungsweise wird auch durch die Bedeutung 
des W ortes Herd (tsau) gestützt. Die Bedeutung von tsau ist 
nämlich: verbrennen, kochen, zubereiten, zurichten.1 Also ist 
der Herd der Ort, wo Speisen zubereitet und gekocht werden, 
und der Küchengott oder Herdfürst — der heute wesentlich 
singularisch gedacht und verehrt wird — ist der Beschützer 
des häuslichen Herdes und Herr des Lebens oder des Schick
sals der Familie, wie sein anderer Name S-m in-tsau-kyun 
besagt.

Nach einer anderen Stelle des „Buches der R iten“ ist der 
Küchengott einfach der beim Kochen aufsteigende Dampf. Doch 
hat diese Ansicht, scheint es, keine Vertreter gefunden.

b) D ie  b u d d h is t is c h e  Ü b e r l ie f e r u n g  hat, nachdem der 
chinesische Buddhismus den Küchengott aus der altchinesischen 
Volksreligion in sein Pantheon aufgenommen hatte, unter teil
weiser Anlehnung an die alte Überlieferung, dessen Geschichte 
äußerst phantastisch, legendenhaft ausgeschmückt und mit 
niederen, vulgären Zügen durchsetzt, und zwar schon in den 
ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung. So heißt es z. B. 
in einem chinesisch-buddhistischen Sammelwerk aus dieser Zeit: 
»Der Herdgeist heißt W ui und hat das Aussehen eines hübschen 
Mädchens. Auch heißt er Tschong-tan, mit dem Titel Tse-kok. 
Seine Frau heißt Khin-khi. E r hatte sechs Töchter, welche 
sämtlich zu Gottheiten erhoben wurden, mit dem Auftrag, das 
Verhalten der Menschen zu beaufsichtigen und zu erforschen. 
E r selbst wurde Minister des Himmels- oder Perlenkaisers (höchste

1 Plath Religion der alten Chinesen S. 48 hält es für nicht un
wahrscheinlich, daß man sich den chinesischen Küchengott ursprünglich 
^  liergestalt vorgestellt habe, wozu ihm die Zusammensetzung des 

riftzeichens Tsau in einer bestimmten Form einen kleinen Anhalts
punkt zu geben scheint.
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buddhistische Gottheit in China), Kommandeur seiner Metro
polis usw., auch erhielt er den Namen „Zerstörer“.“

Tiefer steht die folgende Überlieferung. Nach dieser war 
der Herdgeist früher ein Mann namens Tschong-tan. E r führte 
ein sehr leichtfertiges Leben, dem er durch Selbststrangulierung 
ein Ende bereitete. Trotzdem wurde er zum Küchengott er
hoben. — Eine andere sehr verbreitete Legende lautet: „E in  
armer Mann namens Tschong-tan verheiratete sich und wurde 
schnell reich; da verstieß er die Frau, welche ihm Glück ge
bracht hatte. Diese wanderte heimatlos und verlassen umher, 
bis sie an eine einsame H ütte kam. Darin saß ein alter Mann, 
dem sie ihre traurige Geschichte erzählte. E r heiratete sie, 
und die beiden lebten miteinander in der H ütte, bis sie reich 
geworden waren und der Mann sich ein schönes großes Haus 
bauen konnte. W ährend man den Herd setzte, kam ein Bettler 
an die Tür und die Frau merkte, daß das ihr erster Mann 
war. Sie wollte ihn mit Geld beschenken, aber in dem Augen
blick kam ihr zweiter Mann dazu. Der erste verbarg sich im 
Herd und wurde nie wieder gesehen. E r ward Küchengott 
und ist es bis heute geblieben.“ — Mehr verbreitet und volks
tümlich ist eine Variante dieser Erzählung. Auch sie erzählt, 
daß der Küchengott ursprünglich ein Mann namens Tschong 
A-ngi oder Tan war. Von Haus aus reich, geriet er ins 
Hasardspiel und verspielte schließlich sein ganzes Vermögen. 
Als einziger Besitz blieb ihm noch seine Frau. Seine Freunde 
rieten ihm, diese zu verkaufen, da er dadurch in den Besitz 
von etwa 400 Mark komme, mit denen er das Glücksspiel 
fortsetzen und schließlich doch noch viel Geld gewinnen könne. 
N ur zu gerne folgte er diesem Rat. Die Frau wurde um den 
genannten Preis verkauft, und Tschong-tan, statt etwas zu ge
winnen, verspielte auch dieses Geld vollständig, so daß er an 
den Bettelstab geriet. Auf seinem Bettelgang kam er in das 
Haus eines reichen Mannes. An diesen war, ohne daß Tschong- 
tan es wußte, seine Frau verheiratet worden. E r erkannte seine
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frühere Frau nicht, aber sie ihn, gab sich ihm jedoch nicht 
zu erkennen. Sie spendete ihm aber jetzt und so oft er kam 
mehr Reis als anderen Bettlern und redete ihm zu, er möge 
nur recht oft kommen und holen, was er brauche. Am letzten 
Tag des Jahres kam er denn auch wieder und bettelte etwas 
mehr denn sonst, damit er das Neujahr doch mit einigem Über
fluß fröhlich feiern könne. Die Frau hieß ihn Wasser tragen 
und einige andere Geschäfte im Haus verrichten, worauf sie 
ihm 30 Brötchen schenkte, in welche sie je einen Silberdollar 
gebacken hatte. Tschong-tan ging fröhlich von dannen, ohne 
zu ahnen, wie reich er beschenkt war. Auf dem Heimweg 
mußte er über einen Fluß setzen. Der Fährmann sah, wie 
reich Tschong-tan mit Brötchen beschenkt war, und dachte: 
der ißt sie doch nicht alle. So machte er ihm das Angebot: 
Grib mir deine Brötchen, ich will dir zwei Liter Reis dafür 
geben. Freudig ging der Bettler auf den Tausch ein. Doch 
rasch war der Reis aufgebraucht, so daß Tschong-tan nach 
zwei Tagen den Bettelstab wieder ergreifen mußte. Abermals 
führte ihn sein Weg in das Haus jenes Reichen, dessen Gattin 
So gütig gegen ihn war. Als die Frau ihn mit dem Bettelstab 
erblickte, ahnte sie Schlimmes. Sie rief ihn in die Küche und 
fragte, ob er die 30 Brötchen gegessen und das Geld darin ge
funden habe. Nicht ein einziges, entgegnete er betroffen und 
erzählte ihr den erwähnten Tausch mit dem Fährmann. Dar
über geriet die Frau in aufwallenden Zorn, gab sich ihm als 
seine frühere Frau zu erkennen und schalt ihn gehörig aus. 
■Dabei ergriff sie einen Besen und bearbeitete ihm damit derart 
^en Kopf, daß er to t zusammenbrach. Das lag jedoch nicht
111 Arer Absicht; deshalb kam sie beim Anblick des Toten in 

größte Verlegenheit. Wie sollte sie ihr Vergehen ver
heimlichen und gutmachen! Bald hatte sie mit sich Rat ge
halten und den Beschluß gefaßt, den Leichnam in einen großen 

r b zu packen. Als dies geschehen, überdeckte sie ihn mit 
Hier Menge Kehricht usw., befahl ihren beiden Sklavinnen, den
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Korb an den Fluß zu tragen, ins Wasser zu werfen, einige 
Räucherstäbchen am Ufer aufzustecken und zu rufen, der Tote 
(d. h. sein Geist) möge doch ja  nicht in das Haus zurückkommen, 
wo er erschlagen worden. Da die Frau ihn aber am Herd er
schlagen hatte, fürchtete sie, er werde doch wiederkommen und 
sich an ihr rächen. Sie errichtete ihm daher auf einem Vor
sprung oberhalb des Herdes einen Geistersitz und versprach, 
ihr Leben lang ihm dienen und opfern zu wollen, er möge sie 
nur nicht quälen und Rache an ihr nehmen. Als die Nachbarn 
diesen neuen Götzendienst sahen, fragten sie nach seiner Be
deutung. Die Frau erklärte ihnen: der auf dem Geistersitz 
throne, sei der Herdfürst, der Beschützer des Hauses. Alle 
waren darüber erfreut und folgten ihrem Beispiel, richteten 
ebenfalls einen Geistersitz für den Küchengott an ihrem Herd 
ein und opferten ihm. Glück und W ohlstand kehrten darauf 
in die betreffenden Familien ein, und so verbreitete sich die 
Sitte der Verehrung des Küchengottes rasch über das ganze 
Reich.

Das ist der wesentliche Bestand der schriftlichen und 
mündlichen Tradition über den Küchengott. W ährend unter 
a) eine mehr philosophische Erklärung desselben versucht wird, 
ist unter b) eine sehr vulgäre, dem Verständnis der unteren 
Schichten des Volkes angepaßte in den Vordergrund getreten, 
die sich aber fast gar nicht an die ältere Geschichte und richtige 
Tradition anschließt und daher ohne historischen W ert ist. — 
Fassen wir kurz zusammen, was sich über die Geschichte des 
Küchengottes sagen läßt: 1. W ird er mit drei der fünf my
thischen Kaiser in Verbindung gebracht (vgl. S. 23). E r soll 
Direktor des (Opfer-) Feuers unter Kaiser Tschan-Hyuh, dann 
Kaiser Y am -ti und W ang-ti selbst gewesen sein. 2. Die Geister 
des Herdes sind die Manen abgeschiedener weiblicher Familien
glieder (Köchinnen). 3. Soll der Küchengott und der Gott des 
Feuers identisch sein. 4. Soll er ursprünglich ein gewöhnlicher 
Mensch gewesen und nach seinem Tod zum Küchengott erhoben
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worden sein. Und merkwürdig! Gerade diese letztere, legenden
hafte Überlieferung ist in China populär geworden und hat den 
Kultus und die Bedeutung des Küchengottes verallgemeinert, 
befestigt und erhöht, wie ein Blick auf

2 Seine religiöse Bedeutung in China
deutlich zeigt; wird doch sein Kultus von keiner chinesischen 
Familie unterlassen.

a) O rt u n d  Z e it  s e in e r  V e reh ru n g . Der O rt der Ver
ehrung des Küchengottes ist in der Regel am Herd oder in 
der Nähe desselben, wo eben der Gott seinen Sitz hat. Der
selbe befindet sich in der Regel auf einem Mauervorsprung 
Über dem Herd oder an der Seite desselben an der glatten 
W and, zuweilen auch in einer Nische. In manchen Familien 
steht sein Bild sogar im Hauptraum des Hauses. Das „Buch 
der Untersuchungen über die Geister“ schreibt vor: „W enn in 
lrgendeinem Haus ein Herd gebaut wird, soll seine Feuer- 
°ffnung nach Westen schauen.1 Der Kessel2 muß so gesetzt 
8em, daß er nach allen vier Seiten hin neun Zoll von der Herd- 
aufmauerung entfernt ist. Der Herd muß mit Ziegelsteinen 
und geriebener Erde aufgebaut werden. Und wenn fertig ge
dauert, darf nichts mehr daran geklopft, gebohrt und ge
dauert werden. Das sind die Regeln für den heiligen Herd.“ 
Weil sich der Herd und der Sitz seines Gottes auf der Ostseite 
der Küche befinden, heißt der Küchengott auch „H erdfürst der 
östlichen Küche“. Auch heute noch hält man sich vorzüglich 
ari die Regel, daß, wo immer möglich, man den Herd auf der 
Ostseite der Küche (oder des Zimmers) anbringt, um auch dem 
Herdgeist seinen gebührenden Sitz dort einräumen zu können.

1 Danach soll der Herd auf der Ostseite der Küche errichtet werden, 
1 auch der Herdgeist seinen Sitz dort bekomme.

^  -̂ ei’ chinesische Herd hat auf seiner Oberfläche nur eine runde
oung ZUIQ Aufsetzen des Kessels, des wesentlichsten Kochgeschirres

er chinesischen Küche.
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W arum gerade auf der Ostseite? W eil diese Seite als Ehren
sitz zur L inken1 des Himmelsgottes (oder Perlenkaisers) gilt, 
welcher im Norden thronend, mit dem Angesicht gegen Süden 
gewendet, gedacht wird, wie dies bei dem chinesischen Kaiser 
tatsächlich der Fall ist. Kann aber aus irgendeinem Grund 
der Herd nicht an der Ostseite angebracht werden, dann wird 
sehr oft der Sitz des Küchengottes wenigstens an die Ostwand 
verlegt. Doch herrscht hierin keine absolute Regel, nur muß 
seiner Verehrung die vorschriftsmäßige Sorgfalt zugewendet 
werden.

Um nun diese wichtigste häusliche Gottheit oder deren 
Sitz darzustellen, bedienen sich sehr viele Familien nur eines 
roten oder gelben Streifens Papier, mit der Aufschrift: Herd- 
oder Küchenfürst, H err des Lebens (oder Schicksals) der Familie, 
Herdfürst der östlichen Küche, und kleben ihn an den Geister
sitz. Viele verschaffen sich auch das Bild dieses Gottes2, in 
der Regel auf einen Bogen weißes3 Papier gemalt, und be
festigen es an seinem Thron. Auch hölzerne, steinerne und 
metallene Darstellungen des Küchengottes kommen vor. In 
manchen Häusern leisten ihm Bilder von Haustieren, Haus
geräten, besonders Schüsseln usw., Gesellschaft, um ihn als 
höchsten Gott über alles im Hause und was zur Familie ge
hört, erscheinen zu lassen. Diese Bilder und Inschriften werden 
jedenfalls am letzten Tag jedes Jahres erneuert. Bei weitem 
die meisten aber werden innerhalb des Jahres öfters erneuert, 
da sie sehr leicht zerreißen, sich von der W and lösen und 
durch Ruß und Schmutz bald zugrunde gehen.

Was die Z e it  des Kultus für den Küchengott betrifft, so 
gibt es Gelegenheiten genug zur Ausübung seiner religiösen

1 In China gilt die linke Seite als Ehrenseite.
* Auch eine weibliche Form kommt vor, offenbar nach der unter

1. erwähnten Überlieferung, wonach der Küchengott einem hübschen 
Mädchen gleichen soll.

8 Um die Reinheit des (Herd-) Feuers bzw. Küchengottes anzudeuten.
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Verehrung. Die Legende läßt den „H erdfürst“ am 3. Tag des 
8. Monats (eine andere am 14. Tag des 7. Monats) Geburts
tag feiern. An diesem Tag wird ihm eifrig geopfert und aller
hand Reverenzen erwiesen. Jede Familie, vom Kaiser bis zum 
geringsten Untertanen herab, bringt ihrem Küchengott Opfer 
dar und betet ihn an. Gewöhnliche Opfertage sind der 1. und 
15. Tag jedes Monats, welche, da die Chinesen das Mondjahr 
haben, mit dem Neumond und Vollmond zusammenfallen. An 
diesen Tagen werden vor dem Küchengott in der Regel nur 
Kerzen und W eihrauch angezündet. Ganz fromme Familien 
wiederholen diese Zeremonie jeden Tag und fügen ihrem Opfer 
auch Speisen und Süßigkeiten bei, um ihren höchsten Haus
gott gebührend zu ehren. Außer dem erwähnten Geburtstag 
gelten als besondere Festtage für den Küchengott ein je im 
1., 4., 5. und 8. Monat vom Tagewähler zu bestimmender Glücks
tag; ferner der 4., 14. und 24. Tag des 6. Monats, wo dem 
Küchengott in manchen Gegenden Dankopfer (Ernte- und Dank
fest!) dargebracht werden, und der Tag der Wintersonnenwende. 
Nach einer Erzählung soll am letztgenannten Tag, zur Zeit der 
Han-Dynastie (206 v. Chr.— 221 n. Chr.), der Küchengott einem 
Mann namens Yim Fong-tse in Nam -yang (Ho-nanprovinz), 
während er seine Mahlzeit zubereitete, erschienen sein. Der 
Mann verbeugte sich mehrmals zum Gruß und empfing ihn 
aufs zuvorkommendste. E r schlachtete einen roten Hund (nach 
einer Variante ein gelbes Schaf), den er gerade im Hause hatte, 
und opferte ihn dem Gott, indem er vorgab, es sei eine Ziege. 
Von da an wurde der Mann fabelhaft reich, und deshalb opfert 
^as ganze Volk seinem Küchengott an diesem Tage in außer
ordentlicher W eise, um von ihm ebenfalls mit Reichtum und 
Segen beglückt zu werden. So ist dieser Tag in China ein 
berühmter Festtag für den Tsau-kyun geworden. —  An diesen 
besonderen Festtagen werden dem Küchengott auch besondere 
Opfer dargebracht, bestehend in allerlei Wein, Speisen, Früchten 
■Konfekt, Kerzen und Weihrauch. — Der ungleich wichtigste
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Festtag für den Küchengott ist jedenfalls der 24. Tag (in 
manchen Gegenden der 23.) des 12. Monats, vor seiner Himmel
fahrt, in Audienz zum Perlenkaiser (oberster Gott!). An diesem 
Tag werden ihm nicht nur die genannten reichen Opfer dar
gebracht, sondern auch eine Menge Silber- und Goldpapier, 
papierene Pferde und Wagen nebst Dienern für seinen Bedarf 
unterwegs verbrannt. Dasselbe geschieht bei seinem Abstieg 
am letzten Tag des Jahres .1 —  Im 4. und 10 . Monat bringt 
ihm der Kaiser besondere Opfer dar. 2

b) Welches ist nun die A r t  un d  W eise  d e r V e re h ru n g  
des K ü c h e n g o tte s ?  W ählen wir als illustratives Beispiel 
das Fest vor seiner Himmelfahrt am 24. Tag des 12. Monats. 
Jede chinesische Familie beeilt sich, an diesem Tag dem Tsau- 
kyun die möglichst höchste Ehre zu erweisen. Hühner-, Enten-, 
Ziegen- und Schweinefleisch, Fische der verschiedensten Art, 
süße Kuchen, geschälte Orangen, W ein, Tee, Kerzen, W eih
rauch und Scheingeld (Gold- und Silberpapier) werden vor ihm 
auf einem Tisch aufgestellt. Das Familienhaupt kniet vor ihm 
nieder und beugt sein Haupt dreimal zur Erde. Manchmal 
vollziehen alle erwachsenen Familienglieder, eines nach dem 
anderen, dieselbe Zeremonie und sprechen ihren Dank aus für 
die ihnen während des verflossenen Jahres vom Küchengott 
gespendeten Gnaden und Gaben. Während dieses Kultusaktes 
brennen die jüngeren Familienglieder Feuerwerkskörper ab, um 
auch ihrerseits dem Herdgott die schuldige Ehrerbietung und 
Verehrung zu beweisen. — Nach dieser feierlichen Opferszene 
wird das Bild des Gottes nebst dem ihm gespendeten Schein
geld, Papierpferden, -W agen, -Dienern usw. auf ein Strohbündel

1 In manchen Gegenden Chinas wird der Küchengott erst am 4., 
in wieder anderen erst am 5. Tag des ersten Monats zurückerwartet, und 
zwar mit brennender Lampe, um ihm zu zeigen, daß man seiner harrt 
und ihn begrüßen will.

2 Nach Li-ki, dem Buch der Riten, Kap. Yei-ling wurde schon 
seit alten Zeiten vom Kaiser und seinen Vasallenfürsten für das Volk 
dem Herdgeist geopfert, besonders in der Sommerzeit.
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gelegt, angezündet und verbrannt und also seine Auffahrt in 
den Himmel bewerkstelligt. Die Chinesen glauben nämlich, 
daß der Küchengott an diesem Tag gen Himmel steigt und 
dort dem Perlenkaiser, dem höchsten Gott, Bericht erstattet 
über das Verhalten der Familienglieder während des verflossenen 
Jahres. Deshalb wird ihm vor seinem Aufstieg auch ein so 
üppiges Mahl geopfert, damit er mit den besten Eindrücken 
von der Familie vor dem obersten, gestrengen Richter erscheine 
und dann womöglich nur Gutes von der Familie berichte. — 
Manche Familien verstreichen ihrem Küchengott vor seiner 
Himmelfahrt mit süßem, klebrigem Naschwerk den Mund, da
mit er ihn überhaupt nicht öffnen und berichten kann, weil er 
vielleicht zu viel Böses und Sündhaftes berichten müßte. — 
Nach anderer Auffassung, welche den Chinesen ebenfalls ge
läufig ist, hat das Fest folgenden Sinn: Die Familie bringt an 
diesem Tag ihre Wünsche vor den Küchengott als ihren Mittler, 
damit er sie vor den höchsten Herrn im Himmel bringe und 
Schutz und Segen für die Familie im bald anbrechenden neuen 
Jahre erflehe. Denn der Küchengott wird als ein sehr einfluß
reiches Geistwesen gedacht, und man glaubt seinen Einfluß für 
das eigene W ohl verstärken zu können, wenn man ihn mit 
dem größten Respekt behandelt, besonders gegen Ende des 
Jahres, wenn er im Begriff steht, zu seinem höchsten Herrn 
llji Himmel in Audienz zu gehen, um seinen Jahresbericht 
Über die Familie zu erstatten. Deshalb liegt der Familie sehr 
d ^an , ihren Küchengott mit den besten Eindrücken der Gast
freundschaft und Generosität vom Hause scheiden zu lassen, 
t p
■Cir erscheint als eine Art Hausspion, der sich über das Ver
halten der einzelnen Familienglieder die genaueste Kenntnis 
^erschafft, obwohl seine eigentliche Domäne strenggenommen

die Küche ist. Daher die großartige Ehrfurcht und Ver
d u n g .

c) Aus alledem ist ersichtlich, wie groß d ie  B e d e u tu n g  
es K ü c h e n g o tte s  im chinesischen Volks- und Familienleben

■Ä-rchir f. Religionswissenschaft X I  3
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ist, und zwar schon seit uralten Zeiten.1 Außer dem Ahnen
kultus hat sich kaum ein religiöses Gebilde aus der altchine
sischen Religionsgeschichte bis heute so zäh erhalten und eine 
so weitgehende Bedeutung im religiösen Leben der Chinesen 
erlangt, als eben der Küchengott. Gegen 60 Millionen Bilder 
und schriftliche Darstellungen desselben werden regelmäßig 
zweimal in jedem Monat (am 1 . und 15. Tag) angeklebt, an
gebetet und ihnen geopfert. Obgleich er in der Küche nur 
ein bescheidenes Plätzchen einnimmt, welches ganz verräuchert 
und schmutzig ist, und sein Bild um nur einige Pfennige ge
kauft werden kann, ist er doch der Herr des Hauses und der 
Familie. Ein Sprichwort sagt: Jedes Reich hat nur e in e n  
Kaiser, jede Familie nur e in en  Herrscher.2 Dieser Herrscher 
der Familie ist der Küchengott. Seine Aufgabe ist, wie wir 
gesehen haben, eine zweifache: 1 . erforscht er genau die Sünden 
und Fehler, aber ebenso die guten W erke der Familienglieder 
und registriert sie, um sie am Ende des Jahres dem Perlen
kaiser zu berichten; 2. steht er als Mittler zwischen der
Familie und Gott (Perlenkaiser). So ist er Gegenstand der 
Furcht und Verehrung. Denn außer seiner jährlichen General
audienz beim höchsten Gott erscheint er auch am Ende jedes 
Monats zur Privataudienz bei ihm und berichtet ihm über das 
Verhalten der Familie. Schwere Sünden werden mit Abzug 
von 300, leichtere Vergehen mit Abzug von drei Lebenstagen 
bestraft. Kann der Küchengott viele gute W erke aus der
Familie berichten, so erlangt sie Glück und Verlängerung des 
Lebens. Haben aber die Familienglieder vielfach gefehlt, so 
trifft sie, außer der Lebens Verkürzung, allerlei Unglück und
Not. So heißt es in einem „Buch über den K üchengott“ : E r
soll die Verehrung der ganzen Familie genießen, denn er schafft 
ihr Ruhe und W ohlergehen und erforscht ihr Gutes und Böses.

1 Ygl. Lun - yü (Konfus. Analekten) III 13,1.
2 Sonst eignet nur dem Familienoberhaupt der Titel „Herrscher 

des Hauses“, hier aber wird er auf den Küchengott übertragen.
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E r verfügt über das Leben der einzelnen Familienglieder, kann 
es verlängern oder verkürzen, kann die Familie reich und an
gesehen oder arm und gering machen. E r ist auch Hüter der 
Ämter und Einkommen, ist Herr in den Wohnungen der 
Menschen bei Tag und bei Nacht. Was unter den Menschen 
vorgeht, ist ihm alles bekannt, und er verzeichnet genau ihr 
Gutes und Böses, Verdienst und Tugend. Nicht das Geringste 
bleibt ihm verborgen, und schneller als Schatten und Echo be
lohnt er mit Glück und bestraft er durch Unglück. — Fromme 
Anhänger des Buddhismus im Verein mit Buddhistenpriestern 
ergreifen daher oft gerne die sich darbietenden Gelegenheiten, 
das chinesische Volk zu ermahnen, dem Küchengott ja  mit 
allem Fleiß und größter Pünktlichkeit die schuldige Verehrung 
zu zollen, um sich in seine Gunst zu setzen oder darin zu er
halten. So heißt es in einem Traktat: Von allen Hausgottheiten, 
welchen geopfert werden soll, ist der Küchengott unstreitig 
die bedeutendste. Zwar verehrt das Volk auch Götter außer
halb des Hauses, aber gibt es auch nur einen einzigen, der 
mächtiger wäre als der Küchengott? Darum hütet euch wohl, 
ihn zu mißachten oder seine Opfer und Verehrung zu vernach
lässigen. H ütet euch vor allem, ihn zu beleidigen! Möchte doch 
Jedes Familienhaupt dessen eingedenk sein, daß es unstatthaft 
lst ,  Kinder und Sklaven sich am Herd tummeln zu lassen und 
^en Gott durch Gesang und Geschrei zu belästigen. Niemals 
s°Ute Rind- und Hundefleisch1 darauf gekocht, niemals Haare, 
^Höchen und beschriebenes Papier2 darin verbrannt werden.

1 Dieses Verbot ist merkwürdig. Rindfleisch wird in China zwar 
Wenig gegessen, dagegen wird Hundefleisch, besonders von den Hakka- 
chinesen, sehr gerne und in Menge verspeist, nachdem es auf dem Herd 
zubereitet worden ist, und kein Chinese sieht das als eine Verfehlung 
an' Dagegen heißt es im Volksmund: Wer dem Küchengott Hunde 
opfert, wird großes Unglück haben, und wer Hundsknochen ins (Herd-) 

er "wirft, wird einen verrückten Sohn bekommen.
Die chinesischen Zeichen gelten als heilig, deshalb soll beschriebenes 

apier extra gesammelt und als Opfer verbrannt werden, aber nicht im
3*
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Kleider dürfen nicht daran getrocknet werden, nur reine Hände 
ihn angreifen. Eine W öchnerin soll nicht am Herd sitzen, 
noch etwas auf ihm kochen. Messer und Beil soll nicht auf 
ihn gelegt, Besen und andere Geräte nicht an ihn gelehnt 
werden. Es ist verboten, Ingwer, Zwiebeln, Knoblauch und 
Rettiche auf ihm zu schneiden oder zu zerreiben, noch Feuer 
vom Herd zu nehmen, um W eihrauch für andere Gottheiten 
damit anzuzünden, noch mit schmutzigem Holz Speisen zu 
kochen. Denn es ist nicht sicher, ob nicht am Ende diese 
Verbrechen, obgleich sie nicht vom Hausvater selbst begangen 
wurden, doch an ihm gestraft werden. W ir wünschen daher 
um seinetwillen, er möge Frauen, Sklaven und Kinder dazu 
anhalten, den Platz vor dem Herd stets hübsch sauber und 
in Ordnung zu halten, sich tadellos dort aufzuführen, jeden 
Neu- und Vollmond W eihrauch und Papierlaternen zu Ehren 
des Gottes anzuzünden und am Abend des 30. Tages jedes 
Monats ihm mit Andacht die gebührende Verehrung zu er
weisen. Dann wird der Gott sich befriedigt fühlen, das Heim 
wachsen und gedeihen lassen-, Glück und Segen werden sich 
einstellen, Kinder und Lebensjahre sich mehren. — H at aber 
der Mann oder die Frau einen Fehler begangen und bereut und 
verbessert ihn, so wird ihr Wohlergehen unerschöpflich sein. 
W enn irgend jemand in der Familie sich unwohl fühlt oder 
etwas nicht nach W unsch und W illen geht, so kommt es sicher 
daher, daß der Küchengott beleidigt wurde. Darum haltet euch 
vor ihm von Sünden rein, dann wird die ganze Familie Glück, 
Frieden und Wohlsein genießen bis zum höchsten Greisenalter.

Solche Ermahnungen verfehlen denn auch nicht, auf viele 
Chinesen Eindruck zu machen, so daß die Verehrung des 
Küchengottes noch ernster betrieben wird als vorher. So 
müssen' z. B. Kinder, die von einer Reise heimgekehrt sind, 
gleich nachdem sie die E ltern begrüßt haben, den Küchengott

Herd. Beschriebenes Papier darf in China auch nicht zu kommunen 
Zwecken verwendet werden.
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anbeten. W enn Schweine fett werden, schreibt die Hausmutter 
das seiner Gunst zu und bringt ihm ein Dankopfer, nachdem 
sie dieselben verkauft hat. Bei allen Familienereignissen, großen 
und kleinen Unternehmungen usw. muß der Küchengott berück
sichtigt werden. Daher grenzt die Bedeutung seines Kultus 
in der chinesischen Familie an die des Ahnendienstes.

Aber nicht nur das äußere, auch das innere Verhalten der 
Chinesen wird vielfach durch den Küchengott bestimmt. Die 
Chinesen glauben nämlich nicht nur an die sündenrächende 
Macht des Herdgeistes, sondern auch an seine Allwissenheit, 
welche der Menschen Herzen und Gedanken erforscht. Den, 
welcher mit seinen Feueraugen alles sieht und durchdringt, hat 
man allen Grund zu fürchten, in Gedanken, W orten und 
W erken sich vor ihm in acht zu nehmen. N icht selten kommt 
es vor, daß, wenn die Familie oder ein Glied derselben eine 
Unrechte Handlung vorzunehmen beabsichtigt, man vorher das 
Bild oder den Sitz des Küchengottes mit einem Tuch verhängt, 
damit er das Böse nicht sehen und rächen könne. Ander
seits werden auch Sündenbekenntnisse vor ihm abgelegt und 
Gebete um Sündenvergebung an ihn gerichtet, wie das folgende 
an ihn gerichtete Gebet beweist. Es lautet: Himmel und Erde 
haben den Herd gestiftet und den Menschen in seiner Voll
endung gegeben. Zu dir steht meine Hoffnung, o Herdgeist, 
du werdest mich behüten. Ich erkenne, daß Gnade allein von 
dir kommt und alles W ohlergehen von dir ausgeht. Ich flehe 
dich inständig an, daß du von deinem Geistersitz das ganze 
Jahr hindurch mir Glück bescheren möchtest. Laß Angst und 
Schrecken ferne von uns sein. Vielleicht hat jemand, der Holz 
aii den Herd getragen, dich gestoßen, unser Messer oder Beil 
dich berührt oder sind sonst viele Sünden gegen dich begangen 
Worden, die wir nicht wegzutilgen vermögen. Die ganze Familie 
hetet dich an und fleht zu dir mit Inbrunst und in schmerz
licher Reue um Vergebung aller ihrer Sünden. Ferner bitte• , o o

dich inständig um Schutz und Bewahrung. Laß mein ganzes
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Haus Glück und Frieden genießen, alt und jung sich des besten 
Wohlseins erfreuen. Wende stets alle Not und Trübsal von 
uns ab. Laß unseren Aus- und Eingang, unser Gehen und 
Ruhen von Glück und Segen begleitet sein, die ganze Familie 
in Frieden und Eintracht leben und fortwährend wachsen und 
gedeihen.

Die obigen Ausführungen zeigen, daß wir im Küchengott 
eine sehr bedeutende, einflußreiche chinesische Gottheit vor 
uns haben, deren uralte Geschichte wohl auch mit den reli
giösen Überlieferungen anderer Völker in Beziehung steht, die 
uns ebenfalls von der Heiligkeit und Göttlichkeit des Feuers 
und Herdes zu erzählen wissen. Daher hat die Beschreibung 
des chinesischen Küchengottes auch für die vergleichende Reli
gionsgeschichte noch einiges Interesse, weshalb hier noch kurz

3 Seine allgemein religionsgeschichtliche Bedeutung-

Erwähnung finden soll. Es würde ja  zu weit führen und den 
Rahmen dieser Darstellung überschreiten, eine umfassende Ver
gleichung des chinesischen Küchengottes mit den Göttern und 
Geistern des Feuers anderer Völker anstellen zu wollen. N ur 
mit einer merkwürdig ähnlichen Erscheinung der alten priester- 
lichen Religion der Veden, nämlich mit Agni, der Opferflamme 
oder dem Gott des Feuers, möchte ich einen Vergleich ziehen. 
Der Rigveda enthält nämlich verschiedene Lieder, die an Agni 
gerichtet sind, welche die Priester während der Verrichtung 
ihrer religiösen Zeremonien zu rezitieren pflegten. Nach diesen
Liedern hat Agni manche Ähnlichkeit mit dem chinesischen
Küchengott. Sie preisen Agni, den Gott des Feuers, des
mächtigen Elements, als Gott des Herd- und Altarfeuers, als 
Protektor des Hauses und der Familie, als Hohenpriester und 
Boten zwischen Göttern und Menschen.1 Ähnliche Funktionen 
werden, wie wir gesehen haben, seit alter Zeit auch dem

1 Ygl. Max Müller Essays I, 1. Teil, S. 31.
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chinesischen Küchengott zugeschrieben. Zu näherer Vergleichung 
möge ein solches Lied des Rigveda in der Übersetzung bei Max 
Müller hier Platz finden.1

1 . 0  Agni, nimm dies Opferscheit,
Nimm meinen Dienst in Gnaden auf,
Und leihe diesem Lied Gehör!

2. Ich diene, hochgeborner Gott,
Du Rossebändiger, Sohn der Kraft,
Mit diesem Scheit und Liede dir.

3. Laß deine Diener mit Gesang,
Du Reichtumspender, Liederfreund,
Du Schätzen Holder, dienen dir.

4. Du alles Guten Herr und Hort,
Sei weisen Sinnes, groß an Macht,
Und treib von uns die Feinde fort.

5. Er segnet uns mit Himmelsnaß,
Gibt uns unantastbare Kraft,
Und schenkt uns Speise tausendfach.

6. Du Jüngling, Bote, Priester, komm,
Yerehrungswürdiger, auf mein Lied,
Zum hilfsbedürftigen Diener dein!

7. Du eilst ja durch dies Weltenpaar,
0  Weiser, wie von Dorf zu Dorf 
Ein freundgesinnter Bote läuft.

8. Ja weise bist du, bist uns hold,
So walte dieses Opfers gleich,
Und laß dich nieder auf dies Gras!

Der erste und zweite Vers dieses Liedes zeigt uns, daß 
die alten Brahmanen bei der Anbetung des Agni höchstwahr
scheinlich nur ein Feuer anzündeten, ohne ihm ein Brandopfer 
darzubringen. Denn in Vers 1 sagt der Priester zu Agni nur 
»Nimm dieses Opferscheit" und Vers 2: „Ich diene mit diesem 
Scheit (im Feuer) und Liede d ir“, ohne irgendwelche Opfer-

1 Max Müller a. a. 0. aus Migveda II 6.
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gegenstände zu erwähnen. Hätte er ein Tier oder sonstige 
Opfer mit verbrannt, so würde er es ohne Zweifel im Liede 
aufgeführt oder wenigstens angedeutet haben. — Oben ( la )  
zitierten wir aus dem „Buch der R iten" den Passus „Holz 
wird in den Flammen verbrannt für den Au-Geist". W ir sahen, 
daß „A u“ die Manen von alten Frauen (Köchinnen), aber auch 
den Geist oder die Geister des Feuers und Herdes bezeichnet. — 
In Vers 3 und 4 wird Agni als Spender des Reichtums und 
als Schutzgott angerufen, welcher die Feinde vertreibt und 
Unglück abwendet von denen, die ihn verehren. W ir haben 
gesehen, daß der Küchengott auch Herr des Lebens und Schick
sals heißt und auch als solcher angerufen wird, der das Los 
der ganzen Familie in der Hand hat und bestimmt, und daß, 
sobald die Familienglieder ihm zu seiner Zufriedenheit dienen, 
er der ganzen Hausgenossenschaft Glück, Reichtum und W ohl
ergehen bescheren werde. Dazu kommt noch, daß Agni und 
der Küchengott als mit gleichen Eigenschaften begabt gedacht 
werden. Diese Eigenschaften verdanken beide zweifellos ihrer 
gemeinsamen W ürde als Götter des Feuers. Durch ihre Ver
mittelung steigen Brandopfer auf zu den Göttern. W eil nun 
Opfer das Mittel ist, durch welches die göttliche Gunst erlangt 
werden kann, so ist der Gott des Feuers der M ittler, welcher 
durch die dargebrachten Opfer die Götter besänftigt, geneigt 
macht und dadurch selbst in den Stand gesetzt wird, die Familie 
mit Segen und Reichtum zu beglücken. — Sobald Agni und 
der Küchengott als Götter des Feuers überhaupt und des Altar
feuers insbesondere eingesetzt waren, treten sie auch als Boten 
zwischen den Opfernden und deren Göttern auf, wie dies die 
Verse 6— 8 des vorstehenden Rigvedaliedes und für den Küchen
gott die tatsächlichen religiösen Vorstellungen der Chinesen be
zeugen. — In  Vers 6 wird Agni ein Bote genannt und an
gerufen, er möge herabkommen, um das Opferscheit (Holzstoß) 
zu verbrennen, und in Vers 8 gebeten, er möge dieses Opfers 
sogleich walten. Vers 7 lautet: „Du eilst ja  durch dies W elten
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paar (Himmel und Erde), 0  W eiser, wie von Dorf zu Dorf 
E in freundgesinnter Bote läuft.“ Das heißt doch wohl: Du, 
Agni, überbringst das Opfer den Göttern im Himmel und hältst 
dadurch ein freundschaftliches Verhältnis zwischen Göttern und 
Menschen aufrecht. W ir verehren und verherrlichen dich des
halb nicht nur als Boten, sondern auch als Priester, denn du 
handelst in der Tat als M ittler und Hohepriester zwischen 
Göttern und Menschen. — Soweit ich sehe, ist in ganz China 
die Anschauung und der Glaube verbreitet, daß der Küchen
gott als himmlischer Götterbote figuriert. Es scheint daher 
kaum einem Zweifel zu unterliegen, daß der Küchengott 
und Agni ursprünglich entweder ein und dieselbe Gottheit 
oder doch wenigstens Zwillingsbrüder sind und nur in ver
schiedenen, wenn auch zusammenhängenden Teilen Asiens, in 
nahezu gleicher Weise verehrt wurden bzw. werden. — In 
alten Zeiten, als die Chinesen ihre Götter noch mit Brandopfern 
ehrten, mag ihr Küchengott, gleich Agni, als natürlicher Bote 
und Mittler zwischen himmlischen und irdischen Wesen be
trachtet und verehrt worden sein. Aber heute werden auf den 
Altären Chinas hauptsächlich nur W eihrauch, Kerzen und 
Scheingeld verbrannt und der Küchengott ist auf den Rang 
eines mystischen Spähers herabgedrückt worden, welcher das 
Verhalten der Familienglieder dem himmlischen Perlenkaiser 
anzeigt. Doch spricht auch nach der heutigen chinesischen 
Anschauung über den Küchengott nichts dafür, daß Agni und 
der Küchengott wesentlich verschiedene Gestalten waren.

Auf ihren Fahrten gen Himmel und zurück bedürfen beide 
in Rede stehende Götter Pferde als Transportmittel. In  Vers 2 
des Rigvedaliedes wird Agni „Rossebändiger“ genannt, d. h. 
er hält beim Reiten oder Fahren Pferde im Zaum oder unter 
Zwang. Auch der Küchengott wird in verschiedenen Gegenden 
Chinas vom Volk mit Pferden versehen, wenn er gen Himmel 
steigt. W ie wir gesehen haben, erscheint der Küchengott jeden
falls jedes Jahr einmal (am Jahresende) beim Perlenkaiser im
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Himmel, um Bericht zu erstatten über das Verhalten der Familie 
im verflossenen Jahre. Bei dieser Gelegenheit werden ihm nicht 
nur ein opulentes Mahl und reiche Opfer vorgesetzt, um ihn 
günstig zu stimmen, sondern es werden ihm auch papierne 
Pferde, W agen, Sänften, Sänftenträger usw. dargebracht, welche 
ihm zur Bequemlichkeit auf der weiten Reise dienen sollen. 
Solche Scheinpferde, von denen man annimmt, daß sie sich 
nach dem Verbrennen zu wirklichen Pferden verwandeln, führen 
den Namen Wolkenpferde oder Seelenpferde. Sind diese papie
renen Gegenstände angezündet, so werden sie in ein Sieb ge
worfen und die Asche davon geschüttelt, damit sie in der Luft 
zerstiebt und die Gegenstände, wie es der Gott selbst ist, im
materiell werden. In vielen Familien ist es Sitte, Erbsen, 
Stroh und einen Eimer W asser am Torweg des Hauses auf
zustellen, um die hungrigen Pferde des gen Himmel steigenden 
und wieder herniederfahrenden Küchengottes zu sättigen.

Noch eine weitere Ähnlichkeit findet sich zwischen Agni 
und dem Küchengott. In  Vers 5 wird Agni gepriesen: „E r 
segnet uns mit Himmelsnaß, Gibt uns unantastbare Kraft, Und 
schenkt uns Speise tausendfach.“ Danach wird Agni als 
Spender der Lebenskraft und Speise jeder Art gedacht. Und 
wie bei richtiger Unterhaltung und Schürung das Feuer mit 
immer neuer Kraft lustig emporflammt, so kann es durchaus 
nicht befremden, wenn Agni, der Gott des Feuers, als ein 
starker, kräftiger und schöner Jüngling gedacht wird (Vers 6). 
W ie wir sahen, sagt auch die chinesische Überlieferung vom 
Küchengott, daß er einer hübschen Jungfrau (oder vielleicht 
auch Jüngling?) gleiche mit flammenden Haarflechten. Und 
weiter heißt es von ihm , daß er ein Heiliger gewesen sei, noch 
bevor er das Lesen gelernt. Somit erscheint er als vollkommen, 
tadellos, rein, schön und kraftvoll. Und daß er Leben, Kraft, 
Reichtum und Speise jeder A rt, von welcher Glück und W ohl
sein größtenteils abhängen, spendet, wie Agni, haben die obigen 
Ausführungen mehrfach gezeigt.
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Alle diese Analogien zwischen Agni und dem Küchengott 
sind immerhin so auffallend und merkwürdig, daß sie uns wohl 
zu der Annahme berechtigen: Der Gott des Feuers, von welchem 
das „Buch der R iten“ spricht, und welcher von den heutigen 
Chinesen als Küchengott verehrt wird, ist, wenn nicht geradezu 
mit Agni selbst identisch, so doch vielleicht eine Modifikation 
desselben. Vielleicht geben die obigen Ausführungen Ver
anlassung dazu, diese Linie weiter zu verfolgen. Gewiß wird 
die vergleichende Sprach- und Religionsforschung noch manches 
Licht in diese dunkeln Zusammenhänge bringen, vorausgesetzt, 
daß solche durch Übertragung religiöser Ideen oder infolge 
uralten, gemeinsam religiösen Besitzes tatsächlich vorhanden 
und die aufgezeigten Parallelen — was allerdings auch große 
W ahrscheinlichkeit für sich hat — nicht aus gleichen Vor
bedingungen des religiösen Denkens und ähnlichen Formen des 
Lebens der in Frage kommenden Völker zu erklären sind.



Etymologische Beiträge 
zur Mythologie und Beligionsgeschichte

Von Hermann Osthoff in Heidelberg 

(Vgl. Archiv VIII, 51)

3 rl  Q L  S 1

Den Namen der Götterbotin in der Ilias rlQig bat E. M aaß 
Indog. Forscb. 1 , 157 ff., ihn zugleich mit dem Namen des 
Bettlers rI(>os in der Odyssee und noch anderen griechischen 
Eigennamenformen, auch mit homer. att. Uqcc% 'H ab ich t’, 
an ^epcci 'ich  eile, strebe eifrig’ aus anknüpfend,
als 'die eilende, flinke, hurtige, schnelle’ gedeutet, eine E r
klärung, die mit Recht beifällig aufgenommen worden ist von 
S o lm se n  Unters, z. griech. Laut- u. Verslehre 148. 150, 
(A u te n r ie th - )K a e g i  Schulwörterb. zu d. homer. Gedichten10 

166a und (B e n s e le r- )K a e g i Griech.-deutsch. Schulwörterb.12 

428b, P r e l lw i tz  Etym. W örterb. d. griech. Spr.2 193, S o m 
m er Griech. Lautstud. 102 und B ru g m a n n  Grundriß 2 2, 1 , 
382. Indog. Forsch. 19, 388, bedingt auch von (P re l le r - )  
R o b e r t  Griech. Mythol. I 4, 497 Anm. 1. Eine Konsequenz 
davon schien dann aber die zu sein, daß man nun dies Nomen 
proprium *Iql£ von dem gleichlautenden W orte für den 'R e g e n 
b o g e n ’, das Homer in Iq l v  P  547 und T q l 6 6 l v  A  21 hat, zu 
trennen sich entschließen müsse, und so ta t B ru g m a n n  a.a.O . 
auch S o lm se n  laut brieflicher M itteilung, nicht jedoch K a e g i 
a. aa. 0 0 .;  und vor Erscheinen der M aaß sehen Abhandlung 
hatte bereits auch W ilh . S c h u lz e  Quaest. ep. 133 Anm. 1 in 
diesem Sinne sich entschieden.

1 Die Abhandlung ist zuerst als Vortrag vor den vereinigten klass. 
philol. und indogermanischen Sektionen der Baseler Philologenversamm
lung 1907 an die Öffentlichkeit gebracht worden.



Den letzten Versuch, die Zusammengehörigkeit der beiden 
W örter näher zu begründen, hat F ro e h d e  Bezz. Beitr. 21, 
202 ff. angestellt, dieser Versuch muß aber als mißlungen be
zeichnet werden, obschon ihm U h le n b e c k  Kurzgef. etym. 
W örterb. d. altind. Spr. 289b s. y. visnus, H. M enge Griech.- 
deutsch. Schulwörterb. 284a und P re l lw i tz  a. a. 0. 199 (nicht 
ganz im Einklang mit S. 193) Vertrauen entgegenbringen. 
F ür F ro e h d e  war der Grundgedanke, den er auch an die 
Spitze seines Aufsatzes stellte: „Der Name der Göttin ’I qis 
(•Plqis) darf von dem gleichlautenden Appellativum Iqls 'Regen
bogen . . ohne zwingenden Grund nicht getrennt werden." 
In  solchem Sinne hat er sich denn a. a. 0 . 203 auch gegen 
die M aaßsche Etymologie gewandt. „Diese Etymologie", 
das gab er zunächst zu , „ ist von allen bisher gegebenen die 
einzige, welche mit den Sprachgesetzen im Einklang steht, 
auch wird sie dem Wesen der Göttin gerecht und erklärt be
sonders die Epitheta derselben \ta%sia, aiXlo%og, ^odrjvsiios, 
ä>xicc, itodas <bxsa] gut." F ro e h d e  fährt dann aber fort: 
„Dennoch halte ich sie nicht für richtig, weil sie eine Trennung 
des Namens von dem Appellativum notwendig machen würde. 
Denn daß der Regenbogen von den Griechen uneigentlich als 
Botin benannt sein sollte, ist sehr unwahrscheinlich." Der 
Einwand hat allerdings auf den ersten Blick etwas Bestechendes; 
wie ihm zu begegnen ist, wird sich uns hernach zeigen. In 
ganz ähnlicher Weise war übrigens auch schon die Meinung 
^ e l c k e r s  Griech. Götterlehre 1, 690, „von der Botin sei der 
Name erst auf die Sache übergegangen", indem der Name der 
Göttin selbst nach alter Etymologie von sl'pa 'ich  sage, melde’ 
W zuleiten  sei, durch M axim . M ay er in Roschers Ausführl. 
^ex. d. griech. u. röm. Mythol. 2, 1, 334 zurückgewiesen worden.

Es fragt sich zunächst, ob man nicht, wenn man betreffs 
^er Göttin rlQLg M aaß zustimmen und dabei die onomato- 
logische Gleichheit mit dem Regenbogen in Gottes Namen preis
geben möchte, dann es so machen soll wie B ru g m a n n  Iw.
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y. Müllers Handbuch 2 3, 1 , 125. Grundriß 2 2, 1 , 382, nämlich 
F ro e h d e  insoweit folgen soll, daß man wenigstens iqls 'Regen
bogen5 mit ihm a. a. 0 . 204 aus herleitet, um es
an ai. vesati vivesti 'w irk t, ist tä tig ’, visaya-h 'Gebiet, Bereich’ 
und pari-vesä-h  'K reis, (S trahlen-)K ranz, orbis’, 'ein H of 
um die Sonne oder den Mond’, pari-ve'sana-m  'H o f um Sonne 
oder Mond’ anzuschließen. Mich will auch das nicht befriedigen. 
Die in Rede stehende Sanskritwurzel hat nicht den Sinn von 
'umgeben, um ringen’, nur den von 'tä tig  sein, w irken’, für 
ai. visaya-h  'W irkungsbereich, Gebiet’ findet sich die von 
F ro e h d e , B ru g m a n n  und von M enge a. a. 0. daneben ver
merkte Bedeutung „Um gebung“ nicht, in pari-vesä-h  und 
pari-vesana-m  aber nebst pari-visyate Praes. pass, 'bekommt 
oder hat einen Hof (von Sonne und Mond)’ ist es, obwohl 
F ro e h d e  dies in Abrede stellt, doch lediglich das Präfix 
pari-, was den Ausdruck für den Begriff 'U m kreis, Kreis, 
orbis’ oder in verbaler Fassung 'umgeben werden’ zustande 
bringen hilft. Als „zu unsicher“ bezeichnete mit Recht auch 
schon S o m m er Griech. Lautstud. 119 „Froehdes Grundform 
*J:l6qls für Iqls (zu ai. visaya- 'B ereich’) “. Den Namen der 
Göttin wollte F ro e h d e  aus derselben W urzel in der Weise 
gewinnen, daß er rlQig als 'D ienerin’ deutete, dies mit be
sonderem Bezug auf die Sanskritwörter vevesti 'is t dienend 
tätig , richtet aus’, vlsa-h  'D iener, Besorger’, vesä-h 'wirkend, 
besorgend’, vesana-m  'Besorgung, D ienst’, pari - visti - h 'D ienst
leistung, Aufwartung’ u. a.

Eine Modifikation seiner Erklärung des Regenbogennamens, 
die F ro e h d e  dann noch anregte, war die, daß er a. a. 0 . 205 
in zweiter Linie die Möglichkeit erwog, vielmehr die W urzel
form m -  von lit. vyti, aksl. viti 'drehen, winden’, lat. vlmen 
'F lechtw erk’ und vitilis 'geflochten’, gr. ltsöc 'W eide’ und gr. 
ttvg  'K reis, Rundung, Radkranz’ =  lat. vitus heranzuziehen; 
von dieser Wurzel ohne -s- sei ebensowohl jenes ai. vi-s- 
' wirken, tätig sein’ nur eine Erweiterung, wie die in ai.



ves-ta-te 'w indet sich, schlängelt sich um ’ und lit. vys-tyti 
'w inden’, vystas 'Schnürbrust’ enthaltene Basis, beides nach 
der Lehre P e rs s o n s  Wurzelerw. u. Wurzelvar. 78. Ebenso 
lehren J o h a n s s o n  Kuhns Zeitschr. 32, 469 und L id en  
Indog. Forsch. 18, 494 ff. über ai. vesati, vivesti. Ich für mein 
Teil vermag zwischen 'winden, drehen’ und 'w irken, tätig 
sein’ eine genügende Bedeutungsübereinstimmung nicht zu er
kennen.

B ru g m a n n  sucht Indog. Forsch. 19, 388 von dem Stand
punkte aus, daß an M aaß ’ Deutung der homerischen Personen
bezeichnungen ’I qls und ’lgog festzuhalten sei, doch auf eine 
Art Kompromiß mit der etymologischen Theorie F ro e h d e s  
insofern hinauszukommen, als er meint, daß derselben Wurzel, 
die in lEyuai 'ich  eile, strebe eifrig’ und in jenen zwei Namen 
vorliege, als „entferntere Verwandte“ eben das von F r  o eh de 
aufs Tapet gebrachte ai. vesati und seine Sippe angehören 
mögen. Den ursprünglichen Begriffskern der Wurzel von ls{ica 
näher zu bestimmen, finde ich vielleicht an anderem Orte Ge
legenheit, hier bemerke ich darüber nur, daß der Abstand der 
Bedeutungen zwischen ihr und den unter vis-ves- 'tä tig  sein, 
wirken’ sich vereinigenden altindischen W örtern unverkennbar 
ein größerer ist, als er B ru g m a n n  beim Niederschreiben jener 
seiner Bemerkung erscheinen wollte. Ganz andere etymologische 
Zusammenhänge des ai. vesati nebst visaya-h  vertrat auch 
B ru g m a n n  früher, Ausdrücke f. d. Begriff d. Totalität 7 4 f. 
Noch wieder andere, freilich ebenfalls recht fragwürdige Kom
binationen bringt dafür U h le n b e c k  Kurzgef. etym. Wörterb. 
d- altind. Spr. 297b f. in Vorschlag, er gibt indes auch seiner
seits den Gedanken am Zusammenhang mit ai. ve'ti 'is t  hinter 
etwas her, verfolgt, strebt zu ’ nicht auf, welches letztere er 
dann S. 295 b auch in der seit L eo M eyer Bezz. Beitr. 1, 
^08 f. üblichen Weise zu gr. homer. ISfiaL stellt.

Einen eigenartigen Versuch der etymologischen Deutung 
v°n Iqls 'Regenbogen’, der aber wiederum auf eine Trennung
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von dem Götternamen ~Iqis hinausläuft, macht M u lv an y  
Journal of philol. 25, 141 Anm.: jenes soll auf *6i-Q i-g  zurück
gehen und als mit l(iccg 'R iem en’, ifiovicc 'B runnenseil’, aisl. 
sirne ags. sima as. simo 'S trick , Seil’ und ai. simän- 'H aar
scheide, Scheitel’, ' Grenze’ vergleichbar eigentlich 'S e il’ „cord“ 
bedeutet haben, wofür besonders Homers Iqiv . . . ravv66y P  
547 spreche. Das weist mit Recht schon B ru g m a n n  Iw. 
v. Müllers Handbuch 2 3, 1, 125 als „nicht überzeugend“ zu
rück. W enn auch begrifflicherseits gegen die Erklärung des 
englischen Gelehrten kaum etwas einzuwenden ist (vgl. unten 
S. 55. 56), fragt man doch, wie das W ort für den Regenbogen 
in aspirierenden Dialekten, besonders im attischen Griechisch, 
zu dem Spiritus lenis anstatt des asper gekommen sei; denn 
die von M u lv an y  vorgeschlagene Auskunft, man habe an
zunehmen, daß Iqlq für *tQig stehe „by confusion with rlQtg 
<  fiQig“, kann nicht befriedigen.

Man möchte offenbar gern — und dies Bestreben zeigt 
sich deutlich auch bei B ru g m a n n s  zweimaligem Berühren der 
Frage, Grundriß 2 2, 1, 382 und Indog. Forsch. 19, 388 —  
einerseits nicht von M aa ß ’ hübscher Irisetymologie abgehen, 
anderseits aber doch auch einen W eg finden, um mit dem 
Götternamen die gleichlautende Regenbogenbezeichnung nun
mehr wieder irgendwie in engere Verbindung zu bringen. 
Denn die Lücke der Isolierung des Appellativums hatte eben 
doch M aaß, der lyig 'Regenbogen’ in seiner ganzen Abhand
lung mit keinem W orte erwähnt, geschaffen, und F ro e h d e  
hat diese Lücke richtig empfunden und hervorgehoben. Hier 
setzt unsere Untersuchung ein, die darauf ausgeht, das vor
läufig zerrissene sprachliche Band zwischen Nomen proprium 
und Appellativum in anderer und hoffentlich haltbarerer Weise 
wieder anzuknüpfen. Diese Untersuchung wird zugleich das E r
gebnis bringen, daß M aaß ’ Auffassung des Irisnamens, obschon 
im Grunde unangetastet bleibend, doch in ein etwas anderes 
Licht der semasiologischen Betrachtungsweise zu rücken ist.



Zunächst ist aber eine Vorfrage zu erledigen: ist denn 
auch lautlich alles in Ordnung? Besteht nicht etwa ein laut
lich-formales Hindernis gegen die Vereinerleiung von ’I q i s  und 
fptg? Der Name der Götterbotin weist zahlreiche Spuren von 
anlautendem Digamma bei Homer auf; im Gegensatz dazu ist 
für die Regenbogenbenennung der digammierte Anlaut nicht 
zu erweisen, ja  die Iliasstelle A  21 mit tqbI$ ExatEQd'’, lqi66iv 
BOixötEs widerstrebt seiner Annahme sogar, während P  547 in 
dieser Frage indifferent ist. „Aber eine einzelne homerische 
Stelle der Art ist kein ausreichender Grund, um einem W orte 
diesen Anlaut abzuerkennen“ meinte F r  o eh de Bezz. Beitr. 
21, 202 , um sich aus dieser Schwierigkeit herauszuhelfen; 
„auch ’lQLg erscheint ^  198 [in dtxsa <T undigammiert“^
fügte er weiter bei und hätte dazu noch auf E  365 itäg ds 
ol rlQis hinweisen können.1 Zweckmäßiger noch können wir 
wohl zur Erklärung der Digammawidrigkeit des Iqi66iv uns 
darauf berufen, daß der Eingang des Buches A  dem überein
stimmenden Urteil vieler Homerforscher erhebliche, „dem In
halt, wie dem Stil und der Sprache“ entnommene Bedenken 
erweckt, ob diese Partie zu dem ältesten oder älteren Bestände 
der Ilias gerechnet werden könne und nicht etwa gar „als 
unhomerisch zu verwerfen“ sei; vgl. A m e is -H e n tz e  Anhang 
zu Homers Ilias 4 2, 54 ff., wegen der die Beschreibung des

1 Vgl. Knös De digammo Homer. 126, M ulvany Journal of 
philol. 25, 139 und Leo Meyer Handbuch d. griech. Etym. 2, 65f. 
Aber E 353 xr\v plv ag’ ’Iqis, das diese drei Gelehrten auch noch als 
Verstoß gegen das Digamma anführen, ist kein solcher, wenn man dort 
vielmehr ttjv pir ag ’Iqis mit der einsilbigen Form der Partikel, ag 
und nicht aga, liest und dazu das von Solm sen Unters, z. griech. Laut-
u. Verslehre 129 ff. im Anschluß an H ärtel Sitzungsber. d. Jcais. Akad. 
d. TFm. philos.-hist. CI. 78 (Wien 1874) S. 52. 76ff. über metrische 
Wirkungen des Digamma Ausgeführte berücksichtigt, wonach schließende 
Silben mit kurzem Vokal und konsonantischem Auslaut Positions- 
Verlängerung vor J-- nur in der Hebung erfahren, in der Senkung da
gegen durchweg die Geltung von Kürzen behalten, dies z. B. auch in 
To xgrjyvov slnocs A 106.

Archiv f. Religions-wiesen schaft X I 4
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Panzers des Agamemnon A  19 — 28 treffenden besonderen 
Verdachtgründe W. R e ic h e l  Homer. Waffen2 W ien 1901 
S. 43. 75 f. Auf dieses Konto könnte also, meine ich, auch 
die von uns anzunehmende Digammaverletzung in A  21 wohl 
gesetzt werden.

Bereitet so das lqiöGlv in dem einen Biasverse eine ge
wiss e, aber doch nicht unüberwindlich erscheinende, formale 
Schwierigkeit, so ist anderseits in derselben Stelle A  26 f., 
wenn man sie richtig interpretiert, für uns ein wertvoller 
Fingerzeig zur Erm ittelung der für die Etymologie fest
zustellenden Grundbedeutung des griechischen Regenbogen
namens zu finden. Es wird dort Iql66iv bomotss von den
Drachen aus Blaustahl, die als Zieraten, „prophylaktische
Symbole“ nach W. R e ic h e l a. a. 0 . 75f. Anm., auf dem
Panzer des Agamemnon angebracht sind, gesagt, und man hat 
darüber gestritten, was als das tertium comparationis bei
diesem Vergleiche zu gelten habe. F r ie d lä n d e r  Beiträge zur 
Kenntnis d. homer. Gleichnisse 1 (Gymnasialprogr. Berlin 1870)
S. 32f. und mit ihm A m e is -H e n tz e  Anhang zu Homers Ilias2 

zu A 2 6  und Anhang1 zu P 5 4 7  wollten es in der „gekrümmten 
Gestalt“ oder „in der gebogenen Linie“ sehen; ebenso meinte 
F ro e h d e  a. a. 0. 203, daß der Vergleich der Drachen mit 
lqi66lv sich „auf die Biegungen“ beziehe. Dazu will nun 
aber der verbale Ausdruck oq(oq£%ccto xqotl Selq^ v nicht wohl 
stimmen, bei Schlangen, die zum Halse hinauf sich s t r e c k te n ,
— „hatten sich ausgereckt d. i. bäumten sich em por“ nach der 
eigenen Übersetzung A m e is -H e n tz e s 3 zu A  26 — , ist von 
einer „gebogenen Linie“ oder von „Biegungen“ zu reden bzw. 
daran zu denken kaum sinngemäß, auch F r ie d lä n d e r  selbst und 
A m e is -H e n tz e  empfinden das und namentlich der erstere 
Gelehrte hebt in diesem Sinne „die immerhin schwache Kon
gruenz des Gleichnisses mit dem verglichenen Gegenstände“ 
hervor. Eben darum haben andere Homerausleger anderes 
und Richtigeres für das Verständnis der Stelle vorgeschlagen.



M ax im . M a y e r  in Roschers Ausführl. Lex. d.griech. u. röm. 
Mythol. 2, 1, 320 redet zwar noch, indem er an das t& xvq- 
tg)[icctl der Iliasscholien B LY und an Hesychs Xqs<56iv iotxotss'
(OV) TCO XP&flCCTl, äXlä T(p dXfltlCitL. oXoi yÜQ slöL 6VVe(3TQCi[l[lSV0l
anknüpft, von „der W ölbung der auf den Brustwarzen liegenden, 
mit ihren Enden sich in der Mitte begegnenden oder ineinander 
laufenden Spiralen", betont aber doch zugleich vorzugsweise 
„die P a r a l l e l i t ä t  der drei Linien (t) itgos rijv diätitaöiv 
a v tä v  i} 6[ioCco<3Ls Schol.), welche an die Farbenstreifen der 
Iris erinnerten“. Noch besser und schärfer faßt R e ic h e l a. a. 0. 
das Yergleichsdritte: auch nach ihm werden die Schlangen mit 
dem Regenbogen „in bezug auf die A rt ihrer Anordnung“, 
nicht „bezüglich der Farbe des Glanzes oder der Form “, ver
glichen, und „je drei Schlangen“, so fährt er fort, „bäumten 
sich beiderseits der Brust gegen den Hals hinauf. Dann war 
die Dreiheit so angeordnet, daß die Kyanosschlangen als dicht 
zusammengerückte Parallelbänder emporliefen, und darin liegt 
der Yergleichspunkt mit dem in Parallelstreifen von zwei 
Enden nach einer oberen Mitte aufsteigenden Regenbogen“ . 
Y o n Y e c k e n s te d t Gesch. d. griech. Farbenlehre 93f. wird ins
besondere die Pluralform lqi66lv ins Auge gefaßt; nach ihm 
„müssen wir die Mehrzahl des Worte^ Iqls auf die Streifen 
des Regenbogens beziehen“, wodurch „wir zu mehreren Streifen 
des Regenbogens gelangen: diese Streifen können aber nur 
Farbenstreifen sein“, woraus mit Notwendigkeit folge, „daß 
Homer im Regenbogen verschiedene Farben gesehen h a t“ ; das 
Letztgesagte eine dagegen gerichtete Bemerkung, daß man —  
die „Augendarwinisten“ sagt Y e c k e n s te d t — dem Homer 
bekanntlich, wie den alten Griechen überhaupt, das Farben
unterscheidungsvermögen mehr oder weniger ganz hat ab
sprechen wollen.

Es sind also „Streifen“ und „Farbenstreifen“, von denen 
wir in diesen verschiedenen Auslegungen der Stelle A  26 f. über
einstimmend lesen, und Wechselausdrücke dazu die „Parallel-

4*
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streifen“ und „Parallelbänder“ R e ic h e ls , „die Parallelität der 
drei Linien“ bei M axim . M ayer. Eben das hat mich meiner
seits auf die Vermutung gebracht, daß S tr e i f ,  S tr e i f e n  oder 
S tr ie m e n , B an d  überhaupt die Grundbedeutung gewesen sein 
könne, von der unser Igig 'Regenbogen5 ausgegangen ist. Zu 
meiner Freude ersehe ich hinterdrein, daß ich damit eine Fährte 
betrete, auf die vor mir schon ein Meister der griechischen 
Etymologie geraten oder ihr wenigstens nahe gekommen ist. 
G eo rg  C u r t iu s  bemerkt Archäol. Zeitung 38 (1880) S. 133 
Anm. 5 (brieflich an A. Trendelenburg): „Bei jedem Versuch 
der A rt scheint mir ein wichtiges Moment in dem homerischen 
Plural iqkjöiv sl 27 zu liegen. Ich schließe daraus, daß schon 
in homerischer Zeit Xql~s ein Appellativum war, daß die Be
deutung 'bun ter S treif am Himmel’ feststand und daß nach 
einer richtigen etymologischen Topik entweder in einer Wurzel 
des Schimmerns, Schillerns, Glänzens (die Blume Iris, die Iris 
im Auge, die Iris des Pfauenauges) oder in  d e r V o rs te llu n g  
des S tr e i f s  das E ty m o n  zu su c h e n  i s t .“ 1 Dieser letztere 
W eg wird sich uns als aussichtsreich erweisen.

Den in Iqlöölv gesetzten P lu r a l  hat gewiß V e c k e n s te d t
— ingleichen wohl auch, wie es scheint, G. C u r t iu s  — im 
allgemeinen richtig zu deuten gewußt. Dieser Plural neben

1 Yon mir gesperrte Worte. G. Curtius hat auch noch das von 
Pausanias 3, 19, 3 am amykläischen Hyakinthosaltar gelesene BLqiSos 
herangezogen, um es in der früher üblichen Weise dem homerischen 
Götternamen gleichzusetzen. Das ist hinfällig, seitdem eine alte Fels
inschrift von Thera, IGI Nr. 365 =  Collitz’ Samml. Nr. 4722, zutage 
gekommen ist, die in der Schreibung BIP[I ]S  offenbar denselben Kult- 
namen darbietet: auf diesem Denkmal mit seiner sehr altertümlichen 
Schrift kann nicht das Zeichen für B als graphischer Vertreter von 
Digamma angesehen werden, was in dem Bigidog der Pausaniasstelle 
allenfalls angängig gewesen wäre, wie schon H iller  von Gärtringen  
Pauly-Wissowas Real-Encycl. 3, 490 richtig bemerkt. Ein digammiertes 
J-Iqis kann überhaupt in dem Dialekt der Insel Thera nicht erwartet 
werden, da für dieses östliche Dorisch das gänzliche Verschwinden des 
Digamma von der frühesten erreichbaren Zeit ab charakteristisch ist; 
vgl. Blaß Collitz-Bechtels Samml. d. griech. Dialektinschr. 3, 2, 148.



dem gewöhnlich und bei Homer in noQtpvQiriv Iqlv P  547 ge
brauchten Singular, das muß sich, meine ich, den bekannten 
Erscheinungen anreihen, welche uns die von ältester Zeit her 
übliche unterschiedliche Verwendung der beiden Numeri in 
solchen Fällen verstehen lehren, wo der Singular eines Nomens 
zum Ausdruck bringt, daß man seinen Begriffsinhalt als etwas 
Einheitliches vorstellt und tatsächlich etwa vorhandene Gliederung 
der Einheit nicht berücksichtigt, der Plural aber dann erscheint, 
wenn bei einem Begriff seine irgendwie mehrheitliche Wesen
heit ausgedrückt werden soll, oder „der Singular stellte sich 
ein, wo und wenn die Vorstellung des ununterbrochenen Ganzen 
überwog, der P lural, wo und wenn die Teile vorschwebten“ ; 
vgl. Verf. Indog. Forsch. 20, 173 und die dort zitierte Literatur, 
besonders B r u g m a n n  Kurze vergleich. Gramm. 413f. In 
öqccxovtss ■ ■ - IqiöGiv soixoreg -d 21 war zur W ahl der Form, 
die die Vorstellung der Teile, hier der e in z e ln e n  Farben
streifen des Regenbogens, erweckte, geradezu eine für uns 
ersichtliche Veranlassung eben durch den Vergleich einer Mehr
zahl von Drachen mit den lqlöss gegeben; in ysvsiddss x  176 
hätte es dem Dichter schon eher freigestanden, dafür auch den 
erst nachhomerisch auftretenden Singular ysyEidg zu setzen, 
ähnlich wie wir an dieser Odysseestelle sowohl Bart oder Bart-, 
K in n h a a r  mit kollektivischem Sinn dieser Singularform wie 
pluralisch B art-, K in n h a a re  sagen dürften. Aber genau ein 
ebensolcher Fall wie Iqiöölv neben Iqlv scheint mir bei Homer 
noch der von vicpadsg M  156. 278. T  357, vicpccdsdöLv jT 222 
gegenüber vupas O 170 zu sein: sowohl der Plural wie auch 
an der einen Stelle der Singular bedeuten das 'S c h n e e g e s tö b e r’, 
jener aber bringt dies im Hinblick auf die das Gestöber aus
machende Vielheit der einzelnen 'S ch n e e flo ck e n ’ zum Aus
druck; unsere Lexika, P a p e - S e n g e b u s c h  Handwörterb. 2 3, 
257b und A u t e n r i e t h - K a e g i  Schulwörterb. zu d. homer. 
Gedichten10 227b, übersetzen gerade den Plural vMpudsg mit 
'Schneegestöber’, während sie für vicpas O 170 die Bedeutung
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'S chnee’ als „kollektiv gebraucht“ geben, die ihm auch nach
homerisch, bei Pindar, Aischylos und sonst, zukommt; übrigens 
war in eitscc vMpaSsGöiv eolhötu xsl îsqC ^ lv P  222 den ver
glichenen Gegenstand in die Mehrheitsform zu setzen derselbe 
besondere Anlaß gegeben, wie in dem Gleichnisfalle von 
dgccxovtsg . . . tQslg . . . iqi66iv solxötss -A. 26 f. Ich möchte 
die Mehrzahlform in dieser Verwendungsweise den d e t a i l l i e r e n 
den  Plural zu taufen vorschlagen.

Dafür, daß wir den Regenbogen, gr. als 'S treif,
Streifen, Farbenstreif’ benannt sein lassen wollen, können wir 
uns auf mannigfache Parallelen im Gebrauche eben dieser 
unserer Streif und Streifen, dazu auch Strieme, Striemen und 
noch anderer ihnen begriffsähnlicher W orte unserer eigenen 
Sprache stützen, auf solche Anwendungsweisen dieser deutschen 
W örter, wo sie im Sinne von 'L ichtstreif, S trah l’ stehend 
sich hinerstreckende glanzvolle Erscheinungen, besonders solche 
am Himmel und im Luftraum, bezeichnen. W ir sprechen von 
Lichtstreifen a u f der Mond fläche; spätmhd. ist liechtstraim 
'ra d iu s ’ Diefenbach Gloss. lat.-germ. 483a, auch liehstrime, 
-streimel und liehtstrein Voc. S(achse), mnd. lecht stryme 'radius 
lucis’ Diefenbach-Wülcker Hoch- u. niederdeutsch. Wörterb. 739 a 
überliefert; Jean Paul braucht das Adjektiv farbenstriemig 'varie 
virgatus, buntgestreift’. Auch unzusammengesetzt kommen die 
W örter dieses Begriffskreises, und zwar häufiger in der älteren 
als in der neueren deutschen Sprache, in gleichem oder ähn
lichem Sinne gebraucht vor. Unser Strieme, Striemen, jetzt nur 
noch von Streifen in der Haut als hinterlassener Spur von 
Schlägen, vibix, üblich, wofür die mundartliche Nebenform 
Streimien) ( S c h m e l l e r - F r o m m a n n  Bayer. W örterb. 2 2, 813), 
bezeichnet 'S treifen des Sonnenlichts, Strahl der Sonne’ in 
hat der sonnen strymen . . . gegebenn 'dedit Phoebo radios’ 
handschriftlich Weim. Bibi., leucht (Sonne) her mit Striem und 
Strahlen Spee Trutznacht. 40, 37, Flechen und Striemen im 
Marmor kennt noch Opitz 1, 278; so sagte man auch spätmhd.
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geferwet nach der sunnen strimen Minneb. und mhd. von im 
(dem Karfunkelstein) guldine strime (Lichtstreifen) giengen 
Konrad v.Würzb.Turn., einen alter stein, daz was ein marmel unde 
schein von strimen manicvdlten Servat.; ein mnd. stremel kommt 
in der Bedeutung ' radius ’ vor und ahd. strvmiUn Plur. findet 
sich in Vergilglossen von Sternschnuppen gesagt, um die 
flammarum longos tractüs Verg. Georg. 1 , 367, die ebenso 
Lukrez 2, 207 aufweist, zu erläutern. Es begegnen uns ferner 
mhd. sträme 'rad ius’ und sträm von der sonnen Voc., der 
sunnen sträm  Heinr. y . d. Türlin Krone, der sterne sträm 
Frauenl., der sterne hatte einen sträm Dür. Chron., zwen und 
sibenzec strame an den himeln sint mit Sternen breit W art- 
burgkr., so gieng auch von der sunnen ein Meinez strcemelin 
Grottfr. v.Straßb.Trist.; und mit mhd. stranc 'S trick , Strang, Seil’, 
'S treifen an Kleidern’ die Ausdrücke die sun mit liechten strängen 
Fastnachtsp., daz in den lüften lange strenge scheinent Konrad 
y. Megenberg. Vgl. D ie fe n b a c h  Gloss. lat.-germ. 483a und 
D ie fe n b a c h -W ü lc k e r  Hoch- u. niederdeutsch. Wörterb. 868b, 
G rim m  Deutsch. W örterb. 3, 1329 und H ey n e  ebenda 6, 893, 
H e y n e  Deutsch. W örterb. 2*, 644. 3 1, 853. 877, W ilh . M ü lle r  
Mittelhochd. Wörterb. 2, 2, 673b. 674a. 690a, L e x e r  Mittel- 
hochd. Handwörterb. 1, 1910. 2, 1223f. 1224f. 1239, G ra ff  
Althochd. Sprachsch. 6, 753 und S c h i l l e r - L ü b b e n  Mittel- 
niederd. W örterb. 4, 430 a.

Dem Regenbogen nähern wir uns, wenn im Griechischen 
Qttßdog 'R u te , Gerte, S tab’ auch 'Streifen auf der Haut von 
Tieren’ Aristot. und Klearch. bei Athen., 'Streifen an Kleidern’ 
bei Pollux, im Latein virga 'dünner Zweig, Reis, R u te’ 
zugleich 'Farbenstreifen am Kleide’ bei Ovid und beide 
dann auch die sogenannte R eg en - oder W a s s e rg a lle ,  also das 
regenbogenartig gefärbte Bruchstück eines unvollkommenen 
oder nicht ausgebildeten Regenbogens, bedeuten, so (jaßdos 
Aristot. Meteorol. 3, 2, 6 . 3, 6, lff. De mundo 4, 22, Theophr. 
Sign. pluv. 1, 11 und Plut. Plac. phil. 3, 6, lat. virga bei Seneca
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Nat. quaest. 1, 9 ff. An der Aristotelesstelle De mundo 4, 22 
werden mit vqlöss %cci (jaßdoi jtal rä rotccvtcc verwandte N atur
erscheinungen zusammen aufgezählt.

Ähnliche Vorstellungen von der Regengalle kommen in 
der mittelhochdeutschen Beschreibung, die von ihr Konrad 
v. Megenberg in seinem Buch der N atur 97, 16 ff. ed. Pfeiffer 
gibt, zum Ausdruck: „die hellen Streifen der Sonnenstrahlen, 
wenn sie, wie man sagt, W asser zieht“, werden dort stricke, 
sunnenstricke, auch strenge und strähnen genannt. Der ganze 
Abschnitt „von den sunnenstricken“ hat den für unseren Zweck 
hier lehrreichen W ortlaut: wir sehen auch oft, daz in den 
lüften lange stren g e  scheinent, sam s tr ic k  urnb und urnb von 
der sunnen gen gegen der erden, reht sam die s tr ic k e  sint, da 
mit man ain gezelt aufriht in raisen. das geschieht ze stunden, 
wenn sich div wollcen mangerlai schickent under der sunnen in den 
lüften, oder wenn si sich entsliezent in regen, so durchprechent si 
der sunnenschein s tra im e n  und widerprechent sich in selben 
spiegeln der wollten, wenne daz geschieht, so seh wir die schein sam 
s tren g  oder s tr ic k  gen von den lüften und von der sunnen. Die 
s tr ic k  scheinent auch in mangerlai varb, grüen, rot, gel, nach der 
w o lk en  m a n g e r la i  Schickung. Vgl. P f e i f f e r  ebenda W örterb.727. 
731 s. vv. straim  und sunnenstrick. Unmittelbar daran schließt 
sich alsdann bei Megenberg die Beschreibung des Regenbogens.

Viel Gleichmäßigkeit in der sprachlichen Benennungs
weise besteht ferner zwischen dem Phänomen des Regenbogens 
und der Himmelserscheinung der M ilc h s tra ß e . Von „der 
nahen Verwandtschaft, in welcher Milchstraße und Regenbogen 
stehen“, handeln in sprachlicher und mythologischer Hinsicht 
schon A d a l b e r t  K u h n  und W. S c h w a r t z  Norddeutsche 
Sagen, Märchen und Gebräuche 497 und A. K u h n  in seiner 
Zeitschr. f. vergleich. Sprachf. 2, 311; „Milchstraße und Regen
bogen“, heißt es an ersterer Stelle, „berühren einander sehr 
nahe, dieser ist die Tagesbrücke zwischen Göttern und Menschen, 
jene die nächtliche“.
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Jene, die Milchstraße, wird als „der helle, weißliche 
Streifen, der sich fast in der Gestalt eines größten Kreises 
um die ganze Himmelskugel erstreckt“, populär definiert 
(B ro c k h a u s  Konversationslex. I I 14, 880b); als ainen praiten 
halben kratz weiz und Mär reht sam ain Jdäreu sträz, der 
hraiz haizt von den laien die hersträz beschreibt sie Konrad 
v. Megenberg 78, 14ff. (vgl. P f e i f f e r  a. a. 0. W örterb. 710. 
728 s. v. hersträz und sträz, L e x  e r  Mittelhochd. Hand- 
wörterb. 1, 1264). Und zunächst hat sie mit dem Regen
b o g e n , ahd. regan-bogo ags. re$en-bo$a aisl. regn-boge, nl. 
water-boog, ags. scur-bo^a Caedm., lat. arcus caelestis, arcus 
pluvius und arcus schlechthin, aksl. daga 'a rcus, Schießbogen’ 
und 'i r is ’, lit. liilpinis dangaüs d. i. 'Himmelsflitzbogen, Arm
brust des Himmels’ (Jac. G rim m  Deutsche Mythol. 2 4, 612), 
ai. cäpa- m. n. 'Bogen zum Schießen’, 'Bogen in der Geometrie’ 
und 'Regenbogen’ nebst indra- und äJchandala-, salcra-cäpa- 
'Regenbogen’, npers. durüna , balüci drin, drlnuk 'Regenbogen’, 
singhal. de-dunna dass, zu ai. druna-m  '(eichener) Schießbogen’, 
*deva-druna-m  'Götterbogen’ (Verf. Etym. Parerga 1 , 102ff. 
168), nhd. bair. Himmelring und Sonnenring (S c h m e lle r -  
F ro m m a n n  Bayer. W örterb. 2 2, 120, G rim m  a. a. O. I 4, 298 
Anm. 1 . 2 4, 611 und H ey n e  Grimms deutsch. W örterb. 4, 2, 
1349. 10, 1, 1671) u. dgl. m. die Benennung nach der Kreis- 
förmigkeit, dem Gerundetsein gemein, da die Milchstraße ja 
auch Namen wie lat. orbis lacteus Cic. De rep. 6, 16, daselbst 
durch circus elucens erläutert, und lacteus circulus Plin. Nat. 
hist. 18, 280f., gr. yaXafcCug xvxXog Diod. Sik. 5, 23 führt, so 
wie sie im älteren Hochdeutsch gelegentlich weyßer hrayß 
(D ie fe n b a c h  Gloss. lat.-germ. 255c), in cymrischer Poesie 
arian-rod d. i. 'S ilberrad, Silberkreis’ (vgl. S ilv a n  E v a n s  
Dict. of the W elsh language 364 b) heißt.

Sodann aber macht sich eben auch für die Milchstraße jene 
Auffassung als 'S treifen’ oder 'S triem en’ sprachlich vielfach 
geltend. Sie heißt zunächst einfach ohne allen Zusatz mnd.
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strime 3 Yoc. W  (vgl. S c h i l l e r - L ü b b e n  Mittelniederd. 
Wörterb. 4, 437 a), dann auch mhd. der strämen an dem hymmel 
(D ie fe n b a c h  a. a. 0.). Häufig sind aber in den mittelalter
lichen Vokabularien und sonst noch sich findende hoch- und 
niederdeutsche Benennungen der ' galaxia ’, die zu dem Aus
druck für 'S treifen, Striemen’ oder auch 'S trähnen’ die 
adjektivische Bestimmung weiß hinzufügen und die auch 
namentlich D ie fe n b a c h  a. a. 0 . und D ie fe n b a c h -W ü lc k e r  
Hoch- u. niederd. W örterb. 867b verzeichnen, nämlich dy 
weissen streiffen, der wiß strym, de wytte stryme an dem 
hemel, de witte strime in deme hymmele, der wecze stryme an 
dem hemel, weiß straymen, dye wiß strymel, weiß straimel, dy 
wisen strimeln an den wölken, wiß stramel, auch die weißen 
strenen an dem himel vgl. W ilh .  M ü l le r  Mittelhochd.

1 Über unser Wort Strähne Fern., mundartl. bair. Stren Mask., mhd. 
strene M. 'der Länge nach zusammengelegtes oder geflochtenes Bündel 
von Haaren, Flachs, Fäden u. dgl.’, 'Streifen’, ahd. streno und dazu 
mnd. mnl. strene, nnl. streen F., was ein got. *strina Mask. wäre, weiß 
Kluge Etym. Wörterb. d. deutschen Spr.6 382b so gut wie gar keinen 
Aufschluß zu geben. Andere Wortdeuter auf germanischem Gebiet aber, 
nämlich 0. Schade Altdeutsch. Wörterb.2 879a. 880b, Franck Etym. 
Woordenbock d. Nederl. taal 977f. 981 und Y ercoullie Beknopt etym. 
Woordenbock d. Nederl. taal 281b f., haben es einleuchtenderweise 
schon zu den Formen mit m- Suffix ahd. strlmo, strimilin, mhd. strim, 
strime, strimel und streim, streime, streimel, mnd. strime, streme, stremel, 
nnd. westf. straimel und stridmel gestellt; ebenso Falk u. Torp Etym. 
Ordbog over det norske og det danske Sprog 2, 307 b f., die auch das 
nschwed. dial. strena 'Streifen in der Haut’ beibringen. Die Wurzel 
ist dieselbe wie die von lat. stria 'Riefe, Vertiefung’, 'Falte im Ge
wand’, 'Streifen, Rinne, Einkehlung an Säulen’, welches Joh. Schm idt 
Z.Gesch. d. indog.Vocal. 2, 259. 459, Persson Wurzelerw. u. Wurzelvar. 108 
und Walde Lat. etym. Wörterb. 600. 602 richtig mit ahd. strimo ver
gleichen. Mit W ilh. W ackernagel Altdeutsch. Sandwörterb.5 282b, 
der allerdings stram für strdm setzte, und mit Franck a. a. 0. dürfte 
man auch daran denken, das mhd. strdm 'Streifen’, 'Lichtstreifen’,
'Strahl’, 'Strom? Strömung’, ja mit Franck vielleicht selbst unser 
Strahl 'radius’, mhd. sträl M. und sträle F. 'Pfeil’, ahd. strdla 'Pfeil, 
Geschoß’ und aksl. strela 'Pfeil’ zu ahd. strlmo usw. heranzuziehen, wenn 
man eine langdiphthongische Wurzel idg. stre(i)- zugrunde legte. Für



Wörterb. 2, 2, 673a. 680b, L e x e r  Mittelhochd. Hand-
wörterb. 2, 1230. 1239, S c b i l l e r - L ü b b e n  Mittelniederd. 
Wörterb. 4, 437a und P o t t  Kubns Zeitscbr. 2, 434. Yon 
diesen Ausdrücken sind die pluralisch geformten dy weissen 
streiffen, dy wisen strimeln und die weißen strenen in den 
Yokabularien noch besonders zu beachten, da für die Auffassung 
des Plurals hier offenbar das gleiche, wie für homer. Xqi66lv 
neben sonstigem Iqis, zu gelten haben wird (s. oben S. 52 ff.).

Das weitaus üblichste ist jedoch für die Milchstraße, daß 
sie eben als S tr a ß e  oder W eg, P fa d  sprachlich benannt wird. 
„D er schimmernde Streif zahlloser Fixsterne am nächtlichen 
Himmel ist einstimmig von beinahe allen Yölkern in dem 
mythischen Gedanken von W eg und Straße oder von Aus
streuung näher begriffen worden“, sagt Jac . G rim m  im Ein
gang seiner Abhandlung über „Irmenstraße und Irmensäule“ 
Kleinere Schriften 8, 471 ff. und bringt ebendort und Deutsche 
Mythol. I4, 295 ff. 3 4, 106 eine erdrückende Fülle solcher Be
nennungen aus den indogermanischen wie den semitischen und 
uralaltaischen Idiomen zur Sprache, andere fügen A. K u h n
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mhd. md. und mnl. strieme nnl. striem aber helfen sich Franck und 
Falk-Torp anders, indem sie zu einer u -Wurzel greifen, Franck zu 
dem idg. sreu- 'fließen’ von ahd. stroum nl. stroom, gr. g ia , QEV(ia, 
ai. srdvati usw.; das ist dann nicht einleuchtend. Ich möchte glauben, 
daß der ahd. Reflex von mhd. mnl. strieme nicht *striomo, sondern viel
mehr *striamo und älter vokalisiert ahd. *streamo, noch älter *stremo 
gelautet habe, so daß wir hier wieder ein Beispiel des Auftretens des 
geschlossenen germ. e für den Langdiphthong idg. ei haben würden, einen 
neuen Fall der Art, wie ahd. stiaga mhd. stiege 'Treppe5 zu ahd. stigan 
'steigen5, ahd. wiaga mhd. nhd. wiege zu mhd. weigen 'schwanken’, wor
über N oreen  Abriß d. urgerm. Lautlehre 30ff. und B rugm ann  
Grundriß l 2, 206 f. nebst der von beiden verzeichneten Literatur, neuer
dings auch Janko Indog. Forsch. 20, 240ff. handeln. Die zwiefache 
germanische Gestaltung des ei im mhd. sträm einer- und strieme ander
seits ginge ursächlich auf den urzeitlichen Akzentqualitätsunterschied 
der gestoßenen und schleifenden Betonung zurück, wenn es richtig ist, 
daß man das germ.e, Jankos e2, als die unter dem Schleifton ent
wickelte Form des alten Langdiphthongen ansieht.
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in seiner Zeitschr. 2, 239. 311 ff. und E l. H. M eyer German. 
Mythol. 89 hinzu. Ich beschränke mich hier darauf, vorzugs
weise einige Beispiele, die unsere W örter Straße, Weg und 
P fad  enthalten, zu erwähnen: mit Straße außer Milchstraße 
selbst mhd. diu hersträz, hersträz an dem himel bei Konrad 
v. Megenberg 78, 13. 16. 19, der dann auch einfach sträz, diu 
sträz dafür sagt ebenda Z. 15. 20, herstraße und die hersträze 
in  celo in Vokabularien, auch nhd. volksmundartlich bezeugt 
Heerstraße (vgl. D ie fe n b a c h  Gloss. lat.-germ. 255c und H ey n e  
Grimms deutsch. W örterb. 4, 2, 761), nnd. westfäl. hidlsträte und 
weersträte 'W etterstraße’ (W o este  W örterb. d. westfäl. Mund
art 102a. 318b), mnl. Vroneldenstraet d. i. „Frauen Hilde oder 
Hulde Straße“ (vgl. G rim m  Deutsche Mythol. I 4, 236f. 296 
Anm. 1 . 3 4, 106), ahd. Iringessträza; mit Weg nhd. Milchweg, 
spätmhd. oder frühnhd. der milichweg Vocab. 1482 (vgl. D ie fe n 
b a c h  a. a. 0.), nhd. Heerweg, nhd. Helweg, nnd. westfäl. hidlweg 
(W o este  a. a. 0 . 102a und bei Schiller-Lübben Mittelniederd. 
W örterb. 2, 236b), nhd. westfäl. mülenweg (G rim m  a. a. O. 3 4, 
106. 280), ags. Irin^es w ey  mit P fad  nnd. ostfries. dat melk- 
path, nnd. Jcaupat 'K uhpfad’ und westfäl. nierenberger pat 
(vgl. A. K u h n  a.a.O . 239. 311. 317), poetisch nhd. des Himmels 
weisslicher, schimmernder P fad  bei Klopstock (vgl. L e x e r  
Grimms deutsch. W örterb. 7, 1583). Dann die via lactea der 
Lateiner Ovid. Metam. 1, 168f.; auch lat. via secta, dessen Äqui
valent in den Juniusglossen W right-W ülcker Voc. I 2, 53, 23 das 
ags. Irin^es we 3 ist, d.i. 'durchschnittener, durchlaufener W eg’, 
wie es via secta per ambas (zonas temperatas) Verg. Georg. 1, 238 
und qua via secta semel liquido pede detulit undas Lucret. 5, 272 
heißt, wie ferner viam secat Verg. Aen. 6 , 899. 1 2 , 368 und 
besonders bei demselben Dichter Aen. 5, 658. 9, 15 eben nach 
Analogie dieses viam secare gerade von der durch den 
Regenbogen laufenden Göttin Iris secuit arcum gesagt wird 
(vgl. L a d e w ig -S c h a p e r10 zu Verg. Aen. 5, 658), kaum nach 
Jac . G rim m  Kleinere Schriften 8, 473 „gleichsam der helle in



die dunkelgrüne Wiese des Himmels gemähte [W eg] “ .1 Im 
Sanskrit finde ich nach A. K u h n  in seiner Zeitschr. 2, 316f. 
sura-vithl eig. 'Götterweg, Straße der Götter’ und nach M o n ie r 
W ill ia m s  Dict. Engl, and Sanskr. 299. 501 s. y. galaxy und 
müky-way die Bezeichnung näga-vlthi eig. 'Schlangenbahn’ für die 
Milchstraße; es scheinen das aber der Bedeutung nach, wie aus 
B ö h t l in g k -R o th  Sanskrit-W örterb. 4, 96. 7, 1112 und B öh t- 
l in g k  Sanskrit-W örterb. in kürzerer Fassung 3, 191a. 7, 162c 
zu entnehmen, vielmehr Namen bestimmter Teile der Mondbahn 
oder der Bahn der Mondhäuser, nalcsaträni, gewesen zu sein, 
auch H. J a c o b i  (brieflich, Bonn 21. Dez. 1906) nimmt be
treffs der näga-vlthi einen Irrtum  bei M o n ie r W ill ia m s  an .2

Daß auch der Regenbogen mit kaum minderem Fug als die 
Milchstraße die Bezeichnung als 'S traße, W eg, Pfad, Bahn am 
Him m el’ hätte finden können, möchte ich nicht bezweifeln. Am 
nächsten kommt solcher wohl zu erwartenden Auffassungsweise 
die Benennung des himmlischen Bogens als 'B r ü c k e ’, die vor
nehmlich den alten Skandinaviern geläufig war, wenn sie ihn 
aisl. brü 'B rücke’, brü til himens a f  iorpo, auch mythologisch 
gefaßt A s-brü  'Asenbrücke’ und Giallar-brü d. i. „Brücke des 
der Hölle nahen Giollflusses“ nannten, eine Vorstellung, welche 
dichterisch nach Schillers bekanntem von Perlen baut sich eine

1 Die angelsächsische Glosse via secta i. e. Irinjes tvej, jetzt auch 
bei Götz Corp. gloss. Lat. 5, 398, 40. 415, 60 und Thes. gloss. emend. 
2, 412 a aufgenommen, könnte alten Vergilglossen entstammen; ihr Ur
heber hätte dann den Wortlaut des zu erklärenden via secta der Stelle 
Georg. 1, 238 entnommen, sachlich aber vielmehr das ingentemque fuga 
secuit sub nubibus arcum Aen. 5, 658. 9, 15 in seiner Beziehung auf die 
Regenbogengöttin im Auge gehabt, indem ihn zugleich der Namens- 
anklang zwischen Iris und dem Ausdruck Irinjes ive5 seiner Mutter
sprache verleitete, für den Regenbogen als via secta seil, ab Iride die 
Milchstraße unterzuschieben.

2 Wegen der griechischen und lateinischen Auffassungen und Be
nennungen der Milchstraße, die in den Bereich obiger Darstellung fallen, 
sei hier auch noch auf A. D ie te r ic h  De hymnis Orphicis 37 und 
W. Gundel Religionsgesch. Vers. u. Vorarb. 3, 2, 149ff. verwiesen.
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Brüche hoch über einen grauen See usw. bis in moderne Zeiten 
hinein sich lebendig zeigt. Ygl. Jac . G rim m  Deutsche Mythol. 
I 4, 300. 2 4, 610f. 3 4, 214, P o t t  Kuhns Zeitschr. 2 , 425, 
E l. H. M ey er German. Mythol. 89. 91. 109. 134f. 190f. und 
F r o e h d e  Bezz. Beitr. 21, 204. Für 'B rücke’ und 'W eg ’ 
dienen ja  der Sprache öfters die gleichen W örter und Be
nennungen, wie namentlich an lat. pöns gegenüber seiner 'W eg, 
Pfad, B ahn’ und ähnliches bedeutenden Verwandtschaft aksl. 
paU und preuß. pintis, ai. panthäh, avest. pantä , gr. jcarog 
nebst armen, hun 'F u r t , Ü bergang’ zu ersehen, auch an air. 
drochat mir. drochet droichet 'B rücke’, sofern dies =  *druko- 
sento-s 'hölzerner W eg’, mit air. set 'W e g ’ =  got. sinß-s als 
Endglied gebildet, ist (ygl. Verf. Etym. Parerga 1, 154).

Um nun meine Deutung des gr. Iqls =  als 'S treif,
Streifen’ oder auch 'W eg , S traße’ durch Angliederung an 
etymologisch verwandt erscheinendes Sprachgut zu begründen, 
vergleiche ich ihm zunächst das hom. olyboi Plur., das A  24 in 
derselben Beschreibung des Panzers Agamemnons, die das 
Schlangen- und Regenbogengleichnis enthält, die 'S treifen’ auf 
dem Harnisch, 'stabweise angebrachte Lagen’ von Blaustahl, 
Gold und Zinn bezeichnet. Ich habe über dies ol[iog, welches 
nachhomerisch die Bedeutungen 'W eg, Gang, Bahn, P fad’ auf
weist, aber einmal, Aischyl. Prom. 2, auch im Sinne von 
'S treifen Landes, Landstrich, Gegend’ vorkommt, eingehender 
Bezz. Beitr. 24, 168 ff. gehandelt und dort gezeigt, daß man 
die schon von anderen Gelehrten, B en fey  und S o n n e , ge
sehenen sicheren Spuren seines digammatischen Anlauts in 
dem dsxcc olpoi der Iliasstelle und in äoifios äitogos Hesych. 
anzuerkennen habe, daß man darum guten Grund habe, 
es mit homer. h-eCöuto eiöuzo 'g ing  geradewegs, fuhr los, 
drang durch’ zusammen in die Sippe von ai. ved. veti 'g eh t 
geradeaus, geht darauf zu, strebt h in ’ und lat. via 'W eg, 
Straße’ einzustellen, zu der im Altindischen auch W örter wie 
m -ta-h  'gerade, schlicht, geradlinig’, vitä F. 'Reihe neben-



einander liegender Gegenstände’ nebst darbha-vitä 'Streifen, 
Reihe von Buschgräsern’, vlthi-Ji und vlthi F. 'R e ihe5, 'Straße, 
W eg’, 'eine Reihe von Kaufläden, M arktstraße’, 'eine Reihe 
von Bildern, Bildergalerie’, 'S traße am Himmel, eine drei Mond
häuser umfassende Strecke einer Planetenbahn’, vithika- Mask. 
oder Neutr. und vithikä Fern. 'R eihe5, 'S traß e5, 'B ildergalerie5, 
'Terrasse, der freie Raum zwischen Haus und Straße’ gehören.
Es hat dieser meiner Deutung des olpos aus zwar
nicht an Zustimmung gefehlt, jedoch ist sie zu allgemeiner 
Anerkennung bis jetzt nicht gelangt. Ich selbst bin von ihrer 
Richtigkeit nach wie vor fest überzeugt, muß es aber, da es 
mich hier vom Thema der vorliegenden Untersuchung zu weit 
abseits führen würde, späterer Gelegenheit Vorbehalten, meine 
Etymologie nochmals ausführlicher zu rechtfertigen, um be
sonders den von F. S o m m er Griech. Lautstud. 29 gegen sie 
gerichteten Angriff zurückzuweisen und die gänzliche Verkehrt
heit der sprachhistorischen Beurteilung des olfiog von seiten 
dieses Gelehrten zu beleuchten.

Die Sippe von homer. siöuxo i-eCöato und ai. ved. veti, in
die wir somit das gr. Igig 'Regenbogen5, ihm die Bedeutung
'S treifen5, die das vermutlich aus gleicher W urzel entsprossene 
homer. ol^ioi hat, als die ursprüngliche zuweisend, einreihen wollen, 
das ist nun auch dieselbe Sippe, in die das homer. l£[iui 'eile, 
strebe eifrig’, womit M aaß den Namen der Götterbotin rlQis 
verknüpfte, hineingehört. Den Zusammenschluß des Aorists 
sl6uto und des Präsens Isfiai zu einem Verbalsystem vollzog 
zuerst A h re n s  Griech. Formenlehre d. homer. u. att. D ialekts2 

S. 96 § 75 Anm. 5 und in ausführlicherer Begründung Bei tr. 
z. griech. u. lat. Etym. 1, 112 ff; und daß anderseits IsfiaL mit 
ai. veti wurzelverwandt ist, lehrte uns eben L eo M ey er Bezz. 
Beitr. 1, 308 f. (vgl. oben S. 47). Seitdem sind diese Kom
binationen allgemein anerkannt, ich verweise betreffs ihrer be
sonders auf F ic k  Vergleich. W örterb. 1 *, 124f. 305. 543 und 
S o lm se n  Unters, z. griech. Laut- u. Verslehre 150f.
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Wie an der Doppelbedeutung bei homer. olpoi 'S treifen’ 
und nachhomer. olpiog 'W eg , Gang, Bahn, Pfad5, ebenso an 
ai. v%thi-h, vlthl 'R eihe’ und 'S traße, W eg’ zu ersehen ist, 
liegen bei Nominen, die aus unserer W urzel kommen, die Be
griffe 'Streifen, Reihe’ und 'W eg , Straße’ dicht beieinander; 
auch das ja  ebenfalls in diese W ortfamilie hineingehörige lat. 
via zeigt davon eine Spur, die Bedeutung 'S treifen’ hat es 
okkasionell und vereinzelt, bei Tibull. 2, 3, 54 wird viae von 
Streifen in einem bunten Zeuge gesagt. So brauchen auch 
wir im Deutschen Straße: ein Kind macht eine Straße auf 
seinem Kleide, wenn es sich beim Essen beschlabbert, macht 
auf dem tischtuch ein strasz mit der gestreiften suppen sein 
liest man bei Hans Sachs, eine Straße in einem Wappen heißt 
„ein Streif von links h er“ (vgl. H e y n e  Deutsch. W örterb. 3 1, 
854 f.), mhd. die sidinen sträze Gottfr. v. Straßb. Trist. 11112 
sind 'seidene Streifen, Seidenfäden des Gewebes’ in gold
besetzten Kleidern, so hie ein strdze, so dort ein ander sträze 
mit iuwern wcehen näßten Berthold v. Regensb. 414, 24 be
zieht sich auf streifenförmig als Besatz an Frauenkleidem an
gebrachte Stickereien (W ilh . M ü lle r  Mittelhochd. W örterb. 2, 
2, 677b).

Somit kommt es augenscheinlich im wesentlichen auf eins 
hinaus, ob wir den Regenbogen in seiner griechischen Namens
form Igig als ursprünglich 'S treifen’ oder als 'S traße, W eg’ 
bedeutend auffassen wollen. Seiner W ortbildung nach war das 
zugrunde liegende idg. * id -r i-s  Fern, 'geradeaus gehender 
Strich, Streifen’, 'S traße, W eg’ von gleicher morphologischer 
Beschaffenheit, wie das auch in der Betonung zu ihm stim
mende idg. * ä k-r i-s  oder *ök-ri-s  'Schärfe, scharfe Seite oder 
E cke’ =  ai. äs-ri-h  Fern, 'scharfe Seite, Ecke, Kante, Schneide’, 
gr. ax-Q i-g  Fern. 'Bergspitze’ und fixgig Fern. 'Spitze, scharfe 
Ecke, K ante’, alat. ocris Mask. 'steiniger B erg’ mit marruc. 
ocres Gen. sing, 'm ontis’, umbr. ocrem Acc. sing, 'm ontem ’, ocri- 
per u k r i - p e r  'p ro  m onte’, eine der ältesten Nominalschöpfungen



mit suffixalem -ri-, vgl. B ru g m a n n  Grundriß 2 2, 1, 382 und 
F. S to lz  Histor. Gramm, d. lat. Spr. 1 , 504.

W enn ich mit meiner etymologischen Erklärung von Iq ls  

'Regenbogen’ das Richtige treffe, dann hat also der Begriff 
der R u n d u n g , den F ro e h d e  so stark betonen zu müssen 
glaubte, in dem W orte ursprünglich nicht gelegen. Es ist 
aber die Vorstellung des bogen- und kreisförmig Gerundeten 
in Iq ls  als eine für den W ortbegriff wesentliche nachher und 
infolge davon, daß es im Griechischen zur Bezeichnung des 
farbigen Bogens am Himmel geworden war, hineingezogen. 
Das zeigen die weiteren Yerwendungsweisen des Wortes, welche 
die nacbhomerische Gräzität entwickelt hat. Sämtliche übrigen 
Bedeutungen, die in dieser späteren Zeit sich hinzufinden, 
gehen zufolge metaphorischer Übertragungen auf die Regen
bogenbedeutung zurück, indem die Bogenrundung in Verbindung 
mit dem Farbenspiel, in wenigeren Fällen auch das letztere 
allein, der Vergleichspunkt war.

Nachhomerisch wird so I q ls  der Ausdruck für einen far
bigen Kreis um einen Körper überhaupt, so daß es im einzelnen 
die Bedeutungen 'H o f um den Mond’ bei Aristoteles, 'H of 
um die Lichtflamme’ bei demselben und Theophrast, 'Farben
kreis um die Augen des Pfauenschwanzes’ bei Lukian, 'd e r 
farbige Zirkel im Auge, die Regenbogenhaut’ in der Sprache 
der Mediziner erlangt. Die letztgenannte Bedeutung ver
zeichnet die Hesychglosse rlQig' f) ftsos äyyeXos- x a i  rj iv  
o v Q c c v a  fö v r ]  xxX. mit den W orten x a i  xov ö ^a X fio v  6 %bqI 
xyjv  xÖ Q rjv xvxXog. Die Glosse bringt dann mit x a i  x&v XC&cjv 
n s  XQvöxaXXadrjs eine fernere, in der griechischen Literatur 
nicht zu belegende, jedoch bei Plinius Nat. hist. 37, 136 be
zeugte Verwendungsweise: beim 'K rista ll’ oder 'Regenbogen
stein’ ist es natürlich lediglich die Farbenspiegelung, die den 
Benennungsgrund abgegeben hat (vgl. P a p e -S e n g e b u s c h  
Handwörterb. I 3, 1262 b). In welchem Betracht auch %o T tä v o v  

x l sldos nach Hesych Iq ls  benannt wurde, bleibt dunkel, da
A rchiv f. Religionswissenschaft X I 5
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wir über die betreffende Art Gebäck oder Kuchen nichts Näheres 
wissen können, als vielleicht das eine, daß damit die nach 
dem Lokalschriftsteller Semos bei Athen. 14 p. 645b =  Fragm. 
historicorum Graec. 4, 493 ed. C. Müller im Kult der Iris auf 
dem Inselchen Hekatesnesos unweit Delos verwendeten kleinen 
Kuchen, ßaövvCai, mit denen man die Göttin „des bösen 
xegag wegen“ versöhnte (vgl. W e lc k e r  Griech. Götterlehre 1, 
692), gemeint sein mögen.

Wiederum ausschließlich das regenbogenähnliche wechselnde 
Farbenspiel hat der Pflanze tpig zu diesem ihren Namen ver- 
holfen. Daß sie nach der Vielfarbigkeit ihrer Blüten benannt 
sei, haben schon die Alten gewußt, wir lesen es bei Dios- 
kurides 1 , 1 Ig tg  a n o  [ ie v  xfjg Jtax' o v q cc vo v  e^cpSQSiag <bvo- 

/la ö x a i  . . . od'EV d iu  x i jv  i t o i x i l l a v  ocJtSLUccöd'rj lq lÖ l xfj o v Q a v la , 

auch Theophrast Fragm. 20, 39 ed. Schneider beobachtet an der 
Pflanze, daß aoX X äg s%£i n a i  x o v x o  xo a v& o g  e v  a v x a  ico im -  

XCccg; f lo re t v e rs ico lo r i sp ec ie , s ic u t a rc u s  c a e le s tis ,  u n d e  e t nom en , 

sagt Plinius Nat. hist. 21, 41. In Betracht kommen für das 
alte Griechenland von den verschiedenen Irideen unsere deutsche 
Schwertlilie, Iris germanica L., und die kaum artlich von ihr 
abweichende Veilchenwurz, Iris florentina L., vgl. K. S p re n g e l  
Comm. in Diosc. S. 343, F ra a s  Synopsis plant, florae dass. 
292 und L en z  Botanik d. alten Griechen u. Römer 314f., 
auch L id d e l l  - S c o t t  Greek-Engl. lex.8 708b. Und jene 
erstere, die Iris germanica, wird als „ausgezeichnet durch 
den Farbenwechsel der ursprünglich auf den äußeren Blüten
teilen dunkel violetten, auf den inneren violetten, auf den 
Narbenplatten lilafarbigen, weißlich gestreiften Blumen“ be
schrieben (B ro c k h a u s  Konversationslex. 9 14, 678b). In seiner 
botanischen Bedeutung soll nach Grammatikerangaben, Schol. 
zu Nik. Alexiph. 406 und Eustath. p. 391, 34, unser W ort „xaxü 
ita X c a ä v  T tu Q a d o ä iv11 als Oxytonon ig lg  betont worden sein, vgl. 
L o b e c k  Pathol. proleg. 66 ; das dürfte ein durch die Analogie 
vieler anderer Pflanzennamen, die mit sekundärsuffixalem - l g ,



-Cdog geformt auf dieser Bildungssilbe haupttontragend waren, 
£vyCg, AVXV %vqCs , pvQQCg, TteitXCg, cpXo[i£g u. ähnl., gelegent
lich herbeigeführter Akzentwechsel gewesen sein, insbesondere 
könnte t,vQlg, da es ebenfalls eine Schwertlilienart, die Iris 
foetidissima L. nach F r  aas a. a. 0., bezeichnet und ein - q- vor 
der gemeinsamen Endung -ig enthält, auf l$ig eingewirkt haben.

Es dürfte sich nachgerade jetzt heraussteilen, daß man 
den Namen der göttlichen Botengängerin rlQig, um ihn zu 
dem gleichlautenden Appellativum in die richtige Beziehung 
zu setzen, nun nicht mehr mit M aaß vermittelst der Bedeutung 
der W urzel uei-, die ihr in verbaler Fassung bei gr. homer. 
Iepcu zu tragen zugefallen ist, zu erklären hat, also nicht mehr 
die 'hurtige, schnelle5 darin finden darf; es muß vielmehr, da 
ja  die W ortbildung die gleiche mit der von Igig 'Regenbogen’ 
ist, an den Sinn derselben W urzel, den die Nomina gr. ol/iog 
und lat. via, ai. vtihi-h  und vithi zur Ausprägung gebracht 
haben, angeknüpft werden: rlQig ist als 'd ie einen W eg 
machende’, eine viätrhx, oSoiJtÖQog aufzufassen. Daß der ho
merische Bettler Tpog auch seinem Namen nach ein 'Boten
g ä n g e r ’ sei, hätte griechisch kaum treffender gesagt werden 
können, als es 6 6 f. mit ’Iqov dh vsoi xCxXr]6xov axavteg, 
ovvex’ catciyyiXXeöxe u lg jv , ote itox) ng  ävcayoi der Dichter 
selbst sagt, dem, wie eben diese Stelle zeigt, der Appellativ
sinn des W ortes noch nicht verdunkelt war (vgl. M aaß Indog. 
Forsch. 1, 159f., S o lm se n  Unters, z. griech. Laut- u. Vers
lehre 148 und B ru g m a n n  Indog. Forsch. 19, 388). Den 
kurzen Schritt der Bedeutungsentwickelung von 'G änger, viam 
faciens’ zu 'Botschaftbringer, B ote’ mag noch lat. viätor als 
Bezeichnung des Amtsboten der altrömischen Magistrate ver
anschaulichen, vgl. M om m sen Röm. Staatsrecht l 3, 145f. 360ff.

Zugunsten der M aaß sehen Auffassung aber wird man 
vielleicht mit diesem Gelehrten selbst Indog. Forsch. 1 , 159 
noch geltend machen wollen, daß das W ort rlQig Herodian 2, 
437, 2 Lentz „als Name eines Vogels“, Statius in der Thebais 6,
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461 f. „als Name einer Stute neben der nicht minder deut
lichen Thoe“ kenne. Daß jedoch „die appellative Kraft des 
W ortes“, der vermeintliche Ursinn von 'hurtig , sehnen’, „sich 
in diesen Fällen ersichtlich noch voll und ganz erhalten“ habe, 
würde mir schon an und für sich schwer glaublich Vorkommen. 
Eher ist doch wohl die Stute Iris  einfach auf den Namen der 
alten Götterbotin, wie die andere auf den der Nereide @6% 
die Homer 2J 40 und Hesiod Theog. 354 kennen, mythologisch 
getauft worden. Und von der bei Herodian a. a. 0 ., sowie 
gleichlautend bei Choiroboskos Anecd. Graeca 2, 242, 12 Cramer 
erwähnten V oge la rt, tldog öqvsov, die Iqis heiße, ist gar nicht 
bestimmt zu sagen, woher sie diesen Namen habe, ob nicht 
etwa im letzten Grunde von dem Appellativum für den 'Regen
bogen’; es könnte ja  wohl der Pfau gemeint sein, indem nach 
dem farbigen Kreis um die Augen des Pfauenschweifes, dessen 
Bezeichnung Iqls uns durch Lukian Dom. 11 überliefert ist (s. 
oben S. 65), gelegentlich der Vogel selbst als nach einem für 
ihn besonders charakteristischen Merkmal metonymisch benannt 
worden wäre.

W ie hätte man sich nun aber das Verhältnis der Be
deutungen zurechtzulegen, wenn ein und dasselbe Nominal
gebilde K -p t-g  gleichzeitig 'v ia ’ und 'viam  faciens, v iatrix’ 
aussredrückt haben soll? Es kann nicht zweifelhaft sein, daßQ '
hier, wie sonst oft, die Bedeutung im Sinne des handelnden 
Lebewesens aus der anderen, also der Begriff 'Botengängerin, 
B otin’ aus dem der Dingbezeichnung 'W e g ’ oder eigentlicher 
noch aus der begriffsgeschichtlichen Vorstufe der letzteren, der 
Verbalabstraktbedeutung 'G ang, F ah rt’, entwickelt sein müsse. 
Unser nhd. Wache, franz. garde, lat. custodia, gr. (pvlcmiq für 
eine 'wachende Person’, ebenso aisl. vorßr 'W ach t’ und über
tragen 'W ächter, W ärter’, nhd. Hat, franz. conseil für 'beratende 
Person’, wie ai. mäntuh 'R atschlag, R a t’ und konkret 'B erater’ 
Herrschaft für 'H e rr’, entsprechend ai. Tcsäyah 'H errschaft’ und 
ai. ksäya avest. fysayo 'H errscher’, Bedienung für 'w er bedient,



Diener’, wie gr. doriXsviicc 'Knechtschaft, Dienst’ und dichterisch 
auch 'dienstleistender Sklave, K necht’, la t. pernicies und pestis, 
gr. 'öXs&qos und cp&ÖQog für 'homo perniciosus, Unheilstifter, 
Unhold’, lat. orlgo und gr. yivE6ig für 'Stammvater, Urheber’, 
aschwed. büß Neutr. 'B otschaft’ und 'B o te ’, lat. opera 'Arbeit, 
Mühewaltung, Tagewerk’ und 'Arbeiter, Tagelöhner’, operae 
Plur. 'Helfershelfer’, gr. XjjQog 'nugae’ und verpersönlicht 'nu- 
gator’, das sind meist wohlbekannte Beispiele des Bedeutungs
wandels, nach welchem durch einfache Metonymie, ohne alle 
Veränderung der äußeren Sprachform, abgesehen höchstens 
von gelegentlich dabei vorkommendem Wechsel des gramma
tischen Geschlechts, ein einen Vorgang oder Zustand aus
drückendes Abstraktum zum „Lebewesennamen“, Bezeichnung des 
persönlichen oder persönlich gedachten Trägers des abstrakten 
Vorganges oder Zustandes wird; weitere Beispiele derselben 
Art verzeichnen B ru g m a n n  Grundriß 2®, 1 , 599. 610ff. 627 
und L i den  Paul-Braune-Sievers’ Beitr. z. Gesch. d. deutsch. Spr. 
u. Lit. 15, 508, speziell griechische K ü h n e r -G e r th  ausführl. 
Gramm, d. griech. Spr. 2 3, 1 , lOf. In den Kreis dieser E r
scheinungen würde also auch unser gr. fl-Q i-g  mit seinem 
Doppelsinne von 'G ang, Fahrt, W eg’ und 'Person, die einen 
Gang macht oder zu machen h a t’ gehören. Das allergenaueste 
Analogon aber liefert zu diesem unserem Falle die keltische 
Sprache: ich habe Zeitschr. f. celt. Philol. 6, 414ff. über air. 
mir. techt Fern, 'adventus, aditio, itio ’ =  cymr. taith Fern, 
'i te r ’, das auf urkelt. *tiktä beruhende Verbalnomen aus der 
W urzel von air. tiagaim 'ich  schreite, gehe’, gr. 6teC%cq, got. 
steigern, gehandelt und ebendort S. 419f. das gleichlautende 
Konkretum air. mir. techt Mask. 'B ote, legatus’ in die Be
ziehung zu ihm gesetzt, daß ich in letzterem als der damit 
identischen W ortbildung „die Maskulinisierung des Nomen 
actionis“, indem „der 'B o te ’ als das personifizierte 'G ehen’ 
vorgestellt“ sei, erkannte, was ähnlich schon vor mir andere 
Sprachforscher ausgesprochen hatten.
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Es dürfte nun aber anderseits auch vermutet werden, daß 
die gänzliche Gleichheit des morphologischen Wesens zwischen 
dem Namen der Götterbotin und der Bezeichnung des Regen
bogens Igig doch nicht von allem Anfang an bestand, sondern 
ein durch sekundäre WortbildungsVorgänge herbeigeführter 
Zustand war, und ich sehe zwei Möglichkeiten, wie dies ge
kommen sein könnte.

Einmal könnte rlQi-g, der Göttername, die einstämmige Kurz
oder Koseform eines ehemaligen Kompositums, etwa eines nach 
ödoi-itoQO-g, novto-itÖQO-g, nachhomer. xsXsvfro-noQo-g zu 
rekonstruierenden ^TgL-itoQo-s 'd ie des Weges F a h r e n d e ’, 
gewesen sein, vgl. mhd. wöge- und wec-vertic Adj. 'auf der Reise 
begriffen, viator’, zur Weise der Namenkürzung z. B. A v 6i-g  
aus Av6C-[itt%og, -ötQcctog u. a., besonders aber homer. ’Jgpt-g 
Fern. 7667 ausTqpt-ai/atftfa nach Etym.Magn. p. 93,52 (B e c h te l-  
F ic k  D. griech. Personennamen2 22. 193. 376. 391). Sodann 
aber mag man davon auch absehen und vielmehr annehmen, 
daß, sowie das Nomen proprium des Bettlers !Zpog „als reines 
Adjektiv wohl Xfigog lauten würde“ (S o lm sen  a. a. 0 . 150, 
B ru g m a n n  a. a. 0 .) , so auch Igig zunächst auf einem oxy- 
tonierten Adjektiv oder appellativischen Nomen agentis g
beruhe. Dies *}T-QC-g hätte seinerseits die Bedeutung 'zum  
Wege als handelnde Person in Beziehung stehend’, daher dann 
'w er einen W eg zurücklegt, einen Gang oder eine Fahrt macht’ 
gehabt. Es wäre zu £l-Q i-g  'G ang, W eg, S traße’, daher 
'R egenbogen’, hinzugebildet gewesen als einer der bekannten 
Fälle, wo nach altererbtem Betonungsprinzip Nomina actionis 
oder auch auf solchen beruhende Dingbezeichnungen und ihnen 
gleichstämmige Nomina agentis „bei den verschiedensten Stamm
klassen“ in der Weise durch den Tonsitz differenziert waren, 
daß für jene Kategorie die Barytonese, für diese die Oxytonese 
das unterscheidende formale Kennzeichen war, gr. (pogo-g 'das 
Dargebrachte, Abgabe, T ribu t’ ai. bhära-h 'das Davontragen, 
Gewinnen, Erbeuten, R aub’ und gr. (poQÖ-g 'tragend , bringend,



fördernd’ ai. -bharä-h in K om pp.'tragend, bringend’, gr. Ao%o-g 
'V ersteck, H interhalt’, 'N iederkunft’ und Ao%o-g 'K indbetterin’, 

'Lärm , Geräusch’, 'P rah lerei’ und %o[irto-g 'prahlerisch, 
P rahler’, ai. sÜTca-h 'H ilfe ’ und sakä-h 'hilfreich, Helfer’, gr. 
ßCo-g 'L eben’ und ai. jivä -h  'lebend, lebendig’, gr. olxo-g 'Haus, 
W ohnung’ und ai. vesä-h M. 'N achbar, Hintersaß’, eig. 'zu r 
Wohnung Gehöriger’, nach etwas anderer Auffassung 'Ansiedler, 
Seßhafter’ ( S ü t t e r l i n  Indog. Forsch. 19, 484. 491), ai. Jcüvya-m 
'W eisheit, Sehergabe’ und M vyä-h  'die Eigenschaften eines 
Weisen habend’, ferner gr. ijjsvdog 'L üge, Unwahrheit’ zu 
^EvSrjg 'lügenhaft’, ai. äpah und apaJi Neutr. 'W erk , H andlung’ 
und anderseits apbh Adj. 'w erk tätig ’, tärah Neutr. 'rasches Vor
dringen, durchdringende Kraft, Energie’, 'F äh re , Fahrzeug’ 
und tarüh 'durchdringend, rasch, energisch’, ferner ai. brähma(n-) 
Neutr. 'Zauber, das Brahm a’ und brahmti(n-) Mask. 'Zauberer, 
Priester’, sädma 'S itz , Ort, A ufenthalt’ und sadwiä 'Sessor, 
Dasitzender, Anwesender’, auch gr. %cbv Neutr. 'H erde’ als 
'Schutz, Gegenstand des Schutzes’ und ai. päyü-h  'H üter, Be
schützer’ u. ähnl. m.; vgl. W h e e le r  Der griechische Nominal
akzent 26. 29. 69 ff. 85. 116, Jo h . S c h m id t Festgruß an Böht- 
lingk 105. Die Pluralbild. d. indog. Neutra 96. 141, B ru g m a n n  
Kurze vergleich. Gramm. 293 f. Grundriß 2 2, 1, 27 ff. und 
V e n d ry es  Mem. soc. linguist. 13, 131. W enn mit ebensolcher 
Tonsitzdifferenzierung das Nomen agentis *£IqC -s  'v iator, via- 
tr ix ’ gegenüber und zur Seite von ftp i-g  'W eg , S traße’ ent
sprungen war, mußte jenes dann hinterdrein durch Erhebung 
vom Appellativum zum Nomen p ro p r iu m  ebenfalls Barytonon 
werden, daher ’lpig  als Eigenname, sowie rXavxog, Aavxog, 
2Ji[iog, 0alÖQog zu yXavxog usw., Q>ävog zu cpävog yccsivog, 
Büvdog und ^ävQ'iq zu lav&ög, ®6t) zu frorf, @Qu6vg
zu %'Qa6vg, ai. K rsna-h  Nom. propr. zu lersnä-h 'schw arz’, 
Syüva-h  zu 'syävä-h 'b rau n ’, auch gr. Evuevrjg zu evtisvtfg, 
IIsQixXsrjg zu jieQiitXstfg u. dgl. m. (vgl. V en d ry es  a. a. 0. 
62 f. 135, auch Verf. Etym. Parerga 1, 108 f.).
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Die Nutzanwendung aus dem Vorhergehenden für die 
mythologische Lehre von der Göttin Iris ist nun leicht ge
zogen. Eine Pfadgängerin; viätrix, was ihr Name besagt, 
hatte sie die Botengänge auszurichten, die Wege yon Göttern 
zu Göttern, zwischen Himmel und Erde, von einem Ende der 
W elt zum anderen, selbst in die Unterwelt und die Tiefe des 
Meeres zu machen, die ihr von ihren göttlichen Auftraggebern, 
vornehmlich von Zeus und von der Here, überwiesen wurden. 
Ein Pfad, W eg, via , so hieß aber anderseits seinem etymo
logischen Sinne nach der Regenbogen im Munde der Griechen, 
dieser, weil er der Volksphantasie bei der Namengebung als 
ein pfad- oder straßenartig sich hinziehender Licht- und 
Farbenstreif am Himmel erschienen war. Und nun hatte es 
sich so gefügt, daß ein gänzlicher Zusammenfall in der Namens
form zwischen der göttlichen viätrix und der farbenschillernden 
via des arcus caelestis sei es von vornherein bestand oder zu
folge verschiedener Vorgänge der nominalen W ortbildung und 
ihrer Schiebungen frühzeitig sich ergeben hatte. Da hatte denn 
die mythenbildende und -umbildende Phantasie einen Anlaß, ein 
neues Band zwischen dem Eigennamen und dem Appellativum, 
außer dem sie von jeher verknüpfenden der Gemeinsamkeit von 
W urzel und Stammbildung, herzustellen: noch nicht bei Homer, 
der von der Naturbedeutung der Götterbotin nichts verspüren 
läß t, aber bei späteren Dichtem wird *Iqis mit der Himmels
erscheinung identifiziert, wird hinfort zur Personifikation des 
Regenbogens, auf dem sie wie auf einem Pfade vom Himmel 
zur Erde hinabsteigend oder hinuntergleitend gedacht wird.

Natürlich aber hätte, wie zugestanden werden muß, solche 
volksetymologische Umdeutung des Wesens der nach dem 
Appellativum auch geschehen können, wenn etwa nicht von 
Hause aus etymologische Verwandtschaft zwischen den beiden 
W orten bestand und nur von einem gewissen Zeitpunkt an ein 
Zusammenfall der Lautform beider eingetreten war. Die neue 
Funktion der *Iqig dürfte schon Hesiod gekannt haben, da



sich so am besten begreifen läßt, daß er sie Theog. 265 f. 780 
zu einer Tochter des ®av^ias, d. i. des zur Person gewordenen 
Wunders und Staunens, macht (P r e l le r -R o b e r t  Griech. 
Mythol. I 4, 559, M axim . M ayer in Roschers Ausführl. Lex. 
d. griech. u. röm. Mythol. 2, 1, 3 2 3 f.); und jedenfalls deutet 
auf den E in tritt der neuen Vorstellung auch der Umstand hin, 
daß in der nachhomerischen Poesie und bildenden Kunst die 
Götterbotin so vielfach in enger Verbindung mit dem Element 
des Feuchten und Windigen auftritt, eng den Meer-, Regen- 
und W indgottheiten zugesellt erscheint und dargestellt wird; 
das wurde eben durch ihre Auffassung als die Gottheit des 
arcus p lu v iu s  ermöglicht (M ayer a. a. 0. 321 ff.). Aber die 
neue Vorstellung bestimmt und mit klipp und klaren W orten 
zuerst auszusprechen, die Naturerscheinung des Regenbogens 
mit der Funktion der Himmelsbotin ausdrücklich äußerlich zu 
verbinden, das blieb dem römischen Dichter Vergil Vorbehalten. 
Die dafür in Betracht kommenden Stellen sind Aen. 5, 606 ff, 
wo Irirn de caelo misit Saturnia Iuno und illa viam celerans 
per mille coloribus arcum nulli visa cito decurrit tramite virgo, 
Aen. 4, 700 f., wo auch wieder die mille varii colores, und Aen. 5, 
658. 9, 2. 15, wo wiederum der ingens sub nubibus arcus in 
Verbindung mit der Göttin genannt wird, vgl. W e lc k e r  Griech. 
Götterlehre 1, 691 und M ay er a. a. O. 331 f.

Allerdings vertritt M axim . M ay er, den ich hier wieder
holt zitiere, seinerseits nicht die Ansicht, daß die in Rede 
stehende erst für die nachhomerische Zeit erweisbare Vor
stellung eine n eu e  gewesen sei, sowie auch El. H. M eyer 
Indog. Mythen 1, 197 Anm. diese Anschauungsweise abgelehnt 
hatte. M ayer gibt S. 333 zu, daß zwar die Göttin Iris bei 
H o m er nicht als Regenbogen zu verstehen sei, glaubt aber 
doch, die von ihm eigens formulierte Frage, „ob der 
Dichter noch von ihrer ehemaligen Naturbedeutung Kenntnis 
hatte“, bejahen zu müssen, indem er dafür besonders „die 
Beiworte asXXörtos, ftodrjvsfios, cwia, xa%Eia, vor allem %Qv-
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GditTSQOs“, die das wahrscheinlich machen sollen, als Argumente 
ins Feld führt und also S. 334 „den im weitesten Umkreis 
n i c h t h o m e r i s c h e r  Traditionen erkennbaren Elementar
charakter auch unter der h o m e r is c h e n  Hülle der sanften 
Götterbotin wiedergefunden zu haben“ vermeint. Aber jene 
Beiworte asXXoTtog usw. tun das für eine unbefangene Be
trachtung in keiner Weise dar. Es bleibt dabei, daß, 
wenn man nicht in den Homer hineinlesen will, was 
nicht darin steht, dann die von W e lc k e r  a. a. 0. 690 
und M atz  Archäol. Zeitung 1875 S. 20 im HinweiB auf das 
zweimalige Vorkommen des Appellativs Iqlg bei Homer er
hobenen Zweifel, „daß die h o m e ris c h e  Iris als Regenbogen 
zu fassen sei“, aufrecht erhalten werden müssen. Es bleibt 
aber trotzdem anderseits doch auch dabei, was M ay er S. 332 
in dem Abschnitt seiner Abhandlung, der von dem „Verhältnis 
des Regenbogens und der Götterbotin zu einander“ handelt, 
als sein Gesamtresultat vorausnehmend an die Spitze stellt, daß 
„ b e id e  u n t r e n n b a r “ sind. Unsere sprachlich-etymologische 
Untersuchung hat, so darf ich hoffen, einen W eg gezeigt, wie 
man daran festhalten kann, ohne den überlieferten Tatsachen 
sowohl der Sprachgeschichte, wie das bei F ro e h d e s  Deutungs
versuch der Fall war, als auch der Mythologie und Religions
geschichte in der einen oder anderen Weise Gewalt anzutun.
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Der Selbstmord
Von Rudolf Hirzel in Jena

M o t t o :  „  D e r  S e l b s t m o r d  i s t  e i n  E r e i g n i s  
d e r  m e n s c h l i c h e n  N a t u r ,  w e l c h e s ,  
m a g  a u c h  d a r ü b e r  s c h o n  s o  v i e l  
g e s p r o c h e n  u n d  g e h a n d e l t  s e i n  
a l s  d a  w i l l ,  d o c h  e i n e n  j e d e n  
M e n s c h e n  z u r  T e i l n a h m e  f o r d e r t ,  
i n  j e d e r  Z e i t e p o c h e  w i e d e r  e i n 
m a l  v e r h a n d e l t  w e r d e n  m u ß . “  

G o e t h e .

Der Selbstmord ist ein Vorrecht des Menschen, das ihn 
über das Tier erhebt. Derselbe Philosoph, der dem Menschen 
dieses Vorrecht zugesteht1, hat ihm aber auch untersagt es 
auszuüben2; und so sehen wir auch sonst in der Verdammung 
des Selbstmordes die Moralphilosophie3 mit der Kirche wett
eifern, die dem Selbstmörder das ehrliche Begräbnis versagt; 
Religiöse und weltliche Gesetzgebung sollen von alters her 
vereinigt sein, um dem Verbrechen des Selbstmordes entgegen
zuarbeiten.4 W äre dies wirklich der Pall, so dürfte man 
sagen, daß auch durch die Stimme der N atur, die doch aus
der älteren Zeit lauter und vernehmlicher zu uns herüber tönt,

1 Schopenhauer Werke2IV 2 S. 127. Ebenso schon Thümmel Reise 2 
(Leipzig 1794) S. 143, daß „dem klügeren Menschen — ausschließungs
weise von jeder anderen Creatur die Ehre des Selbstmordes Vorbehalten“ 
ist. Nach Plin. Nat. hist. II 27 erhebt ihn dieses Vorrecht sogar über 
die Götter: ne deum quidem posse omnia, — namque nec sibi potest 
mortem consciscere, si velit, quod homini dedit (sc. natura) optumum in 
tantis vitae poenis.

2 Welt als Wille u. Vorst. I § 69.
9 Z. B. Kant Metaphysik der Sitten II, 1, 1, 1 Von der Selbst-

entleibwng-Werke von Hartenstein 7, 228.
4 K. A. Geiger Der Selbstmord S. 1 . J. Burckhardt Gr. Kultur- 

gesch. 2, 411. nichtiger als diese und andere urteilt Nägelsbach Nach- 
hom. Theol. S. 394.
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der Selbstmord verurteilt worden ist. Prüfen wir daher diese 
angebliche Tatsache in dem beschränkten Kreise wenigstens 
der Völker des Altertums und vornehmlich an der Geschichte 
des griechischen Volkes, die auch hier besonders lehrreich zu 
sein scheint.

H o m e r .  Die älteste Selbstmörderin, die die griechische Literatur 
kennt, ist die Mutter und Gattin des Ödipus, Epikaste: von 
ihr meldet die Homerische D ichtung1, daß, als sie der Greuel
tat ihres Lebens innewurde, sie aus Schmerz darüber sich 
selbst den Tod gab. Hier folgt der Selbstmord auf die 
Schmach. In  einem anderen Beispiel, das uns abermals die 
Homerische Dichtung bietet, ist er das Mittel ihr vorzubeugen. 
Helena wünscht, daß sie doch lieber Hand an sich gelegt 
hätte, ehe sie ihrem Buhlen nach Troja folgte.2 Beidemal 
begleitet also der Selbstmord eine schimpfliche Handlung, 
ohne indes selber irgendwie als schimpflich empfunden zu 
werden.3 Unerträgliche Schande war es ferner, die einem der 
ersten Helden vor Ilion das Schwert in die Hand drückte, mit 
dem er sich selbst durchbohrte; und auch dies berichtet schon 
Homerische D ichtung4; daß er sich aber deshalb mit neuer 
Schmach bedeckt habe, ist erst Späteren eingefallen5, die der-

1 Od. 11 , 271 ff.
2 Zu Priamos gewandt sagt sie 11. 3,173 f.:

mg ocpslsv d'ocvarog (ioi ädeiv xaxog, bmtözz ösvqo 
viii 60.i k%6fir]v ktX.

8 Unbegreiflich ist das Mißverständnis von Geiger a. a. 0. S. 5: 
„Nur die unselige Epikaste macht ihrem Leben mit dem Strick ein 
Ende. In dieser Tat sieht Homer ein Verbrechen, ein Werk tiefer Ver
zweiflung und Herzensbetörung---------- Für diesen und anderen Frevel
wird Epikaste den grauenvollen Qualen des Erebus überantwortet.“

* Aithiopis bei Kinkel fr. epp. S. 34 f., Kleine Ilias S. 36 u. 39 f. 
Dasselbe vorausgesetzt Od. 11 , 558 ff.

5 Philost.Heroic. 188, 30 ff. Kays.: äh avrov kdctad'sfisvoi ig
rrjv yrjv xo 6w(ia i^riyovyiivov Kä%%ccvrog, ß>S offtot itvql d'ttTZTSG&ca oi 
kavtovg &7toxTELvccvTEs Nur das Nichtverbrennen fand sich im alten 
Gedicht; das übrige ist späterer Zusatz, wie gegen Welcker Kl. Sehr. 
2, 291 (vgl. auch Episch. Cycl. H, 238, 1) bemerkt L. Schmidt Ethik d.
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gleichen vom Standpunkte ihrer Zeit beurteilten. Auch 
höchstes Leid anderer A rt wurde eine Versuchung zum 
Selbstmord für Achill und Odysseus.1 In allen diesen 
Fällen ist der Selbstmord nur eben nicht mit Schimpf 
und Schande verbunden. In anderen Fällen dagegen, wie im 
Flammentode des Herakles oder im Sprung vom Leukadischen 
Felsen2, den schon Stesichoros einer Dichtung (der Kalyka) 
eingefügt hatte, gewinnt er eine höhere Bedeutung und befreit 
nicht nur von unerträglichen Leiden, sondern rückt überdies 
die Leidenden in eine A rt poetisch-religiöser V erklärung3, die

Gr. II, 460, 7 und worauf schon Welcker selber Kl. Sehr. 2 S. 504, 271 
verfallen war, vgl. auch Rohde Psyche 217, 5. Bemerkenswert ist doch, 
daß, wer, wie der Campaner Vivius Yirrus den Selbstmord plant, vor
sichtshalber sich selbst den Scheiterhaufen zurüstet, auf dem er sogleich 
verbrannt werden kann (Liv. 26, 13) oder gar wie Virgils Dido ihn schon 
vorher besteigt und dort die Tat vollzieht (Aen. 4, 646 ff.), vgl. noch 
Liv. 28, 23, 2. Nicht anders sind Römer verfahren nach der Eroberung 
Roms durch Marius, wie sie Lucan schildert Phars. 2, 157 ff.: hic 
robora busti Exstruit ipse sui, needum omni sanguine fuso Desilit in 
flammas, et, dum licet, occupat ignes.

1 27. 18, 32 ff., Od. 10, 49 ff. Dagegen beruht der Selbstmord des 
Kalchas auf einem Mißverständnis von Nägelsbach Nachhom. Theol. S. 393. 
Hesiod Melampod. fr. 160 Rz. sagt nur xal tote Srj Kä%%avTu tiXog 
&ccvütoio xäXvipsv und auch Pherekydes b. Strabo 14 p. 643 und Andere 
wissen nur, daß er tino Xv%r\g gestorben, wie Homer, als er das Rätsel 
nicht lösen konnte, Sicc rrjv cc&v l̂lccv (dolore absumptus Val. Max. IX, 12 
ext. 3) ireXsvTT]6s (Plutarch De vita Hom. 1,4); hierhinein den Selbst
mord zu interpretieren genügt nicht der sonst analoge Fall der Sphinx, 
die allerdings nach der Lösung ihres Rätsels durch Ödipus cctio rfjg 
ccxQonoXecog &uvtt}v dx^ggiipsv (Apollodor Bibi. 3, 5, 8, 7 vgl. Hygin. 
Fab. 67).

* Oberhummer Phönizier in Akarnanien 49 ff. A. Dieterich NeJcyia 
S. 27 f. Usener Göttern. 328 f. J. Burckhardt Gr. Kulturgesch. 2, 414 f.

3 Über den Selbstmord als religiöse Handlung vgl. auch Schopen
hauer Werke 6, 330, als ein Opfer Fr. Kauffmann Deutsche Myth. S. 33 f. 
Durch diese Auffassungsweise wird auch später noch der Selbstmord ver
klärt von Rousseau Heloise III, 21 (S. 368, Leipzig 1801): S’il faut un sacri- 
fice ä l’etre supreme, n’est-ce rien que de mourir? Offrons äDieu la mort, 
qu’il nous impose par la voix de la raison, et versons paisiblement 
dans son sein notre äme qu’il redemande.
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Germanen.

sich bis zur Apotheose steigert.1 Man sieht, von irgend
welcher Schande, die der Selbstmord im Gefolge hat, sei es 
für den Namen oder den Leib des Mörders, ist in diesen alten 
Zeiten nichts zu spüren, so wenig als bei den Germanen des 
hohen Nordens, die bisweilen aus viel geringeren Gründen, 
wie aus Geiz, um der Armut zu entgehen, freiwillig das 
Leben wegwarfen, und denen dies höchstens zur Ehre aus
schlug.2 Ja , der Selbstmord konnte zur Pflicht werden. 
Wenigstens das Herulerweib durfte den Gatten nicht über
leben.3 Und auch den Griechen war solche Sitte nicht fremd: 
wie die indischen Weiber folgte als erste, von der wir dies 
erfahren, Euadne dem geliebten Gemahl in den feurigen Tod4,

1 Nicht ohne Grund spottet Minuc. Fel. Octav. 22, 7: Erigone 
suspensa de laqueo est, ut virgo inter astra agnita sit. Auch den sog. 
Leuktriden, die sich selbst getötet hatten, wurde seit alters, wie es 
scheint, heroischer Kult zuteil: Xenoph. Hell. 6, 4, 7 Diodor Sic. 15, 54 
Plutarch Pelop. 20, Pausan. IX, 13, 3. Ebenso dem Aigeus: A. Mommsen 
Feste der Stadt Athen S. 289. Heroische Verehrung eines k7t<xy%6{i£vos 
in Theben nach Useners treffender Vermutung Göttern. 239, 56 (anders 
Rohde Psyche I, 256, 1).

2 K. Weinhold Altnordisches Leben 472 f.
3 Prokop De b. Goth. 2, 14. J. Grimm RA. 451.
4 Über Laodameias Flammentod bei Hygin. Fab. 243 vgl. M. Mayer 

Herrn. 20, 110 ff. Beispiele solcher „quae mortuis vel occisis viris super- 
vivere noluerunt“ hat schon Hieronymus gegeben Adv. Jov. I, 43 ff. 
J. Grimm Kl. Sehr. II, 226. Vgl. R. Heinze Herrn. 34, 496 f. Virgils 
epische Technik 135, 2. S. auch folgende Anm. Romanhaft ge
schildert wird ein solcher Vorgang, so daß der Herrin auch deren 
Eunuchen in den freiwilligen Tod folgen, von Xenophon Cyrop. II, 3, 
14 f. Rohde Gr. Mom.2 119, 1 vermutet hier Erinnerungen an einen 
alten Gebrauch. Ähnliche Beispiele aus späterer Zeit sind das der 
Axiothea (Diodor. Sic. XX, 21, 1 Polyän. 8, 48) und die bekannteren der 
Porcia oder Paxaea (Tacit. Ann. 6, 29). Nur der späteren Zeit, und 
wohl nicht zufälligerweise, scheinen aber solche Beispiele anzugehören, 
in denen das Umgekehrte stattfindet und die Frau im freiwilligen Tode 
dem Manne vorangeht, so das berühmte der Arria (Plin. Ep. 3, 16) oder 
der Ungenannten, von der es heißt, daß sie „comes ipsa mortis, dux 
immo et exemplum et necessitas fuit“ (Plin. a. a. 0. 6, 24), auch das 
der Fulvia (Plutarch De garrul. 11 p. 508, vgl. aber auch Tacit. Ann.
1, 5 u. Montaigne Essais 2, 3 S. 104, Paris 1801).
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und auch in der erotischen Männerfreundschaft galt, dem Ge
liebten nachzusterben, schon früh als Regel.1

Für die Deutschen, bei denen doch anfänglich der Selbst
mord im weitesten Umfange erlaubt w ar2, kam durch das

1 Uber dieses iTtano&ccveiv, das ein technischer Ausdruck der 
Erotik war (Athen. XIII, 602 D), Platon. Sympos. 180 A. avvd'ccvelv 
Sophokl. fr. 867 Nauck2 Eur. Phön. 1283. In der Tat wird in der Ilias 
(o. S. 77, 1) Achill mit Gewalt zurückgehalten, damit er nicht sogleich 
dem Freunde im Tode nachfolgt. Vgl. Kallirrhoe, die dem Koresos 
nachstirbt, Pausan 7, 21, 1 , Demotions Tochter, die ihrem Gatten Leo- 
sthenes Hieron. Adv. Jov. I, 41, die beiden Erechtheustöchter, die ihrer 
geopferten Schwester Apollodor Bibi. 3, 15, 5, 5 Hygin. Fab. 46, Jokaste, 
die ihren Söhnen Eur. Phön. 1455 ff., außerdem Xenoph. Hell. IV 8, 39. 
Allgemein Platon. Phäd. 68 A: ccvQ'goitivcov [ibv itccidixwv xal yvvcci- 
x&v xal viscov a.TtoQ'a.vovTCüv itolXoil di] ixovreg tffh-Zr\6ccv slg "Aidov 
il&slv, vtco ravrrjg &y6(i£voi rfjg iXitidog, zijg xov oipso&cd te ixet wv 
iTted’vfiovv xal ßvt'icsc&ai, wie die thrakischen Weiber, super mortuorum 
virorum corpora interfici sim ulque sep elir i votum eximium habent 
(Mela 2, 2, 19). So geht auch Egmonts Klärchen, nach des Dichters 
eigenen Worten (Werke 29, 110), „im innigsten Gefühl der Ewigkeit 
der Liebe ihrem Geliebten nach“. Ein Zerrbild solcher Verhältnisse 
war der von Antonius und Kleopatra in ihren letzten Tagen gestiftete 
Verein der 6vvu%o&avoviLzvoi Plutarch Anton. 71 (vgl. über die Komödien 
£vva%oQ'vrjOxovxs<s Meineke Fr. com. I 456). Anders schon die Soldaten 
Othos „juxta rogum interfecere se, non noxa neque ob metum, sed 
aemulatione decoris et caritate principis“ (Tacit. Hist. 2, 49, ebenso 
Sauls Waffenträger ersticht sich über der Leiche seines Herrn 1 Sam.
31, 5). Und vollends anders Titinius (Plut. Brut. 43), weil hier der Selbst
mord Selbstbestrafung sein soll; ähnlich wie des Adrestos £%ixaxa6tpa£,ui 
tä  vexQÖ), rcb tvfißco Herodot 1 , 45 eine Sühne (ebenso das iitixaxaecpä^aL 
Parthen. 31, Plutarch. Cleomen. 37, C. Gracch. 17, Pausan. IV 13, 4). Auch 
Hämon stirbt nicht eigentlich der Antigone nach, sondern avvä  xoXoa&slg, 
(döhsq sl%\ iitevTccd'slg i]Qsi6s itXevQcctg [iseeov %y%og (Soph. Ant. 1235f.); wohl 
aber Makareus der Kanake (Stob. Flor. 64, 35 Nauck Fragm. trag.3 p. 366). 
Eine andere Farbe trägt das Nachsterben, wenn der vorangegangene 
Tod des Geliebten vom Liebenden selbst aus Rache herbeigeführt wurde; 
so handeln nach Platon Phaidr. 252 C die von Ares’ Geist Besessenen.

2 Man lese über die Massenselbstmorde von Weibern und Männern 
nach der großen Cimbernschlacht Plut. Mar. 27. Auch das „multique 
superstites bellorum infamiam laqueo finierunt“ Tacit. Germ. 6 gehört 
hierher; denn daß mit diesen Worten nicht eine Hinrichtung durch den 
Strang gemeint sei (wie u. a. Luden Gesch. des teutschen Volkes 1, 732
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L o k a l e  U r 
s a c h e n .

Christentum eine neue Zeit, die ihn mit den strengsten Strafen 
belegte.1 Aber auch für die Griechen blieb es nicht immer 
beim alten.

Die erwähnten Arten des Selbstmordes, die fast unmittelbar 
aus der individuellen Lage entspringen und nicht erst die Frucht 
einer Reflexion sind, werden teils entschuldigt, teils gepriesen 
und sind überdies nicht so häufig, daß sie eine Reaktion in der 
Form von verbietenden Gesetzen hervorrufen konnten. Man 
hat gemeint, die Griechen oder überhaupt die Alten hätten nur 
diese A rt des Selbstmordes gekannt im Gegensatz zu den 
Neueren, bei denen er auch aus allgemeinen Ursachen entspringt 
und darum auch epidemisch auftritt.2 Diese allgemeinen Ur
sachen sind teils lokal, teils temporär.

In gewissen Gegenden ist der Selbstmord häufiger als in 
anderen. Früher standen namentlich die Engländer in dem Rufe, 
es mit dem Selbstmord besonders leicht zu nehmen und auch 
ohne bestimmten ersichtlichen Grund das Leben wegzuwerfen.3

glaubte), liegt schon in dem „multi“, wodurch die Handlung in den 
freien und darum wechselnden Entschluß der einzelnen verlegt, ein 
gleichmäßiges Gerichtsverfahren gegen alle aber ausgeschlossen wird. 
Wer an dem Sichselbsterhängen Anstoß nimmt, findet es auch bei 
Plutarch, der erzählt, daß ocTCogia SivSgcav die Männer sich an den 
Hörnern der Rinder aufhängten, und doch fehlte ea ihnen in einem 
Heere und zur Zeit einer Schlacht gewiß nicht an anderen Mord
instrumenten.

1 Sogar Selbstmord aus „Krankheit des Hauptes“, d. i. im Wahn
sinn vollbracht, war nicht straffrei. Was aber J. Grimm RA. 727f. 
an Belegen für solche Strafen beibringt, sowie D. M .s 782 für den 
Glauben, daß Selbstmörder der ewigen Seligkeit verlustig gehen, reicht 
nicht bis in die heidnischen Zeiten zurück.

2 G. Leopardi Pensieri II, 19: Non si e mai letto di nessun antico 
che si sia ucciso per noia della vita, laddove si legge di molti 
moderni etc.

8 Montesquieu Esprit XIV, 12: les Anglais se tuent sans qu’on 
puisse imaginer aucune raison qui les y determine. S. auch u. S. 81, 3. 
Schon Elisabeth Charlotte von Orleans schreibt an die Kurfürstin Sophie 
von Hannover 1696 (Ranke Werke 13, 132): „Daß Engelländer sich selbst 
ermorden, ist gar gemein bey ihnen; unsere Königin in Engelland hat
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Es mag sein, daß auch hier das Klima m itspielt1: kimmerische 
Nebel, von denen der Mensch zum Grübeln über sich selbst ge
drängt wird und damit auf eine der Vorstufen zum Selbstmord2, 
mögen diesem günstiger sein als die helle Luft des Südens.3 

Auch das Altertum wußte von Völkern gerade des Nordens, bei

mir gesagt, daß so lang sie in Engelland gewesen wäre, kein Tag vorbey 
gangen, wo sie nicht gehört, daß sich jemands erhenkt, erstochen 
oder erschossen hätte, so wol Weibs- als Mannspersonen.“ Dieselbe 
ebenso an Leibniz 21. Nov. 1715 (Zeitschr. d. hist. Vereins f. Nieder
sachsen 1884, S. 31). An die Raugräfin Louise 10. März 1718 (S. 279, 
Stuttgart 1843) schreibt sie: „so fangen unßere teütschen die Englische 
maniren ahn sich selbst umbs leben zu bringen daß Konten sie woll 
bleiben laßen.“ Und an den Herrn von Harling 31. Oktober 1720 (S. 177 
ed. Bodemann): „Keine nation kan das den Engländern zuvor thun, sich 
selber so leicht umbs leben zu bringen; sie müßen nicht glauben, daß 
man durch seine eygen mordthat die seeligkeit verschertzt.“

1 Statistische Tabellen erweisen einen regelmäßigen Wechsel der 
Selbstmordsziffer nach den Jahreszeiten. Der Selbstmord aus klima
tischen Ursachen epidemisch schon Plutarch Mul. virt. 249 B: Tag 
MiXriölcov 7Corh TtaQd'ivovg dsivov itäftog y.al ScXXoxorov xccx&6%sv, in drj 
nvog ccltlag &.8rß.ov ■ 6’ Eixd&ro kqügiv &c<mmx?jv kccI epccQuccxädr]
Xaßav o arjQ rQ07tr]v avxalg v.a.1 ituQaqiOQOcv Tfjs SiavoLug ivEQydöaGd'ai. 
Ttäoccig fihv yaQ ££cdtpvrig iiti&vyiici ftuvarov xal itQog ccy%ovr\v op/177 
rt£Qiliccvi]g ivinntts vxX. Auf eine Art Selbstmordepidemie weist auch, 
was zur Aitiologie der attischen Almgcc Hygin. Astron. 2, 4 Fab. 130 be
richtet (A. Mommsen Feste d. Stadt Athen S. 356,1).

* Hierzu stimmt eine Bemerkung, die ich in Lichtenbergs Apho
rismen III, S. 194 Leitzm. finde, daß die Selbstmorde unter Protestanten 
häufiger seien als unter Katholiken: dies rühre von der Ohrenbeichte 
her, die den Menschen Gelegenheit gibt sich auszusprechen und so dem 
gefährlichen Grübeln ein Ziel setzt.

3 Den Italienern stellt deshalb gegenüber die Völker des Nordens 
und insbesondere die Engländer Leopardi Pensieri I, S. 282 f. Auch 
Goethe Werke 27, 230 bemerkt, daß ihm „der Gegenstand des Selbst
mordes ganz außer dem Kreise italiänischer Begriffe zu liegen“ schien. 
In Gressets Sidney, dieser Komödie des Selbstmordes, die 1745 aufgeführt 
wurde, ist ein Engländer der Held und die Szene in England; und 
doch „Ein Lustspiel wider den Selbstmord“ lesen wir bei Lessing 
Hamb. Dram. 17. Stück, „konnte in Paris kein großes Glück machen. 
Die Franzosen sagten: es wäre ein Stück für London.“ Ist es zufällig, 
daß der durch seinen Selbstmord so berühmt gewordene Jerusalem auch 
sonst die Engländer nachahmte? Goethe Werke 26, 156; vgl. auch 219.

A r c h i v  f .  R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t  X I  6
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denen der Selbstmord eine Gewohnheit war, von den mythischen 
Hyperboreern1, aber auch von den historischen Thrakern .2 

Und so gab es noch andere Gegenden, in denen eine gewisse 
Trübsinnsatmosphäre herrschte, und in denen deshalb der Selbst
mord an der Tagesordnung war wie auf der Insel Keos.3

0. Schräder Reallex. S. 38; o. S. 78, 2. Im 18. Jahrhundert war eins der 
berühmtesten Bücher über den Selbstmord, auf das sich auch Rousseau 
in der Heloise bezieht, das eines Schweden Joh. Robeck Be morte völun- 
taria, eine apologetische Theorie des Selbstmordes, die der Verfasser 
dann auch mit der Praxis gekrönt hat.

1 Pomponius Mela III, 5, 37 Plin. Nat. hist. 4, 89. Budicca bei 
Tacit. Ann. 14, 37. J. Grimm R A . 486 f. Rohde Gr. Rom.s 247, 1 . Die 
Ursache des Selbstmordes war nach Pomponius a. a. 0. „vivendi satietas 
magis quam taedium“ ; wie Montesquieu Esprit XIV, 12 von den Eng
ländern sagt: „ils se tuent dans le sein meme du bonheur“.

8 Sidon. Apoll. Carm. II, 44 f .: consummatamque senectam non 
ferro finire pudet: tali ordine vitae cives Martis agunt.

3 Hier war bekanntlich der motivierte Selbstmord offiziell gestattet, 
was eine größere Häufigkeit desselben voraussetzt, und es mag nicht 
zufällig sein, daß gerade ein Keer, der Sophist Prodikos, das Leben 
von seiner finsteren Seite geschildert hatte (Pseudo-Platon Axioch. 366 Cff.). 
Einen hier bestehenden Zusammenhang hatte bereits Welcker vermutet 
Kl. Sehr. 2, 502, dem in neuerer Zeit 0. Immisch Philol. Stud. z. Plato
1 S. 52, 2 beigetreten ist, dabei auch an die melancholische Grund
stimmung erinnert, die sich durch die Dichtung der beiden Keer, 
Simonides und Bacchylides, hindurchzieht a. a. 0. 506. Selbst wenn 
diese Legalisierung des Selbstmordes auf Keos ein Rudiment uralter 
Sitte war, welche die Alten und Schwachen zum Tode verdammte, wie 
besonders nachdrücklich B. Schmidt behauptet hat {N. Jahrbb. f. d. Mass. 
Altertum 11 . 1903. S. 617 ff.), bleibt es doch für Keos charakteristisch, 
daß dieses Rudiment sich gerade hier erhalten hatte. In Massilia, wo 
dieselbe Sitte bestand, einen ähnlichen Zusammenhang mit allgemeinen 
Anschauungen und Stimmungen anzunehmen erscheint um so bedenklicher, 
als das Alter der Sitte hier nicht genügend festgestellt ist. Dagegen 
ließe sich für Böotien etwas Ähnliches annehmen. Denn die Verpönung 
des Selbstmordes, wenigstens in Theben (Zenob. Prov. VI, 17), läßt auf 
eine gewisse Häufigkeit desselben schließen, und die Voraussetzung 
hierzu, eine vielleicht durch klimatische Einflüsse (Neumann-Partsch 
Phys. Geogr. 54) beförderte trübe Stimmung scheint sich anzukündigen 
in der Geistesart des ältesten und des größten Dichters Böotiens, in der 
etwas mürrischen Lebensauffassung Hesiods, ebenso wie in dem brütenden 
Tiefsinn Pindars.
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Natürlich wurde in solchen Gegenden dann auch die Gesetz
gebung auf ihn aufmerksam. E rst die Häufigkeit des Selbstmordes 
führte, wie die Häufigkeit anderer Verbrechen, zu förmlicher Miß
billigung und gesetzlicher Verpönung. Gerade in England, das 
früher in dem Rufe stand ein besonders fruchtbarer Boden für 
Selbstmord zu sein1, verfolgte man ihn deshalb mit der größten 
Strenge, von der durch den Hamlet die Kunde auf alle Zeiten 
gebracht is t2; aber auch in Keos setzt die an Bedingungen ge
knüpfte Legalisierung des Selbstmordes voraus, daß, wenn diese 
Bedingungen nicht stattfanden, die Strafe desto strenger war.3

Außer den lokalen haben aber auch te m p o rä re  Ursachen Temporäre ur- 
zur Verbreitung des Selbstmordes gewirkt. Die Engländer, sacbei1- 
die früher das klassische Volk des Selbstmordes waren, sind 
es jetzt nicht mehr. Immer hat es Zeiten gegeben, in denen 
der Selbstmord häufiger als zu anderen auftrat.4 Eine gewisse

1 0. S. 80 f.
2 Haml. V 1 . Humes Essay on Suicide erschien erst nach dem 

Tode des Verfassers und wurde „von der schimpflichen Bigotterie 
und schmählichen Pfaffenherrschaft in England“ sogleich unterdrückt: 
Schopenhauer Werke 6, 331. Bereits 1648 war in London eine Schrift 
erschienen Biod'ccvaros. that Self-murder is not so naturally a sin, that it 
may never be otherwise. Verfasser war ein Geistlicher an der Paulskirche 
in London, „qui serio deprecatus est, atque prohibuit, publici illum 
(sc. librum) fieri juris, dum viveret“ (J. N. Funccius Präf. ad Robeck 
De morte voluntaria S. XI. Rinteln 1736).

s Vielleicht gehört hierher das Gesetz Quintil. Deel. 4. 335. 337, 
welches „insepultum voluit abici“ denjenigen, der den Selbstmord nicht 
vorher gerechtfertigt hatte. Th. Morus, der in der Utopia (de servis S. 83 
Ausg. von Michels u. Ziegler) den keischen Brauch nachbildet, hat auch 
die oben bemerkte Konsequenz gezogen, daß, wer seinen Selbstmord 
nicht vor der Priesterschaft und dem Rat gerechtfertigt hat, dem eine 
ehrliche Bestattung verweigert wird und er „in paludem aliquam turpiter 
insepultus abicitur“.

4 Elisabeth Charlotte, Herzogin von Orleans, schreibt an den Herrn 
von Harling (Briefe, herausg. von Bodemann, S. 211) 21. Mai 1722: „Die 
große mode zu Paris ist nun, daß man sich selber umbbringt; die 
meisten erseuffen sich, viele auch stürtzen sich den halß ab, andere 
erstechen sich“ usw. Dasselbe an die Raugräfin Louise 9. Nov. 1720 
(Stuttgart 1843, S. 477).

6*
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Unzufriedenheit mit dem Leben, dem eigenen oder dem der 
Gesamtheit, der Pessimismus, pflegt die Ursache zu sein; 
wo diese Unzufriedenheit ein ganzes Zeitalter durchdringt, 
gehört daher auch der Selbstmord zu den natürlichen und 
regelmäßigen Erscheinungen desselben. Eine solche Zeit war 
die Werther-Periode und ist die Zeit, in der wir leben.1 Auch 
im Altertum hat der Selbstmord seine Perioden gehabt.

Dem Selbstmord drohte keine Schande in der ältesten 
Zeit, die doch für diese ebenso empfindlich gewesen wäre, wie 
sie es für die Lockungen des Ruhmes war; allein wir finden 
nicht, daß die Menschen, ihrem natürlichen Hange über
lassen, von der Freiheit, sich selbst den Tod zu geben, be
sonders häufig Gebrauch gemacht hätten. W enn der erste 
Ausbruch der Verzweiflung überstanden is t2, führt die Re
flexion über ein länger währendes Übel nicht zum Selbstmord, 
weder den Odysseus, der, yon Heimweh verzehrt, zu sterben 
wünscht*, noch die Penelope, die, um ihrem Gatten die Treue 
zu wahren, alle Götter anfleht, ihr den Tod zu geben.4 Und 
so ruft auch Philoktet zwar den Tod an als den besten, ja  
einzigen Arzt seiner unheilbaren Leiden5, tu t aber nichts ihn 
herbeizuführen, sondern klammert sich mit allen Mitteln an 
das Leben6, gegen den Sinn der späteren Zeit, die in solchen

1 Gegen die aus Lebensüberdruß entspringenden Selbstmorde, wie
sie unter der Jugend seiner Zeit grassierten, wendet sich Creuzer 
Deutsche Schriften III, 2, 456, 3. 8 0. S. 77, 1 .

3 Od. 1, 59 Q'avhiv ifisigstai. Und da er von Kirke gehört hat, 
daß sich vor die Erfüllung seines Wunsches die Hadesfahrt einschiebt, 
erzählt er selbst 10, 497 f. ifioi ys xarexXdcö&ri (piXov t]toq, xXalov d’ iv 
Xs%£s66i xad'rjuevos, ovSi vv poi xfiQ rj&eX’ gcbeiv xal ögäv cpäog rjeXioio.

* Od. 20, 61 ff. 79 ff.
5 Äsch. fr. 255 Nauck*: m ftavare nuiäv, {irf (i cirnidayg {loIelv 

povog yuQ sl av r&v avrjxißrav xax&v iccrgog xrX. vgl. aus Sophokles’ 
troischem Philoktet fr. 636 N : a l t  o d'dvccrog Xäarog icctgug voacov.

6 Sehr charakteristisch jammert er Soph. Philoktet 278 ff. über seine
gänzliche Verlassenheit, ndvra Sh exoit&v rjVQtexov ovdhv nXrjv ccviäßQ'cci
tcccqov (282 f.), fordert auch im Übermaß des Schmerzes den Neoptolemos
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qualvollen endlosen Leiden1 einen berechtigten Grund zum 
Selbstmord erblickte.2 Die Grundanschauung der ältesten Zeit 
war denn doch, wie sie der Homerische Achill ausspricht, daß 
dieses Leibesleben im Lichte der Sonne der Güter Höchstes 
ist, und daß es, selbst von Leiden gedrückt, jedes, auch das 
bevorrechtete Schattenleben im Dunkel des Hades an W ert 
unendlich übertrifft.3

auf, ihn zu töten (pi} (pelSov ßiov 749), fürchtet dann aber doch, da ihm 
der Bogen genommen ist, Hungers zu sterben (931. 952 ff. 1087 ff. 1158 f.) 
und droht nur für den Fall, daß man versuche ihn mit Gewalt fort
zuführen, sich lieber vom Felsen herabzustürzen (1001). Sein Schicksals
verwandter, der Einsiedler auf Salas y Gomez, hat doch wenigstens 
einmal einen Anfall von Selbstmordswut, in dem er sich selbst aus
hungern möchte, wie er am Schluß der anderen Schiefertafel berichtet.

1 ävijxeßxa Asch. a. a. 0.
2 Der Weise der Stoiker darf sich töten v.uv iv ßxXrjpoxdpa ydvrjxai 

äXyrjSovt tj itrjQwßeßiv rj v6ßoig ccvidxoie Diog. L. VII, 130. Bei den 
römischen Juristen zählt „valetudinis adversae inpatientia“ unter die 
erlaubten Motive des Selbstmordes Dig. 28, 3, 6, 7. 49, 14, 45, 2, aber 
auch bei Platon Gess. IX 873 C die TCSQiöaSvvog acpvxxog itQOßTtsßovßcc xv%t\. 
Der Arzt Erasistratos, ganz wie Philoktet sXxog inl tov nodos ävßlaxov 
%%av, gab sich selbst den Tod (Stob. Flor. 7, 57). Vgl. noch Cicero or. 
post redit. in senatu hab. 34: Quodsi mihi aeternam esse aerumnam 
propositam arbitrarer, morte me ipse potius quam sempiterno dolore 
multassem. Gerade das Aushungern, vor dem Philoktet sich noch so 
fürchtet (o. S. 84, 6), diente in späterer Zeit oft genug zum freiwilligen 
Tode, wie z. B. dem Stoiker KleantheB und schon Isokrates (die ver
schiedenen Versionen der Nachricht bei Blaß Att. Beredt. I I2, S. 97). 
Schon Euripides hielt es deshalb vielleicht für nötig, dem Publikum 
seiner Zeit gegenüber das Verhalten des Philoktet verständlicher zu 
machen, und wies darauf hin, daß dessen Krankheit mit der Zeit er
träglicher geworden sei (XeXmq>rjKE xä %q6vo> t o  TtoXv xr\s voßov Dion 
Chrys. Or. 59 Schl.). Die Sage selber konnten die Tragiker natürlich in 
diesem Kernpunkte nicht ändern (rovs TtagsiXrjfifidvovs (iv&ovg Xvstv ovk 
$6tiv Arist. Poet. 14 p. 1453b 22); sie blieb, wie sie sich in alter Zeit und 
deren Anschauungsweise entsprechend gebildet hatte, ähnlich wie die 
Niobesage, die sonst unter der frei gestaltenden Phantasie späterer 
Zeiten wohl auch einen anderen Ausgang genommen hätte.

3 Recht aus dem Empfinden dieser alten Zeit heraus fürchtet noch 
der Äschyleische Prometheus nichts, weil er, als Unsterblicher, den Tod 
nicht zu fürchten hat: ri 8’av cpoßolfiriv, g> fravslv ov (iogßi(iov;
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Heeiod und die Auf die homerische Epoche folgt eine Zeit mächtigster 
Gnomiker. Erregung, die das Innere der Gemeinwesen durch politische 

Revolutionen aufwühlt und die Bürger in die Ferne, aus der 
Heimat in die Kolonien treibt; und mit der Unruhe, die jetzt 
alles ergreift, verbindet sich als Ursache und W irkung eine 
gewisse Unzufriedenheit, die in dieser Zeit der Einkehr des
Geistes in sich selber sich leicht zum Pessimismus verdichtet. 
F ift das Wachsen desselben haben wir einen Maßstab in der 
zunehmenden Neigung zum Moralisieren. N icht zufällig ver
nehmen wir daher den W unsch, doch nie geboren zu sein,
zuerst aus dem Munde Hesiods1, dem dann von seiten der 
Gnomiker zuerst in kräftigeren und lange nachhallenden Tönen 
zugestimmt wird.2 Yon so gründlicher Lebens Verachtung, von 
so selbstmörderischem Wunsche her war es nicht weit bis zu 
dem Rat, ein Leben, das so wenig W ert hatte, nur dreist fort
zuwerfen, wenn es nun auch der äußeren Güter entbehrt. 
Diesen Rat, die erste Aufforderung zum Selbstmord, die wir 
kennen, hatte der vielgeplagte und viel umhergetriebene
Theognis gegeben3, er selbst recht ein Bild seines unruhigen,
vielfach und widerspruchsvoll aufgeregten Zeitalters.

932 Kirch. Man soll sich deshalb hüten ohne Not den Selbstmords
gedanken in Homerische Worte hineinzutragen, wie dies z. B. Od. 21, 
153 f. geschehen ist.

1 W .u. T. 174 f.: Mrjxsr’ irtur’ cocpslXov iyco TtipTCxoißi [lsxslvccl 
ccvSQaßLV, &XX’ r\ itQoß&s Q'avsiv 7) %it£ixa ysvißQ'ai.

8 Theognis 425 ff. Ttccvxcov [ihv [ir] cpvvcu imffiovloiöiv aQißxov xxX. 
und hierzu Bergk, auch Rohde Psyche II, 200, 4. Bei Euripides fr. 
285 N 2 heißt derselbe Gedanke bereits xo ■navxa^ov d'gvXov^isvov.

3 Vers 173ff.:
”A v ö q ’ ayccQ'ov Ttsvlt] -nävxcov 8ccilvt\gi iiaXioxcc 

Kal yijQoos %oXiov, K v q v e ,  xccl 7}7tiäXov, 
rjv dr] %QT} c p B v y o v x a  v .a l  i g  ß a 9 ,v v . r \ x i a  i t 6 v t o v  

qlTCTBlv , Y .a \  T t E X Q t C O V ,  K V Q V E , KClx’ JjXlßäxcOV.

Vgl. die Reminiszenz Lucian Timon 26. Nebenbei ersetzt dieser Rat 
auch ein Beispiel der Selbstersäufung, das Nägelsbach Nachhom. Theol. 
S. 393 aus historischer Zeit vermißte (Libanios Or. 27, 4 FörBt. 45, 29- 
athenische Mädchen, die zur Zeit der dreißig Tyrannen sich in den
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In das also tief bewegte Meer des griechischen Geistes Perserkriege, 
fielen die Stürme der Perserkriege und der innergriechischen 
Kämpfe, die ihnen folgten. Das einzelne Leben hatte im 
Strudel dieser gewaltigen Ereignisse wenig W ert und erschien 
vollends nichtig im Spiegel der Religion und Philosophie, wie 
ihn die Orphiker, wie ihn Empedokles, Heraklit und Demokrit 
vorhielten; es noch weiter herabzusetzen wetteiferten die 
sophistische Beredsamkeit des Prodikos und die dichterische 
des Euripides, am Ende auch der Komödie, bis schließlich die 
Stimmung der Zeit im Menschenhasser Timon einen persön
lichen Typus fand und damit sich zugleich ein dauerndes 
Denkmal schuf. — Man würde aber einem Pessimismus, der Pessimismus, 
die glänzendste Entwickelung des griechischen Geistes begleitet,
Unrecht tun, wenn man ihn sich nur als träge dächte; viel
mehr entsprang er auch hier zum Teil aus den allzu hohen 
Forderungen, die an das menschliche Leben gestellt wurden1? 
und konnte daher die Kehrseite des unbedingten Freiheits
strebens sein, das die Hellenen ergriffen hatte, und welches 
darauf ausging, das Individuum in seine wirklichen und ver- 

9 meintlichen Rechte einzusetzen. Die Losung war, sich trotz 
allem Druck, durch alle Hemmnisse des Lebens hindurch die

Brunnen stürzten Hieron. Adv. Jov. I, 41. Vgl. auch Virgil Ecl. 8, 59).
Ähnlich 181 f.:

T sQ 'vä y iE va L , cp ile  K v q v s , 7tsvi%Q(p ß & T eq o v  a v d g i ,

7] fcdbsiv TElQOflEVOV TtEVlIß.
Dasselbe Motiv des Selbstmordes, *evLcc, obgleich es Chrysipp aus 
dem Verse des Theognis herauskorrigieren wollte (Plutarch Rep.
Stoic. 14 p. 1039), ließen später auch die Stoiker gelten, wie ausdrücklich 
angemerkt wird schol. in Aristot. p. 8 a, 11 ff. (vgl. Zeller Ph. d. Gr. III a,
307 f.s). Beispiel eines solchen Selbstmordes bei Älian V. H. 4, 23.

1 Goethe Werke 26, 220 spricht von übertriebenen Forderungen, 
die manche an sich selbst stellen und sich dadurch das Leben verleiden.
Vortrefflich D. Fr. Strauß Ausgew. Briefe S. 563 über Schopenhauers 
„grobe Weltunzufriedenheit, welche nur die Kehrseite der Selbst
überschätzung des Individuums ist, das meint, ihm müßte von Rechts 
wegen in dieser Hundewelt kein Zahn mehr weh tun“.
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eigene Persönlichkeit, ihre Freiheit, ihre Würde, ihre Interessen 
zu wahren. Als eine höchste Betätigung menschlicher Freiheit, 
gebilligt oder gescholten, hat aber immer der Selbstmord ge
golten, weil der Mensch sich damit des höchsten Rechtes an
m aßt1, sich zum Herrn aufwirft über sein ganzes Dasein; und 
längst ist er als ein Gipfel des Egoismus erschienen, dem das 
eigene Ich lieber ist sogar als das Leben.2 Zeiten, die mit 
solcher Freiheit einen Kult treiben, scheint deshalb auch die 
Neigung zum Selbstmord eigen zu sein, wie dem Zeitalter der 
französischen Revolution3 und unserer Zeit des schrankenlosen 
Individualismus.4 — Es müßte daher wunderbar zugehen, wenn

1 In Übereinstimmung mit der Beschreibung der Freiheit bei 
Cicero pro JBalbo 31: Haec sunt enim fundamenta firmissima nostrae 
libertatis, sui quemque juris et retinendi et dimittendi esse dominum.

2 Montesquieu Considerations sur les causes de la grandeur des 
Romains, ch. XII, p. 87 (Paris 1869): L’amour-propre, l’amour de notre 
Conservation, se transforme en tant de manieres, et agit par des 
principes si contraires, qu’il nous porte ä sacrifier notre etre pour 
l’amour de notre etre; et tel est le cas que nous faisons de nous-meme, 
que nous consentons ä cesser de vivre par un instinct naturel et obscur 
qui fait que nous nous aimons plus que notre vie meme.

9 Es mag nur auf drei Stimmführer dieser Zeit hingewiesen 
werden, die alle drei für das gute Recht des Selbstmordes eingetreten 
sind, Montesquieu (Lettres Persanes 76), Hume (Philos. Works 4, 406 ff., 
London 1875, o. S. 83, 2) und Gibbon (History of the Decline, ch. 44, 
S. 98 f., Leipzig 1821). Aus dem Geiste dieser Zeit heraus fragt Lessings 
Philotas 8: „Sollte die Freiheit zu sterben, die uns die Götter in allen 
Umständen des Lebens gelassen haben, sollte diese ein Mensch dem 
anderen verkümmern können?“ Uber Beccaria vgl. Wächter N. Archiv 
d. Crim. Rechts X 654. Ein moderner Herausgeber, Dezobry, hat 
Montesquieu zu den Anm. 2 angeführten Worten tüchtig den Text 
gelesen. Im Jahre 1785 konnte auch in Deutschland gesagt werden 
(Wächter a. a. 0.), „daß nach der heut zu Tage sehr beliebten Meinung 
der Selbstmord nicht nur erlaubt, sondern eine edle Handlung sey “.

4 Vielleicht läßt sich mit aus dieser Ursache die Häufigkeit der 
Selbstmorde in England, früher dem klassischen Lande der Freiheit 
ebenso wie des Selbstmordes (o. S. 80), ableiten, weil hier mehr als 
anderwärts der einzelne rücksichtslos sich selber regierte und daher 
leichter bereit war sein Leben, und sei es auch aus bloßer Laune, weg
zuwerfen.
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nicht zu ähnlichen Zeiten auch in Griechenland sich die 
gleiche Erscheinung gezeigt hätte. Eine solche Zeit aber des 
Pessimismus nicht nur, sondern auch des Individualismus, also 
aus doppeltem Grunde für den Selbstmord prädisponiert, be
ginnt für die Griechen mit dem 5. Jahrhundert.

Und in der Tat läßt sich ein Anwachsen der Selbstmord
zahl in dieser Zeit noch mit mehreren Mitteln erkennen. Die 
vorwaltenden Motive sind Ehrgefühl und Scham. Aus diesen 
Gründen gaben sich Truppenführer den Tod, die ihre Nieder
lage oder Gefangenschaft nicht überleben wollten1, oder Staats
männer wie der Redner Demosthenes2, auch der alternde

1 Krinippos, der Admiral des Dionysios, nach der Seeschlacht 
373 v. Chr. vito Xvxrjg avd'aigdra) ftavarca aitoQ'V'qGxsi: Xenoph. Hell. VI,
2, 36. Nach einem unglücklichen Treffen 364 v. Chr. der elische 
Hipparch Andromachos, o6tcsq altiog idoxsi rt\v [id%r}v ßvvd'ipai, avtog 
avrov diiq>&Ei(>Ev: Xen. a. a. 0. VII, 4, 19. Als beim Rückzug der Athener 
von Syrakus Demosthenes sich umzingelt und alles verloren sah, GTcaea- 
[isvog ro £ig>og T̂tXr̂ E fihv kavröv, ov fiijv ä'itiO'avE, ray/o r&v Ttols\iLav 
7tEQi6%6vt(ov xal cvXXaßövrwv avrov: Plutarch Nicias 27 (in den summa
rischen Berichten des Thuk. VII, 86 und Diodor Sic. 13, 19, 2 wird dieser 
Selbstmordversuch übergangen). Diesem Gebot der Ehre, das lieber Tod 
als Gefangenschaft wählen heißt, sind dann auch später Unzählige ge
folgt, z. B. Probus Zosim. 1, 44.

2 Nicht eine die historische Überlieferung berichtigende Vermutung, 
sondern nur eine rhetorische Floskel, um den großen Redner in der 
Glorie eines auserwählten Lieblings der Götter zu zeigen, war wohl die 
scheinbar widersprechende Meinung des Demochares bei Plutarch Dem. 30:

o rov zlTULoG&ivovg olxslog oi'sad'aL cpr]6iv avrov ov% v%o 
(pagficcxov, & e w v  dh Tipr] xal itgovoia rjjg Maxsdovcov di^orrjrog i^aQ7Cayfjvai 
6vv%oiL(og xaraargs'ipavra xal aXvntag. Vgl. Cicero De orat. III, 8 ut mihi 
non erepta L. Crasso a dis immortalibus vita sed donata mors esse 
videatur. Wie Demosthenes endete sein Zeit- und Parteigenosse, der 
Platoniker Euphraios, als er in Oreos in die Gewalt der Makedonier 
kam: Demosth. 9, 62; der den Selbstmord beseitigende Bericht des 
Karystios bei Athen. XI, p. 508E verdient gegenüber dem ausdrücklichen, 
den Selbstmord nicht bloß nebenher erwähnenden, sondern besonders 
betonenden Zeugnis des Demosthenes keinen Glauben. Das Lob, das 
der Redner bei dieser Gelegenheit dem Euphraios erteilt, daß er 
ccTts6(pâ EV kavrov, £(>y<p yLagrvQr}6ag on xal dtxaicog xal xa&agwg vithg 
r&v noXir&v äv&Eiezrfxsi <&tXLmtw, schließt zugleich die Maxime in sich,

A n w a c h s e n  d e r  
S e l b s t m o r d z a h l .
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Olympionike, der die Kraft seiner Sehnen schwinden fü h lt^  
lieber den Tod als die Schande wählen athenische und theba- 
nische Frauen und Mädchen insbesondere zur Zeit der dreißig 
Tyrannen und der makedonischen Eroberung2, während die 
reinste und höchste Gattenliebe Demotions Tochter treibt, dem 
tapferen Leosthenes bis in den Tod zu folgen.3 Und damit 
die gemeinste A rt des Selbstmordes nicht fehle, hören wir aus 
der Zeit des Peloponnesischen Krieges yon athenischen Lebe-

die in gleicher Lage Demosthenes selber leitete, sich den Tod zu geben. 
Über Timarchos, der sich nach seiner Verurteilung erhängt haben soll, 
Schäfer Demosth, II 341, 1 .

1 Timanthes Paus. VI, 8, 3 m g  Sk iT tc c v i jK w v  ov% o l o g  t e  %t i  tsivai 
T o  t o ^ o v  i y i v E x o ,  tc vq  avccK ccvG ccg u c p L r \6 i ^,ä>VTa dg  r r j v  t iv q c c v  c c v t o v . Siegte 
in Olympia 456 v. Chr.: Blumner-Hitzig S. 574.

2 A th e n e r in n e n : Hieron. Adv. Jov. I, 41 S. 271 B Migne:
Triginta Atheniensium tyranni cum Phidonem in convivio necassent, 
filias ejus virgines ad se venire jusserunt et scortorum more nudari; ac 
super pavimenta, patris sanguine cruentata, impudicis gestibus ludere: 
quae paullisper dissimulato dolore, cum temulentos convivas cernerent, 
quasi ad requisita naturae egredientes, invicem se complexae praecipita- 
verunt in puteum, ut virginitatem morte servarent. 44 S. 274 A : 
Nicerati conjugem, quae impatiens injuriae viri mortem sibi ipsa 
conscivit, ne triginta tyrannorum, quos Lysander victis Athenis im- 
posuerat, libidinem sustineret. Thebanerinnen: S. 272 C: Nicanor 
victis Thebis atque subversis unius virginis captivae amore superatus 
est. Cujus conjugium expetens et voluntarios amplexus, quod scilicet 
captiva optare debuerat, sensit pudicis mentibus plus virginitatem esse 
quam regnum, et interfectam propria manu flens et lugens amator 
tenuit. Narrant scriptores Graeci et aliam Thebanam virginem, quam 
hostis Macedo corruperat, dissimulasse paulisper dolorem et violatorem 
virginitatis suae jugulasse postea dormientem; seque interfecisae gladio, 
ut nec vivere voluerit post perditam castitatem nec ante mori quam 
sui ultrix existeret. Auch die Tochter des Ischomachoa in Athen machte 
aus Scham denVersuch, sich selbst das Leben zu nehmen: Andokid. 1,125. 
Infolge erlittener Schmach tötet sich des älteren Dionysios erste Frau: 
Plutarch Dion. 3. Aus demselben Grunde gab sich Pelops1 Sohn Chry- 
sippos den Tod (Schol. Eur. Phön. 1760), vielleicht in dem nach ihm 
genannten Drama des Euripidea (Valckenaer Diatr. c. III p. 24 a). Schon 
die Mutter des Themistokles soll sich selbst aufgehängt haben, inl zy 
tov Ttaidog ccri^La nEQiXv%og ysvofitvr], Plutarch Them. 2, Val. Max. VI, 9 
ext. 2, was schon Plutarch als Fabel bezeichnet. 3 0. S. 79, 1 .
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männern, die, als sie alles verschweigt hatten, sich wie zum 
letzten Symposion den Griftbecher zutranken.1

Dies sind mehr oder minder gut bezeugte Fälle. Ob zu Themiutokiea. 
den ruhmvollen Selbstmördern auch Themistokles gehört, ist 
zweifelhaft; aber der alte Glaube an diese Sage2 charakterisiert 
allein schon die Zeit, die gerade ein solches Ende des Be
freiers von Griechenland besonders würdig hielt und ihn auch 
darum in einer A rt von heroischer Verklärung sah.3 Auf Glauben 
und Empfinden einer solchen Zeit zu wirken war ganz ge
eignet, was leuktrische Lokalsage von den Mädchen berichtete, 
die, durch Spartaner geschändet, selbst Hand an sich legten4, 
oder was Herodot vom unseligen Adrestos5 und Xenophon von 
der treuen Pantheia und ihren Eunuchen6 erzählen. Wenn 
endlich in der Konsequenz des Menschenhasses, der aus dem

1 Heraclides Pont. b. Athen. XII 537 C: rov dh NixLov rov ÜEQyaßriQ'Ev 
nXovrov t) rov ’l6%0Lhd%0v rIvsg aTCmXsßav; ovx AvroxXir\g xal ’EmxXiijg,
Ol ILBT äXXrjXwV £j]V 7CQOeX6̂ £VOL Kccl 'Xavr iv iXäxTOVL TtOlOVlLEVOl TTjS
ildovris, instSi] navra xaraväXaßav, xcqveiov Ttiovrsg apa rov ßiov £te%ev-
rr\6uv; Alian V. H. 4, 23: ozi ÜSQixXEa (?) xal KaXXiav tov 'ImtovLxov
xal Nixiav rov TIEQyaßijd'EV xo aßarsvEß&ai xal o Ttgog rjdovTjv ßiog stg
artogLav TtEQiißrrjßEV insl yccg iniXntE ra %qi][loctcc ccvrovg, ol rgsig xwvsiov, 
rsXsvraiav itgoitoßiv, aXXr(Xoig TtQOTtiovrsg wßrtSQOvv ix ßvfinoßiov avlXvßav.
Zu dieser %Qo%oßig vgl. Xenoph. Hell. II, 3, 56. Mit Vorgängen bei den
Symposien wurden die verschiedenen Arten des Selbstmordes auch von 
den Stoikern verglichen: Schol. in Aristot. p. 7b 29 ff.

8 Den bereits Thuk. 1, 138 bestreitet und Aristoph. Mitt. 84 noch 
teilt ebenso wie die Gewährsmänner Plutarchs Them. 31. Über die 
Mutter des Themistokles, die die Sage ebenfalls zur Selbstmörderin 
machte, o. S. 90, 2.

8 t<5 ßicj rr]v tsXevtt\v 7tgijtovßav nennt das Ende des Themistokles 
Plutarch a. a. 0. Als avSQixwrarog und deshalb nachahmenswert gilt 
sein Tod bei Aristoph. a. a. 0. Darum sollte ihn nach der Meinung 
einiger auch Hannibal sich zum Muster genommen haben: Plutarch
Quinct. Flam. 20. 4 0. S. 78, 1. 0 0. S. 79, 1.

6 Cyrop. VII, 3, 14 ff. o. S. 78, 4. Am Schluß der Erzählung kommt 
nur Xenophons eigene Billigung und Bewunderung der Tat zum Ausdruck:
o dh Kvgog <ag inXrißiaßE rrä itdd'EL ayccßd'sig rs rr\v yvvalxa xal xara- 
XotpvQccfiEvog aTtrjEi' xal rovrcov fihv fj slxog iTtEfiEX̂ &r] mg tv%oiev itavrav 
rwv xaXwv, xal ro fivrj(ia vnEQiiiyE&ES wg cpaßiv.
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T i m o n .

L i t e r a t u r  u n d  
K u n s t .

Leben flieht1, auch der Selbstmord liegt, so mag diese Kon
sequenz für einen der Typen der Zeit, für den Menschenhasser 
Tim on2, schon damals gezogen worden sein, wie sie später 
jedenfalls galt.3

Damit sind wir schon in eine W elt geraten, die zwar 
nicht die W elt der W irklichkeit, aber doch deren Spiegel ist, 
die Welt der L iteratur und Kunst. Einer der größten Künstler 
der Zeit, Polygnot, hatte in seinem Unterweltsgemälde die 
Selbstmörderin Phaidra dargestellt mit den charakteristischen 
Zeichen ihrer T at4 und gewiß nicht, um sie zu beschimpfen. 
Ein Spiegel des Lebens nicht bloß überhaupt, sondern gerade 
in dieser Hinsicht ist aber auch die Bühne. Diese wahre Be
merkung Schopenhauers, die er mit Beispielen namentlich des

1 Wie die ni6avd'Q(ü7toL des Pherekrates, die doch wohl keine 
anderen sind als die "Aygioi des Chores, trotz Kock Fragm. com. I, S. 146 
und den von ihm Angeführten: äygiog charakterisiert auch den Mis
anthropen Timon in Kallimachos’ Epigramm (A. P. 7, 319) xal vixvg a>v 
Tl{kov aygiog x t X., daher wohl auch auf seinem Grabe die aygia x ä k  
ßärov (a. a. 0. 315, 2). Uber solche aygioi, zu denen auch der MovStgonog 
des Pherekrates gehörte, vgl. Meineke Hist. crit. S. 80 f.

2 0. S. 87.
3 Nur so, vom Selbstmord Timons, ist das Epigramm zu verstehen 

(Plutarch Anton. 70 A. P. 7, 313):
ivd'äS’ &7C0ggi]£ag 1pv%Tjv ßccQvdcd[iova xsifiai. 
xoüvoiicc S’ ov nsvasßd'e, xaxol Sh xaxwg aTtoXotßQ'E.

Der Menschenhaß, der das ganze Geschlecht umfaßte, stand auch vor 
der eigenen Person nicht still, und es war nur folgerecht, daß Timon, 
der allen anderen den Tod wünschte (Plutarch Anton. 70 A. P. 7, 313, 2. 
314, 2), auch sich selbst nicht verschonte. In der Tat sucht er in der 
[ieXstt] des Libanios (Oratt. ed. Reiske IV, S. 181 ff. Tliicov kavrov ngoßay- 
yiXXst) sich die Erlaubnis zum Selbstmord vom Rat zu erwirken (bes. 
S. 190). Auch Shakespeare Timon V 1 Schl. u. 3 kann kaum anders als 
auf Selbstmord gedeutet werden (Gervinus Shakespeare 4, 187).

4 Pausan. X, 29, 2: xd&rirai [ihv (sc. ’AgiaSvr\) inl TtixQccg, oga Sh
ig ttjv &dsX(pr)v <&ulSgav, ro re aXXo al<ogovpivr\v 6w[icc iv ßsigä xal toüg 
%Egßlv &[iq)or4Qcod'Ev rrjg ßsigäg i%0[i£vriv' %agEi%s Sh ro xaLnsg ig
ro stiitgsitiaTsgov TtETtoiTjfiivov övfißctXlsaQ'cu tu ig rijs <PaiSgag rr\v 
TsXsvrijv (0. Jahn Arch. Beitr. 324).
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modernen Theaters belegt h a t1, wird bestätigt auch durch das at
tische. Man beobachtet ein Anschwellen des Selbstmordgedankens 
und sieht ihn allmählich um sich greifen. Im „W affenstreit“ Äscbyius. 
schon des Aschylus fehlte eine Hindeutung auf den Selbst
mord des Aias nicht, noch jetzt hören wir den Helden, wie 
er sich dazu ermuntert und zugleich darüber rechtfertigt durch 
den Hinweis auf ein elendes Leben2; in den Thrakerinnen 
wurde die Tat dann als geschehen erzählt.3 Sonst kommen 
aber die Personen dieses ältesten unter den drei großen Tra
gikern nicht hinaus über ein Herbeiwünschen des Todes4, und 
wenn sie ja  einmal von Selbstmord sprechen, so geschieht es 
nur entweder aus Furcht, er könne für sie unter Umständen 
notwendig werden5, oder in der Absicht, damit zu drohen.6 
Diese Menschen des Aschylus hingen noch zu sehr am Leben7, 
waren noch zu kräftig und m utig, um es, dem ersten Druck 
nachgebend, leichthin wegzuwerfen. — Ein schwächeres Ge- S o p h o k l e s ,  

schlecht schon, so will es scheinen, schreitet über die Bühne des 
Sophokles, das leichter zum Selbstmord greift, ja  so häufigH,

1 Werke 6, 330 f. Auch in Goethes Nausikaa, was vielleicht nicht 
jedem im Gedächtnis ist, sollte die Heldin im fünften Akte den Tod
suchen, mußte ihn suchen nach dem Urteil des Dichters (Werke 28, 205).

8 Aus deTr'Oitl(av ngißLg fr. 177 Nauck 2: tl  yag v.aXov ßLoxov (f. ßiov)
og Xvitag cpigei-, 8 Schol. Soph. Ai. 815. 4 Philoktet: 0. S. 84, 5.

5 Angstvoll wartet Orest auf Athenas Spruch Eum. 736 Kirch. 
vvv ay%6vT\g fioi teg^ar’, ri qxüog ßle7tsiv.

6 So droht mit Selbstmord der Chor Suppl. 438 ff. Der König 
braucht aber lange, bis er die Drohung versteht: alviy(iarwdeg rov-xog- 
alV änXwg qpgdßov (447). Und nun erst erklärt der Chor unzweideutig 
(448): in r&vS’ onag xä%i6r’ &7tdy!;ccGd'UL frsäv (sc. negaivei [nq%ccvr]
Gvgaiidrav). 7 0. S. 85, 3.

8 In der Antigone haben wir nicht weniger als drei Selbstmorde, 
der Antigone, Hämons und der Eurydike, zwei in den Trachinierinnen 
der Deianeira und des Herakles, je einen im Aias und König Ödipus,
Phaidras Selbstmord ist für das gleichnamige Stück vorauszusetzen, und 
wenigstens nach einer Vermutung (Preller Gr. Myth. 2 S. 297, 22) 
war auch Aigeus’ freiwilliger Tod in eine Sophokleische Dichtung auf
genommen; ob dem Dichter auch Pelopia gehört, die, als sie des 
Inzestes mit dem eigenen Vater innewird, sich selbst in dessen Schwert
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daß der Dichter, ähnlich wie unser Lessing1, in den Ver
dacht kommen könnte eine Vorliebe für ihn zu haben. E r

stürzt (Hygin. Fab. 88), ist zweifelhaft (Welcker Gr. Trag. 1, 370). Auch 
die Sophokleische Erigone, die Tochter des Ägisthus und der Kly- 
taimnestra (Hiller Eratosth. S. 96f., Maaß Eratosth. S. 132ff.), endete 
wenigstens der Sage nach durch Selbstmord (Etyrn. M. p. 42, K. Fr. 
Hermann Gottesdienstl. Altert. § 62, 29). Und Regungen des Selbst
mordes, wenn auch vielleicht nicht zu Taten gereift, spüren wir doch 
auch fr. 866 Nauck2 (oßxig yäg iv kcckoIglv Iilelqsi ßiov, 7) deiXog ißtiv 
7) ävGccXyrjzog cpgsvag) und 867 (A. davorxi keLvco gvvQ'ccvsiv Ugag \l 
B. y&ig, iiteiyov (irjddv, slg xo fiogGifiov).

1 Im Philotas hat er ihm eine eigene Tragödie gewidmet und ihn 
als eine Tat der Aufopferung patriotisch-moralisch verklärt, worüber er 
vom alten Bodmer eine tüchtige Predigt zu hören bekam: Danzel 
Lessing 1, 438 f. Auch in der Sara wird der Selbstmord gerechtfertigt, 
und zwar als Strafe gerechtfertigt: „es stehet bei mir nicht, das Ge
schehene ungeschehen zu machen; aber mich wegen des Geschehenen 
zu strafen — das steht bei mir!“ mit diesen Worten ersticht Mellefont 
sich selber. Im Gegensatz hierzu geht Lessing in der Em ilia Galotti 
dem Selbstmord aus dem Wege: Emilia wird durch den Yater daran 
gehindert (5, 7), und dieser erklärt, nicht seine Tat wie „eine schale 
Tragödie“ dadurch beschließen zu wollen, daß er sich selbst tötet, 
sondern stellt sich dem irdischen Richter; so kommt auch Marinelli 
nicht dazu, den Selbstmord auszuführen, den ihm der Prinz erst zu
mutet, da ihm dieser den Dolch wieder entreißt. Und doch auch in 
diesem Drama, in dem der Selbstmord wie geflissentlich gemieden wird, 
sehen wir den Dichter in Gedanken mit ihm beschäftigt, und wo er, 
der gerade in diesem Stück so lakonische, solchen Gedanken einmal 
Ausdruck gibt, ist es eine Verteidigung des Selbstmordes, die er Emilia 
in den Mund legt: „Nichts Schlimmeres zu vermeiden, sprangen Tausende 
in die Fluten, und sind Heilige! Geben Sie mir, mein Vater, geben 
Sie mir diesen Dolch.“ (5, 7.) Sollte es ganz zufällig sein, daß er von 
den Übersetzungen Sophokleischer Stücke zuerst die des Aias vornahm? 
Nicht den Selbstmord an sich, sondern nur den Selbstmord nach Werther- 
Manier mißbilligt er auch in dem Briefe an Eschenburg, 26. Okt. 1774. 
Früher, an Gerstenberg, 25. Febr. 1768, sagt er, die Vernunft „ver
bietet mir meinem Elende durch meine Zerstörung ein Ende zu machen“, 
und heißt es deshalb an Ugolino gut, „daß er lieber verhungern als 
Hand an sich legen wollte“ ; aber, wohl verstanden, nur an dem Ugo
lino der Geschichte, nicht an dem der Bühne, dem er vielmehr deutlich 
zu verstehen gibt, daß, wo eine andere Erlösung von den Leiden nicht 
zu erwarten steht, es „Feigheit und Kleinmut“ sein würde, sich nicht 
selber durch „eine rasche Tat“ davon zu befreien.



Der Selbstmord 95

erzählt den Selbstmord des Aias nicht bloß wie Äschylus1, er 
wagt es, ihn auf der Bühne zu zeigen. Und in wie reinem 
Glanze zeigt er ihn! Keine Bangigkeit von einem dunkel 
drohenden Jenseits her wirft einen Schatten auf die Seele seines 
sterbenden Aias; kein Hamletsches Bedenken beschleicht diesen, 
ob er auch kein Unrecht begeht, und wir müssen schließen, 
daß auch dem Dichter in eigener Person solche Bedenken 
nicht gekommen sind, der gerade diese Tat benutzt hat, uns 
mit dem Charakter des Helden auszusöhnen.2 Nirgends, so
oft er uns in den Sophokleischen Stücken begegnet, stellt sich 
der Selbstmord an sich als etwas Schimpfliches dar; ja  daß 
sogar Antigone durch Selbstmord endet, muß ihm eher zur 
Empfehlung gereichen.3 — Als Rettung aus Unglück und Euripides. 
Schande erscheint der Selbstmord gleichmäßig in der gleich
mütigen ruhigen Seele des Sophokles; in der viel tiefer auf
geregten und zerrissenen des Euripides stellte er sich dagegen 
ganz anders dar. Yon diesem Dichter wird die Billigung des 
Selbstmordes bis zur Glorifizierung, und zwar so weit getrieben, 
daß das eigentliche Wesen desselben in einem Glorienschein sich 
fast zu verlieren scheint. W er mag die Alkestis, die sich frei
willig dem Tode darbietet, eine Selbstmörderin schelten? Ob ein 
solcher Selbstmord, der in der Aufopferung für andere besteht4,

1 0. S. 93, 3.
2 So sollen uns auch die letzten Worte der Deianeira, ehe sie 

sich den Todesstoß gibt, Track,. 920ff., noch einmal das liebende Weib 
zeigen, dessen ganzes Verbrechen zuviel Liebe war.

3 Mit Recht nimmt man an, daß die Sophokleische Phaidra sittlich 
nicht so tief gefallen war als die Euripideische (Fr. Leo De Senecae 
trag. obs. crit. p. 174). Dann wird es aber der Dichter auch verstanden 
haben, ihren Tod minder widerwärtig erscheinen zu lassen, etwa als 
freiwillige Sühne (ähnlich wie bei Seneca, nur weniger theatralisch) für 
eine Schuld, die sie, durch Leidenschaft und Not getrieben, allerdings 
auf sich geladen, deren ungeheure Folge, der martervolle Tod des 
Hippolytos, aber jedenfalls nicht in ihrem Willen lag.

4 Auch mit den Worten so, als Opfer, wird Menoikeus bezeichnet von 
Creo bei Statius Theb. 10, 283ff.: hostia regni, Hostia, nate, jaces ceu mutus 
et e grege sanguis. Hei mihi primitiis armorum et rite nefasto Libatus etc.
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diesen kriminell klingenden Namen überhaupt verdient, kann 
gefragt werden und ist gefragt worden.1 Euripides hat 
dieses selbe Motiv mehr als einmal verwandt; es war eines 
seiner Lieblingsmotive. Und gewiß tra f er damit den Sinn 
seines Publikums so gut wie Phrynichos, der ihm in der 
Behandlung des Alkestismythos vorangegangen war, und der 
sich doch wie kaum ein anderer darauf verstand, seine Athener 
zu rühren. Um so stärker wirkte dieses Motiv, je würdiger 
der Zweck cfer Aufopferung war, und würdiger konnte keiner 
sein als das W ohl des Vaterlandes. Für die Athener erst des 
5. Jahrhunderts und somit für das Publikum des Euripides hat 
sich die Sage von Kodros’ freiwilligem Opfertode gebildet2, die 
diesen wert machte, mit Alkestis in eine Reihe zu treten.3 
Derselbe patriotische Sinn erbaute sich an den alten Königs
gestalten des Leos und Erechtheus, die, wenn sie auch nicht 
den eigenen Leib dem Vaterlande zum Opfer brachten, so doch

1 Kant Metaph. d. Sitten, Werke von Hartenstein 7, 228: „Ist es 
Selbstmord (wie Curtius) in den gewissen Tod zu stürzen, um das 
Vaterland zu retten? — oder ist das vorsätzliche Märtyrertum, sich 
für das Heil des Menschengeschlechtes überhaupt zum Opfer hinzugeben, 
auch wie jenes für Heldentat anzusehen?“ Auch K. A. Geiger Der 
Selbstmord S. 54 f. sucht die Frage nach der Zulässigkeit und dem 
Werte der „Selbstopfer“ zu beantworten und nennt es eine „falsche 
Anschauung“ des Altertums, „durch freiwillige Menschenopfer wahre 
Sühne und Versöhnung zu wirken.“ Aber Christi Opfertod?! Vgl. 
Geiger S. 54 f.

2 Vgl. hierüber Busolt Gr. Gesch.* I, 220, 2. II, 128, 2. Eine 
ähnliche Steigerung, so daß die Freiwilligkeit des Opfertodes später 
mehr betont wird, glaubt man zu beobachten in den Sagen von Erech
theus’ Töchtern (mit Euripides’ und Pseudo-Demosthenes’ Epit. 27 Be
handlung der Sage [auch o. S. 79, 1] vgl. Phanodemos bei Suidas und 
7tccQ&ivoi =  Apostol. Gent. XIV, 7, Cicero pro Sestio 48, nach dem „Erech- 
thei filiae“ schlechthin sich für das Vaterland opferten) und von Makaria 
(mit Eur. Heracliden vgl. Paus. I, 32, 5 &7c0öcpd£cc6cc £<xvtt]v); den um
gekehrten Gang scheint die Sage von den Töchtern des Leos genommen
zu haben (C. Wachsmuth Stadt Athen II, 414, 2), wenn hier nicht nur 
zufälligerweise die jüngere Fassung der Sage in älteren Schriften er
halten ist. 3 Platon Sympos. 208 D. Lykurg Leocrat. 84 ff.
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den liebsten Teil ibres Wesens, ihre Kinder.1 Unter den 
Händen des Euripides gestaltete sich die Erechtheussage zu 
einem der wirksamsten Stücke des attischen Theaters.2 Schöp
fungen desselben Geistes, der sich in Attika nicht genugtun 
konnte im Bilden immer neuer Sagen gleicher A rt3, waren 
aber auch Makaria4 und Menoikeus, hervorgegangen aus Euri
pides’ eigener Phantasie5, und darum nur um so merkwürdiger.6 
Dem Gedanken des patriotischen Selbstmordes zuliebe schafft 
der Dichter nicht bloß ganz Neues, sondern modifiziert auch 
das A lte, ja  seine eigene Behandlung desselben, wie denn die 
Iphigenie nach dieser Richtung hin sich merklich gewandelt 
hat und aus der vorm Tode zagenden Jungfrau der taurischen 
Iphigenie7 und wohl überhaupt der Tradition8 in einem der 
letzten Stücke des Dichters die freudig für das W ohl der 
Griechen sich opfernde9, eine zweite Makaria geworden ist,

1 Über die Varianten der Sage S. 96, 2. Dieselbe zu patriotischer 
Mahnung verwandt auch von Phokion: Diodor. Sic. XVII, 15, 2.

2 Lykurg a. a. 0. Lessing Schriften von Maltzahn 6, 340.
8 Aglauros: Philoch. fr. 14, Preller-Robert Gr. Myth. I, 201 Anm., 

Kratinos: Athen. XIII, 602 C (Diog. Laert. I, 110). In dieser Sage überdies
ein Wuchern des Selbstmordmotivs wie in dem Nachsterben (iT tcn to d u v E iv)  

der Erechtheustöchter o. S. 79, 1 . Der Demos Marathon sollte der patrio
tischen Selbstaufopferung des Eponymen seinen Namen verdanken: Dikai- 
archos bei Plutarch Theseus 32. 4 O. Müller Gr. LG . II, 163, 1 .

5 Wilamowitz Ind. schol. Gryphisw. 1882. Herrn. 17, 343.
6 Daß bereits Sophokles’ Antig. 1303 ff., vgl. 993 f., auf Menoikeus’

Opferung, wenn auch nicht unter dessen, sondern unter Megareue’ 
Namen, deute, ist durch Wilamowitz Ind. schol. Gryphisw. 1882, S. 10 
Anm., unwahrscheinlich geworden; auch nach der früheren Erklärung, 
namentlich von 993 f., hätte Sophokles noch nicht den Selbstmord des 
Menoikeus-Megareus, sondern nur dessen Opferung durch den Vater 
gekannt. 7 8, 24 f., 359 ff.

8 Lukrez I, 87 ff. Über Timanthes’ Opferung der Iphigenie Plinius 
Nat. hist. 35, 73. L. v. Sybel Christi. Ant. 1 , 257.

9 Iph. Aul. 1375 ff. Kirch läßt sie der Dichter sagen:
Kcctd'avBiv [l£v  ( io i d i d o x r a f  r o v t o  S ' a v t o  ß o v X o fia i  

s v x Xew s  TtQäj-ut -itccQBißä y ’  im t o d a v  xo  S v ßy B vig .

S bvqo  Sr] G xdipai ft s f r ’  7) f iw v ,  fifjrEQ, ä>s xccX&s Xiyca" 

s ts  Up’  'EXXag r] ( i s y ic r r j  TtäCa v v v  &itoßX£itBi v.xX.

A rchiv f. Religionswissenschaft X I  7
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sinnesverwandt auch der Polyxena1, die eben durch die Freudig
keit, mit der sie in den Tod geht, den Adel ihres Wesens 
beweist.2 Zum besten Zeichen aber, daß damals nicht bloß 
der patriotische, sondern überhaupt der Selbstmord in der Luft 
lag, hat Euripides, nachdem er, wie keiner, sein Lobredner 
geworden war, ihn auch von der anderen Seite gezeigt, auf 
der er tief herabsinkt von der heroischen Größe, die er bisher 
noch zu haben schien. Schon die rasche T at, zu der sich 
Jokaste im Übermaß des Schmerzes fortreißen läßt, bleibt 
nicht ohne leisen «Tadel des Dichters.3 Insbesondere aber 
wurde der Selbstmord von Euripides dadurch degradiert, daß 
er ihn in die erotische Sphäre versetzte. Sophokles hatte dies 
noch gemieden.4 Euripides hat dadurch Selbstmorde im besten 
Falle von der rührenden A rt geschaffen, wenn sie von treuen 
W eibern wie Euadne und Laodameia ausgeübt wurden5; aber

1 Auch in Euripides’ Erechtheus hat man diesen Charakter wieder
finden wollen und ließ die Tochter mit der Mutter in edler Opfer
willigkeit wetteifern: Preller Gr. Myth. II2, 153. Vgl. aber hiergegen 
Welcker Gr. Trag. 2, 721.

2 Kcckt] und qjilo'ipvxog sind für sie Synonyma: Hecub. 348 Kirch.
<t>i%6,ipv%og q)iXoipv%siv <piXoipv%icc kommen erst in dieser Zeit in all
gemeinen Gebrauch, nur ein älteres Beispiel findet sich bei Tyrtaios
10, 18 (was modernen Philologen, die in den Liedern des Tyrtaios eine 
spätere Fälschung sehen, gerade recht sein könnte), und mit Vorliebe 
scheint sich Euripides dieser Worte zu bedienen. Man wird dies nicht 
zufällig nennen wollen. Immer haftet dem in diesen Worten aus
gedrückten Begriff der Lebenslust ein Makel an (J. Burckhardt Griech. 
Kultur gesch. 2, 420), der sich in einer anderen Zeit, die, wie die ho
merische, die Fülle des Daseins nur in diesem Leibesleben empfand und 
genoß (o. S. 85), ihm schwerlich angehängt haben würde.

3 Phöniss. 1455 ff. (o. S. 79, 1): v%EQ%a&rj6a6a — Ttangcĉ s deiva. 
Ein anderes Mal, fr. 816, ist freilich unerträgliches Leiden, Blindheit, 
genügender Grund, das Leben von sich zu stoßen. Chrysippos tötete 
sich aus Scham (o. S. 90, 2).

4 Seine Antigone hängt sich nicht aus Liebe auf, sondern nur, 
um einem qualvolleren Tode zu entgehen (bei Hygin. Fab. 243 „propter 
sepulturam Polynicis“); und über Hämon s. o. S. 79, 1 .

5 Suppl. 984ff. Kirch. Protesilaos bei Nauck Fr. trag* S. 563. 
0. S. 78, 4. Vgl. Norden Hermes 28, 380.
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auch Selbstmorde, wie den der Kanake1, vollends der Sthene- 
boia2 und Phaidra3, die, wenn auch an sich vielleicht keine 
Verbrechen, doch, in der Nähe des Verbrechens und mit ihm 
eng verflochten, selber etwas vom Charakter eines solchen an
nehmen.4 Der Selbstmord, bei Sophokles noch ungeheuer 
ernst und schwer empfunden, fängt beim jüngeren Tragiker 
an, ein effekthaschendes Spiel zu werden, das gleichgültig läßt 
oder, gar zu toll getrieben, wie in der Helena, ins Lächerliche 
umschlägt.5 Für echte alte Heroengröße hatte Euripides so 
wenig einen Sinn mehr als Neophron, der in seiner Medeia 
den Führer des Argonautenzuges wie ein Weib durch eigene

1 Welcker Gr. Trag. 2, 869.
2 Schol. Arist. Frösche 1043. Hygin. Fab. 67. 243. Welcker Gr. 

Trag. 2, 784. 796. Hartung Für. rest. I, 83, 1. 390. Wecklein Berr. d. 
Münch. Ah. philos.-philol. CI. 1888 vol. 1 , 107.

3 Eine noQvrj wird aie von Äschylus genannt Arist. Frösche 1043,
und zwar in Gegenwart des Sophokles, der doch eine Phaidra auf die 
Bühne gebracht hatte, aber freilich von anderer Art (o. S. 96, 3).

4 Ähnlicher Art war auch der Selbstmord der Themisto: Hygin.
Fab. 1 u. 4. Welcker Gr. Trag. 623.

5 Hel. 835ff. Kirch. 980ff. „Zweimal erklärt Menelaos mit hohen
Worten, wie und auf welche Weise er zuerst die Gattin und dann sich 
selbst auf dem Grabmal des Proteus umbringen würde; es kommt dann 
allerdings nicht so weit, der Dichter hat sich nur den Anlaß zur 
Rührung und Aufregung nicht wollen entgehen lassen.“ J. Burckhardt 
Griech. Kulturgesch. 2, 420. Das Bramarbasieren des Menelaos (am 
stärksten 843 ff.) und die auch im Angesicht des Todes nicht ruhende 
Eitelkeit der Helena (n&g oiv 9'avovfied'’ coffrs xccl 86£,av Xaßstv, fragt 
sie 841) wirken kaum anders als das Gespräch der beiden Sklaven 
Arist. Ritt. 80 ff.:

B. KQäxi6T0V OVV VCpV CCTtO&UVElV A. 6 X0ItEl,
oxcog av a7toQ’ävco{iev ScvSQLxmzaza.

B. 7twg dfjTU, Ttäg yivotz’ av ccvSgiumtara-, — 
ße%TL6rov ritilv alpu ravQsiov Ttislv.
o ®£[ii6Tox%£ovg yag 9avazog aiQetmzeQog.

Der Kontrast ist in beiden Fällen derselbe: ungeheure Worte, denen 
keine Taten entsprechen, und wozu entsprechende Taten bei dem be
kannten Charakter der Redenden auch gar nicht zu erwarten waren. 
Wären die Ritter des Aristophanes nicht viele Jahre vor der Helena 
äufgeführt worden, so wäre eine Anspielung in den angeführten Worten

7 *
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Hand am Strick enden ließ.1 Diese Umwandlung der alten 
Sage, ein Zeichen für die zunehmende P lattheit der Tragödie, 
legt doch auch Zeugnis ab für das, was man aus dem Leben 
gewohnt war.

Komödie. Und so nähert sich auch Euripides hier wieder einmal 
der K o m ö d ie , die als Darstellerin des gemeinen Lebens, wie 
es nun einmal war, und, späterhin namentlich, von Liebes
affären, auch des Selbstmordes nicht wohl entbehren konnte. 
Freilich konnte sie ihn nicht in jeder Form brauchen, nicht 
in der Form der vollzogenen T a t2, sondern nur in der des 
Versuchs, scheint ihn in dieser aber auch, hauptsächlich später, 
tüchtig; ausgebeutet zu haben.3 Hat sie doch den SelbstmordO O
auf dieses Stück ebenso wahrscheinlich wie unzählige andere, die auf
zuspüren eine besondere Freude mancher Philologen ist; wahrschein
licher jedenfalls als die Anspielung auf Sophokles’ Helena (fr. 663), die 
hier F. Dümmler K l. Sehr. 2, 131 annahm, und die evidenter sein müßte, 
wenn sie gegenüber der sonst so schonenden Behandlung dieses Tragikers 
durch Aristophanes überzeugen sollte.

1 Neophron fr. 3 (S. 731 Nauck2).
2 Der vollzogene Selbstmord bleibt immer etwas Tragisches, erhebt 

die Komödie zum bürgerlichen Trauerspiel. Man lese die Worte Mar- 
montels bei Lessing Hamb. Dram. 14. St. (7, 61 Maltzahn): „Und wenn 
sich endlich dieser Unglückliche vergiftet; wenn er, nachdem er sich 
vergiftet, erfährt, daß der Himmel ihn noch retten wolle: was fehlet 
diesem schmerzlichen und fürchterlichen Augenblicke, wo sich zu den 
Schrecknissen des Todes marternde Vorstellungen, wie glücklich er 
habe leben können, gesellen; was fehlt ihm, frage ich, um der Tragödie 
würdig zu sein?“

3 Der Index zu Kocks Fr. com. weist eine ganze Reihe Ko
mödientitel auf, wie ’A%ay%6phvos, Uqxxxröpevog, 2!q)arropivr}. Diese auf 
Selbstmörder zu beziehen liegt nahe genug, ja scheint das einzig 
Passende. Dafür daß ’Aitay%ofievos vom versuchten Selbstmord zu ver
stehen, gibt einen Beleg (wenn es eines solchen noch bedarf) Andok. 1 , 
125. Auf dasselbe Resultat führen die verwandten und nur von einer 
anderen Art des Selbstmordes hergenommenen Komödientitel ’AitOY.aqtsQ&v 
und ’AxoKtxQTSQOvvzss. Denn wie es in einer solchen Komödie etwa zu
ging, mag der Inhalt von Hegesias’ Dialog ’Aiioxuqzeqwv lehren: „a vita 
quidam per inediam discedens revocatur ab amicis, quibus respondens 
vitae humanae enumerat incommoda“ (Cicero Tusc. I, 84). Über der
artige Beziehungen von Komödien und Dialogen Buresch Leipz. Stud.
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auf der Bühne noch um ein Motiv bereichert, das ihr Lehr
meister Euripides noch nicht kannte, den Pessimismus. Dieser 
hat einer beliebten Bühnenfigur der späteren Zeit, dem ’Aito- 
ükqxeq&v 1, seine Selbstmordsgedanken eingegeben2, während 
der Euripideische Bellerophontes, dieser Typus eines Pessimisten 
aus klassischer Zeit, nicht durch eigene Hand endete, ja  nicht 
einmal wie der Goethesche Faust, mit dem man ihn verglichen 
h a t3, den Versuch machte, sich selbst das Leben zu nehmen.4

Wie das Leben auf die Dichtungen, so wirkten diese 
wiederum zurück auf das Leben. Von dem „Büchlein W erther“, 
in dem, veranlaßt durch Jerusalems Tod, sich zeitgemäße 
Stimmungen des Dichters entluden, ging eine so sprühende 
Gewalt aus, daß man die poetische Verklärung, in die der 
Dichter seinen Helden gesetzt, mit der moralischen verwechselte 
und „der vielbeweinte Schatten“, vom Dichter selber be
schworen, vor der Nachfolge warnen mußte.5 Die Alten

IX, 59, 3. Dialog I, 848, 1 . Einen versuchten Selbstmord und, der nur 
als solcher seine Wirkung tat, bot uns endlich schon die Komödie des 
Aristophanes o. S. 99, 5. Vgl. auch über Gressets Sidney o. S. 81, 3; 
auf dieselbe Weise wie hier wurde der Entschluß des Selbstmörders in 
Nicolais Freuden des jungen Werthers vereitelt, indem beide Male für
sorgliche Menschen das todbringende Mittel heimlich mit einem un
schädlichen vertauschten.

1 Yier Komödien dieses Titels werden uns noch genannt.
2 Dieser Schluß von der Dialogfigur auf die der Komödie scheint 

berechtigt, o. S. 100, 3.
3 Z. B. Wecklein Berr. d. Münch. Ak. philos.-philol. u. hist. Gl. 1888 

vol. 1 , 108.
4 Uber bloße Wünsche (fr. 293: a v  ov yag &!-lov Isvtsßsiv

cpaog | xccKOvg OQwvrccg ixdtxag TiiLW{i£vovg) und Bereitschaft zum Tode
ftecvocrov 7tccQ£6y.EVcc6yi,£vov fr. 311) kam er nicht hinaus.

5 „Sei ein Mann und folge mir nicht nach“: Jung. Goethe 3, 179. 
Über diese Wirkungen des Werther Mercks Worte bei Appell Werther 
u. seine Zeit S. 93; besonders hat Lessing diesen Befürchtungen treffenden 
Ausdruck gegeben in dem bekannten Briefe an Eschenburg 26. Okt. 1774. 
Diese Wirkung der Literatur auf das Leben ist innerhalb der Literatur 
selber von Goethe mit einem Strich dadurch gezeichnet worden, daß er 
auf den Pult des Selbstmörders Werther die Emilia Galotti legte.

W i r k u n g  d e r  
L i t e r a t u r  a u f  

d a s  L e b e n .
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nahmen es m it den Gestalten ihrer Dichtung und Bühne ebenso 
ernst, vielleicht noch ernster. Es ist daher ganz glaublich1, 
was gesagt w ird2, daß die Euripideische Stheneboia durch das 
Trinken des Schierlingsbechers den Athenerinnen ein verderb
liches Beispiel gab3; und Aias’ Monolog war ebensosehr und 
noch mehr geeignet, den Funken in eine empfängliche Seele 
zu werfen als Hamlets4 und Karl Moors. Es liegt im Selbst
mord eine ansteckende W irkung, für die ein krankhafter Keim 
in vieler Menschen Brust sehr empfänglich ist, und zwar geht 
diese W irkung nicht bloß von der Theorie aus, wie von Donnes 
Apologie des Selbstmordes5 oder den Vorträgen des Hegesias,

1 Trotz Wecklein Herr. d. Münch. Ak. philos.-philol. u. hist. CI. 1888 
vol. 1 , 107: „Drittens haben natürlich nicht athenische Frauen sich tat
sächlich vergiftet.“

2 Arist. Frösche 1049 ff.
Eur. %ul xL ß%a7tTOvß’, a> ß^irXi’ &vSq&v, rrjv noXiv uy,ul £Q'sv4ßotai-, 
Asch, on yevvuiug xal ysvvauov uvSqöov ukö%ovg avETtsißag

xwveia 7tisiv alß%vvd'sißag diu rovg ßovg BsXXsQOipovTug.
Hierzu Schol. 1051: itollul rrjv UQ'svißoiuv tiinr}ßd{ievai Ttiovßui xwveiov irs- 
%Evtr\ßuv. RichtigWelcker Gr. Trag.2,783: „Fälle müssen bekannt gewesen 
sein, wenigstens einer, daß eine athenische Ehefrau sich aus Rührung durch 
die unglückliche Stheneboia das Leben genommen.“ Die Tatsache war, 
daß athenische Frauen sich die Stheneboia beim Selbstmord zum Muster 
nahmen. Wenn Aristophanes hinzufügt, sie hätten dies getan aus Scham 
über die Bellerophontesse des Euripides, so mag das seine Erfindung 
sein, mit der er eine herabsetzende Kritik des Tragikers üben wollte. 
Ygl. auch noch Fritzsche zu Arist. Frösche 1051.

3 Besonders wenn sie vom Dichter so „anziehend und liebens
würdig geschildert“ war, wie Welcker Gr. Trag. 2, 784 annimmt.

4 Das kanonische Ansehen, das dieser Monolog zu Lichtenbergs 
Zeit (Schriften 3, 225f.) bei den Engländern genoß, mag nicht ohne 
Kausalnexus sein mit der Häufigkeit des Selbstmordes, die das damalige 
England zum klassischen Lande des Selbstmordes erhob (o. S. 83, 1). 
„Hamlet und seine Monologe blieben Gespenster, die durch alle jungen 
Gemüter ihren Spuk trieben.“ Goethe Werke 26, 218.

5 Über das Erscheinen dieses Buches Funccius Präf. ad Robeck 
D e morte volunt. p. XI: „Prodiit — tristi effectu; quod brevi post ejus 
libri editionem haud pauci lectione istius assidua ad mortem voluntariam 
adacti fuerint.“
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des „Predigers des Todes“ (TCELßLd'dvatos)1, sondern ebenso und 
nocb mehr von der Praxis, vom Beispiel. Besonders kräftig 
mußte dieses wirken, wenn es von denen gegeben wurde, die 
weithin sichtbar auf den Höhen der Menschheit wandeln, und 
gegeben wurde in großen Momenten der Geschichte, auf die 
aller Augen gerichtet sind. W er will die außerordentliche 
W irkung ausrechnen, die „Catonis nobile letum “ in alten und 
neuen Zeiten getan hat? W ie Othos Vorbild in Goethes 
Seele arbeitete und zur Nacheiferung drängte, hat dieser 
selbst erzählt.2 So war im 5. Jahrhundert die Phantasie der 
Athener mit dem Ende des Themistokles beschäftigt:3 mag 
der Selbstmord des großen Staatsmannes Sage oder Geschichte 
sein, der Eindruck, den er machte, ist durch Komödie4 und 
Tragödie5 gleichmäßig bezeugt und darf mit der A rt ver
glichen werden, wie der —  ebenfalls historisch nicht sicher 
beglaubigte6 —  hochherzige Entschluß des großen Preußen
königs, lieber durch eigene Hand zu sterben als durch seine 
Gefangenschaft dem Staate zu schaden, auf die bewundernden 
Zeitgenossen w irkte7, so daß man in Lessings Philotas hiervon 
eine poetische Spiegelung zu haben glaubte.* Vergebens hat 
man die Ansteckungskraft der Selbstmorde bestritten.9 Sieo

1 Cicero Tusc. 1, 84. Da er nach Plutarch De amor. prol. 5, 
p. 497D insbesondere das cc7toxccQTEQEiv empfahl, so sieht man, wie mit 
diesen Vorträgen sein Dialog lAitoxagTEgäv (o. S. 100, 3) zusammenhing.

2 Werke 26, 221 f. Dieser Wirkung in die Ferne war die stärkere 
auf die nächste Umgebung Othos längst vorausgegangen: o. S. 79, 1 .

3 0. S. 91. 4 Arist. B itter o. S. 99, 5.
5 Soph. fr. 663 N 2:

ifiol Sh laßrov al[ia xccvqeiov %leZv
v.a.1 fiij ye nlsLa (?) xwvS’ %%eiv Svßcpr}(iias.

F. Dümmler K l  Sehr. II, 131.
6 Danzel Lessing 1, 440. 7 Kant W erke, von Hartenstein, 7, 229.
8 A. Stahr Lessing 1 , 184. Danzel a. a. O.
0 Wächter Revision der Lehre vom Selbstmord (N. Archiv des

Criminalrechts 10) S. 670: „Das Leben ist ein solches Gut, der Hinüber
tritt in das Jenseits ein solcher Schritt, daß die frevelhafte Tat des
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ist namentlich heutzutage mit Händen zu greifen, und auch 
die Alten haben sie anerkannt.1

Selbstmörders nicht wohl jemanden nach sich ziehen wird.“ Vgl. hier
gegen auch o. S. 81, 1 ; auch manche Fälle des iita'jtoQ'uveiv o. S. 79, 1 
gehören hierher. Richtig urteilt J. Burckhardt Gh\ Kulturgesch. 2, 414.

1 Ovid findet es ganz natürlich, daß Deianira durch Selbstmord 
endet, da auch die Mutter dasselbe getan hat (Heroid. 9, 157f.):

Exegit ferrum sua per praecordia mater.
Impia quid dubitas Deianira mori?

Ein Fortwirken des Beispiels, das der Vater gibt, erkennt Cicero De 
div. I, 51 auch in der Selbstaufopferung der Decii an, vgl. Tusc. I, 89.
II, 59; wobei es für die antike Anschauungsweise nicht minder charak
teristisch bleiben würde, auch wenn der Tod des Großvaters und Enkels 
nur nach dem Muster des mittleren Decius erdichtet wäre (Heine zu 
Tusc. I, 89, Mommsen RG. I c, 359 Anm., Niebuhr RG. III, 592). 
Nach Kleomenes will sich sein älterer Sohn ebenfalls den Tod geben: 
Plutarch Cleom. 38. Daß vor Themistokles schon seine Mutter sich selbst 
getötet habe, war wenigstens ein Gerede, o. S. 90, 2. Historisch da
gegen ist der Selbstmord der Porcia, und ebenso kaum anzuzweifeln, 
daß ihr dabei wie bei anderen Handlungen der Vater vorschwebte
(Plutarch Cato min. 73); und in drei Generationen setzen sich Selbst
mord bzw. Selbstmordversuch in Arria Mutter und Tochter (Cassius Dio
60, 16, Tacit. Ann. 16, 34) bis auf die Enkelin Fannia (Plin. Epist.
3, 16) fort.

[Die Fortsetzung des Aufsatzes folgt im nächsten Heft.]



II Berichte

Die Berichte erstreben durchaus nicht bibliographische Voll
ständigkeit und wollen die Bibliographien und Literaturberichte 
nicht ersetzen, die für verschiedene der in Betracht kommenden 
Gebiete bestehen. .Hauptsächliche Erscheinungen und wesentliche 
Fortschritte der einzelnen Gebiete sollen kurz nach ihrer Wichtig-D
keit für religionsgeschichtliche Forschung herausgehoben und beurteilt 
werden (s. Band VII, S. 4 f.). Bei der Fülle des zu bewältigenden 
Stoffes kann sich der Kreis der Berichte jedesmal erst in 2 bis
3 Jahrgängen schließen. Mit Band IX (1906) beginnt die neue 
Serie, und es wird nun jedesmal über die Erscheinungen der Zeit 
seit Abschluß des vorigen Berichts bis zum Abschluß des betr. 
neuen Berichts referiert.

1 Altgermamsche Religion
Von Fr. K aufm ann in Kiel

Um die neueren Gesamtdarstellungen1 auf ihren Gehalt zu 
prüfen, will ich eine Stichprobe machen.

Ein unvergleichlich schönes Material zur Ergründung der 
älteren deutschen ReligionsVorstellungen und Kultformen, in
sonderheit zur Erkenntnis deutscher „Tabu“ -Gesetze, steht 
uns aus dem alten F r ie s la n d  zu Gebot. Dort hängt die 
Lebensweise der Bevölkerung seit Urzeiten von der Beschaffung 
trinkbaren Süßwassers ab. Erzählt uns doch schon Plinius,

1 J. v. N egele in  Germanische Mythologie. Leipzig 1906 (vgl. Christ
liche Welt 1907, 175ff.).— E. Mogk Germanische Mythologie. Leipzig 1906 
(Samml. Göschen). — P. Herrmann Deutsche Mythologie in gemein- 
Ve>'ständlicher Darstellung. 2. Aufl. Leipzig 1906.



106 Fr. Kauffmann

welch hohen W ert an der deutschen W asserkante das vom 
Regen gespendete Naß besaß (potus non nisi ex imbre servato 
scrobibus in vestibulo domus Nat. hist. XVI, 4). Sprudelte nun 
aber gar an einem gesegneten Ort ein Quickborn empor, galt 
er beim Volk als W underwerk und Göttergeschenk. Die Quelle 
wurde tabuiert.

An der Stelle, wo Bonifatius a. 754 bei Dockum in W est
friesland sein B lut vergoß, wurde für die zu errichtende Ge
dächtniskirche eine W erft angelegt. Bei dieser Gelegenheit 
entdeckte man eine Süßwasserquelle, die der W underkraft des 
heiligen Märtyrers gutgeschrieben worden ist. Ich möchte 
dieses Prachtstück altdeutscher Volksreligion ausheben: cum 
praefatum colliculi opus iam ex integro aedificarent et omne 
quippe aedificium ipsius structurae conplerent, etiam ad se re- 
versi, quid incolae habitatoresque loci illius de insulae p e n u r ia  
lim p h a e  — quae p e r  om nem  p en e  F r is ia m  m a x im a m  
tarn h o m in ib u s  quam etiam a n im a n tib u s  d i f f ic u l ta te m  
g ig n i t  — inter se invicem disputarunt: tum demum unus, 
domino miserante, qui officium praefecturae secundum indictum  
gloriosi regis Pippini super pagum locumque illum gerebat et 
princeps ipsius erat operis, nomine A bba1, sumptis secum col- 
legis equum ascendit ac circumagrato colle tumuloque inspecto, 
repente cuiusdam ca b a llu s  pueri ex inproviso, tantum p e d ib u s  
te rra e  in p r e s s is ,  ruinae penitus casuram temptabatur, anteriori- 
busque humo in fx is  cruribus, volutabatur, donec Mi, qui agi- 
liores solertioresque extiterant, discensis suis praepropere caballis, 
equum terrae inherentern extraherent. sed s tu p en d u m  statim 
ac spectaculo dignum his qui aderant ostensum erat m ir  a cu tu m :  
et limpidissimus e x tra  co n su e tu d in em  i l l iu s  terra e  fons, 
mirae s u a v i ta t is  gustu indulcatus prorumpebat et per incognitos

1 Vgl. H. Jaekel Zeitschr. f. deutsche Philologie 39, lff. (weiteres 
neuerdings in der Zeitschrift der SavignyStiftung) ; liier ist zugleich über 
sakrale Friedloslegung in Friesland unter Bezugnahme auf das bairische 
Haberfeldtreiben gehandelt.
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penetrans meatus profluebat, ut rivus iam maximus esse videretur. 
quo obstupefacti miraculo exultantes atque alocres domum re- 
versi, ea quae viderunt plebibus devulgarunt (Vitae sancti Boni- 
fatii recogn. W. Levison, Hannover 1905, p. 57). Man muß 
der tatsächlichen Notlage des Volkes eingedenk b leiben— cum 
per totam regionem illam sdlsae et amarae sint aquae Monum. 
Germ. Histor. Scriptor. 2, 351 — , um den Kult zu würdigen, 
mit dem in heidnischer wie christlicher Zeit ein so köstliches 
wirtschaftliches Gut bedacht wurde. Der Kult ist aber nichts 
weiter als eine Tabuzeremonie. Ein soziales Gut, das tabuiert 
war, bezeichnete man als „heilig“, denn „heilig“ ist das alt
germanische W ort für „T abu“.

Ich erinnere an die Erlebnisse des Missionars W illibrord: 
loca circumibat maritima, in quibus aquae d u lc is  p e n u r ia m  
patiebantur. quod dum suos cernebat commilitones propter ar- 
dorem sitis graviter sustinere vocato uno ex illis praecepit ei 
intra tentorium suum fossam aperire parvam, ubi secreto fixis 
genibus orabat deum, qui populo suo in desertis aquam produxit 
de petra , servis suis eadem misericordia de harenosa produceret 
terra}  qui mox erruditus est et su b ito  fo n s  d u lc is s im i  
sa p o r is  fossam implebat (Jaffe, Bibliotheca rerum Germani- 
carum 6, 51). Diese Quelle ist der bei Heilo (im Kennemer- 
land) gelegene puteus sancti Willibrordi. Noch heute wird dem 
W asser des W illibrordbrunnens Heilkraft beigelegt. Seit alters 
träg t die Quelle den theophoren Namen Heilo (v. Richthofen, 
Untersuchungen zur friesischen Rechtsgeschichte 2, 429 f., 
3, 31 ff.).

So ist nun aber auch die Frieseninsel Helgoland zu ihrem 
theophoren Namen gelangt (v. Richthofen, a .a .O . 2 , 399 ff.). 
Alcuin berichtet in der Vita W illibrordi (c. 10), der Missionar 
sei ums Jah r 700 auf diese im Confinium der Friesen und der 
Dänen gelegene Insel verschlagen worden. Von den Bewohnern

1 Echte Zauberpraktik!
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werde sie (nach ihrem Gott Fosite) als Fositesland bezeichnet. 
Dieser Gott besitze auf dem Eiland gewisse fana  und es sei 
„Tabu“ : qui locus a paganis in tanta veneratione habebatur, ut 
nihil in ea vel animalium ibi pascentium vel aliarum quarum- 
libet rerum quisquam gentilium tangere audebat, nec etiam a 
fo n te  qui ibi ebulliebat aquam haurire n i s i  tacens praesumebat. 
quo cum vir dei tempestate iactatus est, mansit ibidem aliquot 
dies, quousque sepositis tempestatibus opportunum navigandi tempus 
adveniret. sed parvipendens stultam loci illius relegionem vel 
ferocissimum regis animum, qui v io la to re s  sa cro ru m  illius 
atrocissima morte damnare solebat, igitur tres homines in eo 
fonte cum invocatione sanctae trinitatis baptizavit; sed et ani- 
malia in ea terra pascentia in cibaria suis mactare praecepit. 
quod pagani intuentes arbitrabantur, eos vel in furorem verti 
vel etiam veloci morte perire; quos cum nihil mali cernebant pati, 
stupore perterriti regi tarnen Radbodo quod videbant factum re- 
tulerunt. qui nimio furore succensus in sacerdotem dei vivi 
suorum iniurias deorum ulcisci cogitäbat et per tres dies semper 
tribus vicibus sortes suo more mittebat et numquam damnatorum 
sors, deo vero defendente suos, super servum dei aut aliquem ex 
suis cadere potuit; nisi unus tantum ex sociis sorte monstratus 
et martyrio coronatus est (Jaffe a. a. 0 . 6, 47).

Als Liudger a. 790 nach Helgoland kam, legte er Fosetis 
fana  nieder und taufte die Einwohner aus jener tabuierten 
Quelle. Sie wird auch von Adam von Bremen erwähnt. E r 
sagt von Helgoland: haec insula . . . scopulis includitur asper- 
rim is , mdlo aditu praeter unum, ubi et aquae d u lc is  locus 
v e n e ra b ilis  o m n ib u s n a u tis ,  praecipue vero pyratis, un d e  
a ccep it nom en  ut H e il ig la n d  dicatur . . . sermo est pyratos, 
si quando praedam inde vel minimam tulerint, aut mox perisse 
naufragio aut occisos ab aliquo, nullum redisse indempnem, qua- 
propter solent heremitis ibi viventibus decimas praedarum offerre 
cum magna devotione (Monum. Germ. Histor. Scriptor. 9, 369. 
372; vgl. v. Richthofen, Unters. 2, 423 ff.).
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Schließlich darf die alte friesische Sage von den 12 Asegen 
(d. i. Richtern) nicht unerwähnt bleiben: ihnen erscheint der 
Gott und lehrt sie, was friesisches Recht sein solle; er wirft 
sein Krummholz von der Schulter und so es in den Rasen 
einschlug, sprudelte eine Quelle köstlichsten Wassers empor, die 
den Dürstenden reichlichen Trunk lieferte (v. Richthofen, 
Unters. 2, 430 f. 447. 459 ff.).

J. Grimm hat dieses wertvolle Material in seiner Deutschen 
Mythologie ausgebreitet. Heutzutage kann aber mit Hilfe des 
Tabubegriffs erheblich mehr daraus gewonnen werden. Hat 
man sich einmal in jene alten friesischen ReligionsVorstellungen 
vertieft, so kommen uns Gemeinplätze, wie sie bei v. Negelein 
S. 74 ff. aufgetischt werden, geradezu als ungenießbar vor. 
Mogk hat wenigstens die Helgoländer Quelle erwähnt (S. 81), 
aber die Behauptung, auf Helgoland habe sich das gemein
same Heiligtum der Friesen befunden (S. 119), beruht auf 
einem Irrtum. Herrmann bringt die Einzelnachrichten (S. 224ff), 
hat sie aber nicht verstanden: „der Born, der durch die ge
schleuderte Axt entspringt, führt auf den Herrscher des 
Himmels . . . aus dem Wasser steigt der Nebel empor und für 
das Inselklima ist der Nebel besonders charakteristisch“ (S. 227); 
Donar soll Quellenschöpfer gewesen sein (S. 266); die Meteoro
logie muß alles erklären („Kerzen an Bäumen und Quellen 
sollten die himmlische Szenerie nachahmen, die von Blitzen 
durchleuchteten W olken“, S. 402); unhaltbar ist die Ein
schränkung des Quellenkultes auf H eilquellen  usw. Es wäre 
namentlich zu wünschen, daß Mogk bei seinem geschickt an
gelegten W erkchen mehr die tatsächlichen Belege religions
geschichtlicher Formationen berücksichtigte und die Allgemein
heiten seiner Aussage dadurch belebte. Das zuverlässig be
kannte, anschauliche Einzelbild verbreitet ein Maß von Be
lehrung, das durch Abstraktionen niemals erreicht wird.

Für die Ausgestaltung der religionsgeschichtlichen Theorien 
und der Methoden religionsgeschichtlicher Forschung verspricht
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das große W erk von W ilh . W u n d t,  Völkerpsychologie, 
zweiter Band: Mythus und Religion (1. Teil, Leipzig 1905, 
2. Teil, Leipzig 1906) fruchtbar zu werden1; für die Einzel
darstellung der germanischen Religion und Mythologie kommt 
es allerdings insofern nicht unmittelbar in Betracht, als der 
Verfasser leider die religionsgeschichtliche Überlieferung 
Deutschlands in sehr bescheidenem Umfang herangezogen hat. 
Um die Klärung der Grundbegriffe, die mit ganz anderer 
Sorgfalt in Zukunft gesondert werden müssen, als es in der 
Vergangenheit und Gegenwart Brauch ist, haben sich 
L. F. W eb er, Märchen und Schwank (Eine stilkritische Studie 
zur Volksdichtung. Kiel 1904), F r. P a n z e r ,  Märchen, Sage 
und Dichtung (München 1905), sowie E. B e th e , Mythus, Sage, 
Märchen (Gießen 1905; Sonderabdruck aus den Hessischen 
Blättern für Volkskunde, Bd. IV, Heft 2. 3) verdient gemacht.2

Von folkloristischen Sammlungen wird der Religions
historiker mit besonderem Vorteil die schönen und reich
haltigen Werke von H. F. F e i lb e rg ,  Ju l (2 Bde., Keben- 
havn 1904), A. J o h n ,  Brauch und Volksglaube in W est
böhmen (Prag 1905 =  Beiträge zur deutschböhmischen Volks
kunde, Bd. V I), und von P. D re c h s le r ,  Sitte, Brauch 
und Volksglaube in Schlesien (2 Bde., Leipzig 1903— 1906 
=  Schlesiens volkstümliche Überlieferungen, Bd. II) zu Rate 
ziehen. Unter den Monographien gebührt dem musterhaften 
Hauptwerk über volkstümliche Kultformen die Palme: R. A n d re e , 
Votive und Weihegaben des katholischen Volkes in Süd
deutschland. Ein Beitrag zur Volkskunde (Braunschweig 1904). 
Ferner ab führen die Darlegungen von Fr. v. d. L ey e n  (Zur 
Entstehung des Märchens. Herrigs Archiv 113— 116) oder 
die S c h w e iz e r  M ärch en  von S. S in g e r  (Anfang eines Kom

1 Vgl. Fr. Kauffmann in der Zeitschr. f. deutsche Philologie 
38, 558 ff.

2 Für Sagenforschung ist in erster Linie an W ilhelm  Hertz zu 
erinnern, dessen Gesammelte Abhandlungen Stuttgart 1905 erschienen sind.
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mentars zu der veröffentlichten Märchenliteratur. Bern 1903, 
1906 =  Untersuchungen zur neueren Sprach- und Literatur
geschichte, hrsg. von 0. W a lze l, Heft 3. 10). Eine wichtige 
Quellenschrift für die religiöse Volkskunde des ausgehenden 
Mittelalters ist von E. S c h m id t  analysiert worden (Deutsche 
Volkskunde im Zeitalter des Humanismus und der Reformation, 
Berlin 1904 =  Historische Studien, hrsg. von E. E b e r in g ,  
Heft 47). Es handelt sich um das nicht sehr bekannte Buch 
von Johannes Boemus (Repertorium de omnium gentium ritibus, 
Augsburg 1520), der aus der W ürzburger Gregend die Feste 
des Kirchenjahres beschrieben und zahlreiche wichtige Kult
gebräuche verzeichnet hat (vgl. Schmidt S. 98 ff.). E r bildete 
die Hauptquelle für Seb. Franck (W eltbuch 1534); die von 
diesem Gelehrten aufgenommenen Gebräuche werden von unserem 
Autor S. 120 ff. gestreift.

Für Einzelheiten muß auf die „Zeitschrift des Vereins 
für Volkskundeu und auf die Publikationen der folkloristischen 
Landesvereine verwiesen werden. Sie entfalten eine sehr ver
dienstliche Tätigkeit, die um so lebhafter anerkannt werden 
muß, als das zunächst berufene Organ, die „Deutsche Kom
mission der preußischen Akademie der W issenschaften“, den 
notwendigen Aufgaben unserer Disziplin gegenüber so gut wie 
völlig v e r s a g t  hat. Es muß dieser schmerzlichen Enttäuschung 
auch an dieser Stelle Ausdruck gegeben werden (vgl. Zeitschr. 
f. deutsche Philologie 39, 139 f.), um so mehr, als auch von 
anderer Seite energisch das Verlangen nach einem „Reichs
institut für deutsche Mundartenforschung und V o lk s k u n d e “ 
gestellt worden ist. H e in r ic h  S c h rö d e r  (Streckformen. 
Heidelberg 1906) hat in beredten W orten es als eine unauf
schiebbare nationale Pflichtleistung bezeichnet, daß der Staat 
die dem Versinken nahen Volksüberlieferungen schütze und 
r ette, und daß er die entsprechenden Mittel bereit stelle, deren 
eine systematische Forschung auf diesem Felde nationaler Kultur 
bedürfe.



Ausgezeichnete Forschungsergebnisse liegen wiederum aus 
Dänemark vor. Dieses Land besitzt an den „Danske Studier“ 
eine von A. O lr ik  u. a. geleitete folkloristische Zeitschrift, 
deren Beiträge in erster Linie verfolgen muß, wer auf der 
Höhe bleiben will. Magische und religiöse Motive im Märchen 
erörtert A. Olrik in der vortrefflichen Studie, die er dem 
dänischen Märchen vom „König Lindwurma — es ist dem 
italienischen He serpente analog — gewidmet hat (Jahrg. 1904 
S. 19 ff. 3 0 ff.). Der O p fe rb ra u c h  d e r  l e tz te n  Grarbe ist 
auch in Dänemark üblich; sie ist für Gode (Goe) und sein 
Pferd bestimmt (S. 35 ff) und erinnert dadurch an unser 
deutsches vergodendeel. Im Jahrgang 1905 werden sehr merk
würdige Formen eines zaubermäßigen S o n n e n k u lte s  aus N or
wegen von J. Mortensson beigebracht und von A. Olrik sach
verständig gewürdigt (S. 115 ff); der letztere hat auch dem 
D o n n e rk u l t  beizukommen versucht (S. 39 ff. 129 ff. 1906, 
6 5 ff): lappische und estnische Volksüberlieferungen1 scheinen 
uns die primitiveren Riten aufbewahrt zu haben, von denen 
uns die märchenhaften oder schwankartigen Novellenszenen der 
Eddalieder nicht mehr viel ahnen lassen.

In die nordische Mythologie schlagen ferner ein die Auf
sätze über Niorj>r (M. O lsen , Det gamle norske 0navn 
Njarßarlog.2 Christiania 1905 [S. A. aus den Videnskabs selskabs 
Forhandlinger]) und über Fricco (von S. B u g g e  zu Priapus 
gestellt in Christiania-Videnskabs Forhandlinger 1904 Nr. 3), 
über Surtr und über pjaze (Arkiv för nordisk Filologi XXI 
(1905) S. 14. 132), über Tuisto, Sandraudiga, Heimdall (Arkiv

1 Ygl. auch L. v. Schroeder Germanische Elben und Götter beim 
Estenvolke. Sitzungsber. der Wiener Akad. 153 (1906).

2 Es handelt sich um die in Sendhordland (Norwegen) gelegene 
Insel Tysneseen, die der Yerf. als Mittelpunkt des NjorjJrkultes zu er
weisen sich bemüht, auf der er aber auch eine Kultstätte des Tyr 
gefunden haben will. Lesenswert sind namentlich die Ausführungen 
S. 15 ff. über den Kult des NjOT̂ r im allgemeinen und der Nerthus im 
besonderen.
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XXIII, 245 ff.).1 Im Vordergrund des Interesses steht aber 
immer noch die Figur B a ld e rs . Mein Buch hat zu erneuter 
Diskussion Anlaß gegeben.

Zunächst hat der geistvolle schwedische Literarhistoriker 
H e n r i k  S c h ü c k  (in Upsala) das W ort ergriffen (Studier i 
nordisk Litteratur- och Religionshistoria. 2 Bde. Stockholm 
1904). Der Autor hat es vornehmlich auf die Rekonstruktion 
a l t s c h w e d i s c h e r  Religionsüberlieferungen abgesehen und gibt 
in seinem ersten Teil außer einer archäologischen Abhandlung 
über die Sigurdsbilder eine breite Erörterung des M y t h u s  
vom G ö t t e r m e t ;  der zweite Band ist den Nachrichten Vor
behalten, die um die Figur B a l d e r s  sich angesetzt haben.

In einleitenden Vorbemerkungen bekennt sich Schück als 
entschiedener Anhänger der neueren Religionswissenschaft und 
bemüht sich namentlich um die Trennung von Mythologie 
und Religion. Dichtungen seien für den Mythologen ein 
Material von sehr zweifelhaftem W ert, es wäre denn, daß die 
Dichtungen im unmittelbaren Dienst des Kultus stünden, was 
aber im allgemeinen für Skandinavien nicht zutreffe. Nicht 
das mythologische Gedicht oder die mythologische Prosa, 
sondern der Ritus oder Kultus sei maßgebend. Nun ist be
kannt, daß vom Ritus des nordischen Altertums bisher nicht 
allzuviel in den mythologischen Dichtungen gefunden worden 
ist. Um so eifriger wird man danach zu suchen haben. Das 
ist nun nicht der Standpunkt von Schück, denn er scheint 
das Suchen nach kultischen Bestandteilen in poetischen Über
lieferungen von vornherein aufgegeben zu haben. Mythus 
nenne ich ein Gedicht, das sich u n m i t t e l b a r  auf den Ritus 
bezieht. M i t t e l b a r e  Beziehungen poetischer Erzeugnisse auf 
kultische Zeremonien sind aber auch nicht zu unterschätzen. 
Die Hauptaufgabe der nordischen Mythologie sehe ich folglich

1 Vgl. ferner B. Kahle Der Ragnarökmythus. Archiv 8, 421. 9, 61 
Uber die W eltschöpfungssage ist Idg. Forschungen 17, 444. Beitr.
32, 99 gehandelt worden.

A r c h i v  f .  R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t  X I  8
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darin, daß überhaupt der uns irgend noch zugängliche Vorrat 
von Mythen und Kultformen ans Licht geschafft werde. Gewiß 
sind nach dem üblichen, auch von Schück befolgten Verfahren 
die Quellen, aus denen die mythologischen Dichtungen 
zusammengeflossen sind, bis zu ihrem Ursprung zurück
zuverfolgen (I, 27f. 55). Gerade ich bin es gewesen, der dies 
an einem berühmten Fall zu demonstrieren unternahm, und 
Prof. Schück hebt denn auch hervor, daß er in Überein
stimmung mit mir entscheidendes Gewicht darauf lege, daß im 
Zusammenhang mit der Quellenforschung die verschiedenen 
Termini begriffsmäßig abgegrenzt werden, mit denen wir zu 
operieren gewöhnt sind (I, 12 ff). E r definiert daher die Be
griffe Dogma (im Verhältnis zum Ritual), Volksglaube (im 
Verhältnis zum Mythus), Mythus (im Verhältnis zum Märchen), 
Sage und Legende, denn er hat klar eingesehen, daß in der 
sog. nordischen Mythologie nur Ordnung geschafft werden
kann, wenn die Erkenntnis lebendig bleibt, daß die Entwicke
lungsgeschichte des Rituals uns nur in wenigen Mythen vor
liegt, und daß man die einzelnen Mythen nicht auf ein System 
theologischer Dogmatik beziehen darf, sondern sorgfältig gerade 
die Varianten prüfen muß, um in ihnen die verschiedenen
Ausdrucksformen des den Mythen zugrunde liegenden Rituals 
zu entdecken. Das Nebeneinander mythischer Erzählungen,
die ein und dasselbe Thema behandeln, ist in ein zeitliches 
Nacheinander umzusetzen. Man wird zugeben, daß dies lauterO /
vortreffliche Grundsätze zu sein scheinen. Sie bleiben aber 
steril, solange nicht über den Umfang und den Inhalt des 
Begriffs „M ythus“ eine Verständigung erzielt ist. Die größten 
Schwierigkeiten bereitet die Differenzierung und Distanzierung 
von Mythus, Sage, Märchen. An dieser Klippe ist auch
Schück gescheitert. E r sagt zwar, den gemeinsamen M utter
boden für diese nahe verwandten dichterischen Gattungen bilde 
der Volksglaube, dreht sich dann aber plötzlich nach dem 
W ind der rationalistischen Theoretiker und meint schließlich,
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der Mythus sei nichts anderes als die Antwort auf eine ätio
logische Frage: warum haben wir diese oder jene Zeremonie 
in unserem Kultus? Es ist schade, daß sich hierbei Schück 
nicht von den französischen oder englischen Fachgenossen hat 
eines Besseren belehren lassen. Für uns hat der Mythus nicht 
rational-ätiologischen, sondern m a g isc h e n  Gehalt, hängt der 
Mythus nicht mit der Katechese (1 , 22), sondern mit dem 
Zauberspruch (und dem Gebet) zusammen. Für Schück ist 
die W elt des Zaubers verschlossen und unzugänglich geblieben 
(vgl. die gelegentlichen Andeutungen 1, 115. 2, 252); bei 
seinen Religionsvorstellungen hat der Mythus keine praktische 
Bedeutung, ist vielmehr nur eine Formsache oder, wie Schück 
geradezu sagt, eine Privatsache (1 , 81); ein und derselbe 
Mythus könne sich z. B. auf ganz verschiedene Götter beziehen; 
er macht sich anheischig, zu zeigen, daß man in Upsala den
selben Mythus von Fjolner hatte, der auf Rügen von Nerthus 
galt (1, 19). Mit anderen W orten: Schück löste den
organischen, für jede Religion absolut wesentlichen Zusammen
hang zwischen Mythus und Kultus wieder auf. Dies hatte zur 
Folge, daß, so modern seine Grundsätze uns anmuten, so rück
ständig seine tatsächlichen Untersuchungsmethoden sind. 
Schücks Behandlung einzelner „M ythen“ vermag ich daher 
nicht als in ihren Prämissen begründet und als in ihren E r
gebnissen erfolgreich zu bezeichnen. Die bloß literarhistorische 
Technik, der Schück huldigt, versagt angesichts der spezifisch 
religionsgeschichtlichen Aufgaben, die uns mit dem Mythen
problem und dem Mythenvorrat gestellt sind. Um die Balder
episode in ihrer Uberlieferungsform nicht als Mythus, sondern 
als „Sage“ einzuschätzen, unternahm es Schück, die „Balder- 
sage“ als eine literarische Dichtung zu analysieren und langte 
mit dieser notwendigen, aber keineswegs endgültigen Leistung 
schließlich selbst bei kultischen Zusammenhängen an (2, 157. 
250. 303). Im übrigen rekonstruierte er eine ältere Sage, die 
einem dichterisch veranlagten Literarhistoriker alle Ehre macht,
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aber aus einer wissenschaftlichen Diskussion ausscheiden muß, 
weil sie in wesentlichen Partien der quellenmäßigen Grund
lagen ermangelt. Manche Einzelausführungen (z. B. Yggdrasell
1, 122 ff. 2, 163 ff.)1 sind beachtenswert, aber wenn Of>inn 
und U llr als Dioskuren bezeichnet und hierfür der „Maigraf“ 
und der „W intergraf“, sowie der Merseburger Zauberspruch 
angezogen werden, so genügt ein kurzer Hinweis auf die Neu
bearbeitung des genannten Zauberspruches (2, 218), um die 
phantasievolle A rt unseres Autors zu veranschaulichen. Ich 
bemerke, daß Schück auch auf das Levirat zu sprechen kommt 
(2, 188 ff), und daß dem Freyr-R itual eine vom Thema weit 
abführende Spezialuntersuchung gewidmet worden ist (2, 248ff). 
Der Kult des Freyr soll aus Schweden nach Norwegen ver
pflanzt worden sein, und hier erst soll er auf die Entwickelung 
der westnordischen Baldersage eingewirkt haben. Das heißt, 
das Königsopfer, das mir als Ritual des Baldermythus sich er
geben hatte, wird von Schück auf Freyr zurückgeführt, nur 
um der Schlußfolgerung zu entgehen, es habe einen M y th u s  
von Balder gegeben. Erfreulich ist, daß nunmehr auch Schück 
fast völlig von dem Standpunkt losgekommen ist, von dem 
aus gelehrte W ikinger von christlicher und hellenischer Mytho
logie inspiriert, die Baldersage erdichtet haben sollten; was 
Schück aus christlicher Legende ableitet, ist von nebensäch
licher Bedeutung (2, 316 f.). Aber letztlich ist Balder für 
Schück doch auch nichts anderes als eine dichterische Figur 
der Skalden, die „möglicherweise" auch für die Volksreligion 
Bedeutung gewinnen konnte (2, 319). Die Urform der Sage 
war nach Schück folgende (2, 307f.): Balder und H ^ r  sind 
im Streit miteinander. Balder ist mit Nanna verlobt. E r ist 
Ofnnns Sohn und Loke ist sein Feind. Aber Of)inn hat den 
Balder gegen alle Waffen hart gemacht. Da verfertigt Loke 
ein Schwert, das er im Totenreich verbirgt; hier wird es von

1 Vgl. ferner etwa 1,83 ff. (Über skandinavische Götter in Tier
gestalt); 2,163 ff. (Pferdekult); 1,111 ff. 150 ff. (Hel und Valholl).
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einem Dämon gehütet, denn mit dieser Waffe allein kann 
Balder getötet werden. Ojoinn schützt seinen Sohn und be
wirkt durch seine Zauberkünste, daß niemand in den Besitz 
jener Unterweltswaffe gelangen kann, es sei denn, er habe 
zuvor einen wunderbaren Mistelzweig gebrochen. Ho^r, von 
W alkyrjen beraten, bricht die Mistel, dringt ins Totenreich 
ein, bemächtigt sich des Schwertes und überfällt den Balder. 
Am Kampf nehmen auch Ofjinn und Loke teil, Balder fällt, 
Nanna wird von Hof)r geraubt, Balders Leiche auf einem 
Schiff verbrannt. O^inn erzeugt mit Rindr den Yali, der be
stimmt ist, den Balder zu rächen; dabei verliert OJpinn das 
Regiment, er wird von Ullr vertrieben, kehrt aber nach 
einiger Zeit siegreich zurück.

In seinen „Finnischen Beiträgen zur germanischen Mytho
logie“ hat sich K a a r le  K ro h n  gleichfalls mit dem B a ld e r 
m y th u s  beschäftigt (Helsingfors 1906)1, kehrt aber wieder zu 
der Ableitung aus der christlichen Mythologie zurück. Die 
finnische Sämpsäsage schließe sich eng „an den Kult des 
Gottes der Vegetation“ bei den Germanen an, und dies beruhe 
darauf, daß der Freyrkult wie zu den Lappen, so auch zu den 
Finnen übertragen worden sei. Beide Volksstämme hätten 
auch den skandinavischen ftorkult entlehnt (vgl. oben S. 112 
[Olrik]); namentlich aber spiele bei ihnen der Baldermythus 
eine Rolle (vgl. mein Balderbuch S. 242). Krohn glaubt in 
dem finnischen Helden deutlich ein Substitut Christi wieder
zuerkennen, seine Hadesfahrt sei eine Nachbildung von Christi 
Höllenfahrt, der blinde Töter der finnischen Rune entspreche 
dem blinden Krieger der Longinuslegende. Die finnische Rune 
könne nun aber nicht direkt von einer isländischen Baldersage 
hergeleitet werden, wohl aber von einer Variante derselben, 
^ e  in christlicher Zeit und mit christlichen Namen von 
Schweden nach Finnland gewandert sein mochte. So stehe

1 Sonderabdruck aus den „Finnisch-Ugrischen Forschungen“, 
Jahrg. 1904. 1905.
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nichts der Annahme im Wege, die Baldersage sei bei west
nordischen W ikingern bereits vor 900 n. Chr. Geb. aus der
selben christlichen Legende entstanden, die mehrere Jah r
hunderte später aus Schweden nach Finnland gelangte. Auch 
Saxos Variante der Baldersage lasse sich aus der bei Snorri 
erhaltenen und durch die Finnen bestätigten „Balderlegende“ 
erklären. Selbst der Merseburger Zauberspruch werde als 
christliche Legende verständlich („Paul und Gott ritten zum 
Walde [zur Kirche]“ usw.). Balder sei ein Christusbild, da
hinter etwas Heidnisch-Mythologisches oder Prim itiv-Anthropo
logisches zu suchen, sei und bleibe vergebliche Mühe. Hier
gegen wird von germanistischer Seite zu sagen sein, daß die 
finnische Überlieferung in dieser Frage keinesfalls entscheidend 
ist. Ich muß es dahingestellt sein lassen, wieweit die Sach
kenner Kaarle Krohns Standpunkt zu teilen vermögen, den 
er selbst so formuliert: „W ie bekannt, ist die finnische Zauber
poesie die reichhaltigste in Europa und an heidnisch klingenden 
Namen ohne Vergleich die reichste. Doch bei näherer Unter
suchung schwinden diese aus den Händen, indem wir als 
Unterlage christliche Namen und Vorstellungen finden. Diese 
Zauberpoesie ist nachweislich in katholischer Zeit entstanden, 
und zwar unter dem Einflüsse der germanischen Zaubersprüche 
in christlicher Fassung. Denselben Ursprung haben augen
scheinlich auch die estnischen und lettischen Zauberformeln, 
welche nur spärlich heidnische oder scheinbar heidnische 
Namen an der Stelle christlicher aufweisen. Von den übrigen 
finnisch-ugrischen Völkern besitzen, bezeichnend genug, die 

' auf dem primitivsten Standpunkt stehen gebliebenen Ostjaken, 
Wogulen und Lappen keine magischen Form eln“ (S. 131). — 

Die ergiebigste Fundgrube für den Religionshistoriker ist 
der S p ra c h s c h a tz  unseres Volkes. Unter den linguistischen 
Einzelbeiträgen hebe ich den Aufsatz von A. L e itz m a n n  über 
neorxnawong (Beiträge von Paul und Braune 32, 60 ff.) her
vor. Dieses in der angelsächsischen Poesie heimische W ort ist
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wiederholt Gegenstand der Untersuchung gewesen. Es dient zur 
Bezeichnung des Paradieses in der biblischen Epik der Angel
sachsen und wird jetzt, was sprachlich kaum möglich ist, von 
Leitzmann mit Nerthus zusammengebracht; ein Adj. nerjnsha 
wird erschlossen1 und neorxnawong als „Wiese der zur Nerthus 
Gehörigen, der Unterirdischen“ erklärt. Nerthus sei mit 
griech. v s q t s q o l  zu verbinden, sie sei eine A rt germanischer 
Persephoneia oder Demeter (terra mater nach Tacitus), und die 
Gleichung „Totenwiese“ =  Paradies sei nach E. Rohdes Dar
legungen keinesfalls zu beanstanden. Hiergegen wird auch 
nichts zu erinnern sein, wohl aber ist die These, Nerthus sei 
eine chthonische Gottheit gewesen, angesichts ihres Rituals 
und der nordischen Zeugnisse für den NjOT^r- bzw. Freyr- 
kult nicht leicht zu begründen.

Eine zweite wichtige Quelle altgermanischer Religions
vorstellungen bilden neben dem W ortschatz die rö m is c h 
g e rm a n isc h e n  I n s c h r i f te n ,  die jetzt im Corpus inscriptionum 
latinarum XIII gesammelt vorliegen. H e rm a n n  M ü lle r  hat 
in Kluges Zeitschrift für deutsche W ortforschung Bd. 4, 95 ff. 
eine Anzahl der literarisch bzw. inschriftlich belegten Götter
namen erörtert. Ein instruktives Beispiel habe ich selbst in 
der Zeitschrift f. deutsche Philologie Bd. 38, 289 ff. besprochen. 
Zu beiden Seiten des Odenwaldes in Miltenberg und in
Heidelberg ist ein Mercurius Cimbrianus bezeugt, in einer
Landschaft, wo Reste der Cimbem und Teutonen sich an
gesiedelt hatten, als der H aupttrupp durch Süddeutschland 
gestreift war. Ich glaube, wahrscheinlich gemacht zu haben, 
daß Mercurius als negotiator gemeint war (vgl. Westdeutsche 
Zeitschrift 17, 272 ff), und daß seine mythologische Deutung 
auf Wodan führt, daß wir also an diesen Inschriften ein
ausschlaggebendes Argument besitzen, durch welches die Streit
fragen über das Alter des Wodankultes und über seine Ver

1 Hiergegen wendet sich F. Kluge in seiner Zeitschr. f. d. Wort
forschung 8, 144 f.
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breitung an Bedeutung verlieren. Nebenbei finden die aus Orts
namen erschlossenen Bergheiligtümer Wodans eine erwünschte 
Bestätigung und treten die mythologischen Bilder des nordischen 
Ofnnn als eines Schutzherrn der in Handel und Verkehr bewegten 
W aren in ein neues Licht. Mit den von Caesar für den aralli- 
sehen (und germanischen) Mercur namhaft gemachten Einzel
zügen decken sich skandinavische Angaben Satz für Satz.

An der Erweiterung unserer religionsgeschichtlichen Kennt
nisse ist aber vornehmlich auch die deutsche R e c h t s 
g e s c h ic h te  beteiligt. In seinen „Beiträgen zur Geschichte 
der germanischen Freilassung durch W ehrhaftmachung“ hat
E. G o ld m an n  (Gierkes Untersuchungen zur deutschen Staats
und Rechtsgeschichte. Heft 70. Breslau 1904) erwiesen, daß 
die langobardische Freilassung per sagittam nicht ein Akt der 
W ehrhaftmachung gewesen ist (vgl. M. Pappenheim in der 
Zeitschr. d. Savignystiftung. Germ. Abt. 25, 354 ff.). Ferner 
hat er erkannt, daß im Sachsenspiegel bei der Freilassung 
nicht Pfeile, sondern Sporen vom Freilasser dem Freigelassenen 
zugeworfen werden. Goldmann meinte, dieser Freilassungsakt 
sei in die Formen des Reiseaberglaubens und in die damit 
verbundenen zauberischen Prozeduren einzuordnen. E r handelt 
daher S. l5ff. 55 ff. ausführlich über solchen Reisezauber; 
dabei sollen durch W urfhandlungen schädliche Dämonen be
seitigt worden sein (z. B. wenn einem, der auf Reisen geht, 
ein Schuh nachgeworfen wird); in diesem Zusammenhang 
kommt der Verfasser auch auf die „Vernagelung“ der Übel zu 
sprechen. Der Sporenbügel führt ihn auf die Wünschelrute, 
den Zwieselbaum und das Hufeisen; es wird auch auf die 
apotropäische Bedeutung des Rittersporn und Hahnensporn, 
der bekannten Pflanzen, angespielt. Diesen willkürlichen 
Kombinationen gegenüber bleibt als Haupteinwand bestehen, 
daß es sich beim Hufeisen und beim Sporenwerfen um einen 
alten Aberglauben der Sachsen schon deswegen nicht handeln 
kann, weil dieses Volk Sporen und Hufeisen im Altertum gar
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nicht gekannt hat: der Sporn (und zwar als Einzelsporn) 
hat sich erst im frühen Mittelalter (Reihengräberzeit) nach 
römischer Sitte bei den Germanen eingebürgert. — Die lango- 
bardische Pfeilzeremonie gehöre gleichfalls in die Kategorie 
der Zauberriten. Hier liegt der Fall insofern günstiger, als 
Paulus Diaconus bei jener Freilassung ein begleitendes Ge
murmel erwähnt. Der Sache nach ist es aber höchst unwahr
scheinlich, daß das Rechtsgeschäft der Freilassung in einen 
Reisezauber umgedeutet werden könne. Goldmann behauptet 
zwar (ohne genauere Begründung), der Pfeil sei vor dem Frei
gelassenen her abgeschossen worden, und bemüht sich (mit 
sehr bescheidenem Erfolg), Belege für solche Praktik bei
zubringen (S. 52 ff.). E r gerät unversehens dabei in Rechts
bräuche, die sich auf die Freizügigkeit beziehen, mit denen 
die Symbolik der Freilassung keinesfalls konfundiert werden 
darf. Der Freigelassene ist amund; er wird aus der „m und“ 
entlassen. Ich bin mit dem Verfasser darüber einer Meinung, 
daß die Beziehungen zur W ehrhaftmachung durchaus gelöst 
werden müssen, halte aber daran fest, daß die Zeremonie be
sagt, der Freigelassene sei nunmehr „wehrfähig“. So wird bei 
den Anglonormannen (Goldmann S. 66) der Freigelassene durch 
Überreichung von libera arma wehrfähig. Es liegt nahe, wie 
im langobardischen Pfeil so in den sächsischen Sporen einen 
wesentlichen Bestandteil der Ausrüstung freier W ehrmänner 
anzuerkennen. Bei den Langobarden könnte allerdings auch 
der „ Heerpfeil11 gemeint sein, durch den die freien Männer zu 
den Waffen gerufen wurden (Goldmann S. 67 f.). Diese Mög
lichkeit verdient vielleicht deswegen den Vorzug, weil bei den 
Langobarden der Pfeil nicht eine Kriegs-, sondern eine Jagd- 
waffe war (Paulus Diaconus 5, 33). Aber wie es sich auch 
damit verhalte, es bedarf keinesfalls der Hypothese von den 
Reisezauberriten, um den Freilassungsakt zu deuten.

Eine Fülle religionsgeschichtlichen Materials ist von 
H e in r ic h  B ru n n e r  in seiner Deutschen Rechtsgeschichte ver
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arbeitet worden. Von diesem glänzenden W erk liegt jetzt der 
erste Band erheblich vermehrt in zweiter Auflage vor 
(Leipzig 1906). Ich kann hier nur beispielshalber auf die Ab
schnitte verweisen, in denen Brunner das Strafrecht abhandelt 
und dem Sakralrecht nachgeht.1 Einiges hat der ausgezeichnete 
Forscher neuerdings in einem Vorträge, der vor S. M. dem 
Deutschen Kaiser zu Berlin gehalten wurde, auch für weitere 
Kreise ausgehoben: „Das rechtliche Fortleben der Toten bei 
den Germanen“ (Deutsche Monatsschrift 1907, Heft 7, S. 18 ff.). 
Ich zähle diesen Vortrag zu den Hauptbeispielen für die un
vergleichliche Leistungsfähigkeit unserer folkloristischen Methode 
bei kulturgeschichtlicher Forschung. Der Ju rist beherrscht die 
folkloristische Methode gleich einem Philologen neuesten Ge
präges und arbeitet in musterhafter Weise mit den survivals, 
die er bis ins Bürgerliche Gesetzbuch hinein verfolgt: „Der 
Aberglaube hat m itunter geradezu ein verblüffendes Gedächtnis.“ 
Ich hätte zwar zu den Einzelaufstellungen da und dort ein 
Fragezeichen zu machen, aber das ist bei einem so leuchtenden 
Erzeugnis modernen wissenschaftlichen Denkens irrelevant.

Je mehr die Wissenschaft, sagt Brunner, in das ger
manische Altertum eindringt, desto mehr entschleiert sie uns die 
engen Wechselbeziehungen, die zwischen den religiösen Vor
stellungen der Germanen und ihrem Kriegs- und Rechts wesen, 
den zwei Hauptfaktoren ihres öffentlichen Lebens, obwalten. 
Das Recht der Vergangenheit wird uns aber nur lebendig, 
wenn wir es im Zusammenhange der nationalen Kultur
erscheinungen zu erfassen suchen. Es stand unter der Herr
schaft religiöser Gedanken. Man untersuche z. B. das Ver
fassungsrecht: der germanische König hatte als Oberpriester 
des Volkes religiöse Funktionen, der Gerichtsbann hatte sakrale 
Bedeutung, die Dingstätte war zugleich Opferstätte (?), aus
geprägt kultischen Charakter besaßen die Beweismittel (Eid,

1 Ygl. auch das auf Mommsens Veranlassung publizierte Sammel
werk: Zum ältesten Strafrecht der Kulturvölker (Berlin 1905).
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Gottesurteil). Im Bereich des Strafrechts hatte der Vollzug 
der Todesstrafe den Sinn eines Kultaktes, ein religiöses (?) 
Delikt war es daher, den gehängten Dieb vom Galgen zu 
nehmen; aus dem Opfergedanken stammt der noch heute nicht 
erloschene Aberglaube an die besondere Heilkraft und an die 
Zauberkraft der Reliquien eines Hingerichteten. Einschneidende 
Bedeutung besitzen für das Privatrecht der Germanen ihre 
mystischen Vorstellungen über das Fortleben der Seele nach 
dem Tode, denn unsere Vorfahren betrachteten den Toten als 
Subjekt von Rechten und Pflichten; durchaus fremd war ihnen 
der Gedanke: nur der Lebende hat recht. In dem Glauben an 
das Fortleben des Toten wurzelt die Pflicht der Blutrache; 
auf der Furcht vor dem W idergänger beruhen die von den 
Moorleichen her bekannten Eigentümlichkeiten des Lebendig- 
begrabens (die Leichen wurden künstlich im Erdboden nieder
gehalten); auch die Strafe des Pfählens ist eine Maßregel der 
Seelenabwehr, denn die Pfählung begegnet in den ältesten 
Zeugnissen nicht als Bestrafung von Lebendigen, sondern als 
Leichenpfählung: mittels des Pfahles, der dem Missetäter durch 
die Brust gestoßen wird, soll er an die Erde geheftet werden 
(als ein Opfer für eine unterirdische Gottheit). Unabhängig von 
der Pfählung findet sich die Sitte, den Körper mit Dornen- 
gestrüpp zu umhüllen; sie spielt in der Urzeit eine bedeutsame 
Rolle bei der Leichenbestattung überhaupt (als ein Nachklang 
sei die Dornenhecke des Dornröschens zu verstehen [? ?]).

Auch das älteste Gerichtsverfahren arbeitete mit dem Ge
danken an das Fortleben des Toten (Klage mit der toten Hand, 
Klage gegen den toten Mann). Der Tote fungiert noch als 
Ankläger (wie im Bahrgericht der Tote selber den Angeschul
digten überführt) oder als Angeklagter (Rechtsfall aus W uster
hausen vom Jahr 1330); angelsächsische Quellen sprechen von 
dem Toten als Zeugen und als Eidhelfer, denn die Seele des 
Toten wird im Grabe als gegenwärtig gedacht (trotz der 
L eichenverbrennung ?).
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Den nachhaltigsten und bedeutsamsten Einfluß bat der 
Glaube an das Portleben des Toten auf das Privatrecht aus
geübt. Fränkischer Rechtsbrauch kannte eine Verheiratung 
mit dem toten Bräutigam 1 und eine Ehescheidung nach dem 
Tode des Gatten. Das germanische Erbrecht kennt ein sog. 
Totenteil: der Tote erhält Anteil an dem Nachlaß des Vorstandes 
der Hausgemeinschaft, denn er sollte für das Leben im Jenseits 
ausgerüstet werden (altnorweg. däinn arfr); wenn der Nach
laß dazu nicht ausreichte, hatten die überlebenden Sippe
genossen für die Ausstattung des Toten zu sorgen. Was 
mit den Dingen, die der Mann auf der Kriegsfahrt brauchte 
(Heergewäte, Heergeräte), geschah, verrät eine Rechts quelle 
aus Eiderstedt (Schleswig): ist ein Verwandter von der Schwert
seite nicht vorhanden, so erstirbt das Heergeräte mit in das 
Grab. Den Übergang vom Totenteil zum Erbteil vermittelt 
eine Episode der Hervararsaga, laut der ein toter Held von 
der Tochter beschworen wird, aus dem Grabhügel sein Schwert 
herauszugeben, auf daß es der Sohn erhalte, den sie gebären 
werde. Reminiszenzen an das Totenteil ragen jedoch bis in 
die Gegenwart hinein: dem Verstorbenen wird das Leibpferd 
bis zum Grabe nachgeführt (wenn auch nicht mehr getötet), 
bei Bestattung von Fürstlichkeiten nimmt ein Trauerritter teil 
(in Hessen pflegte der Trauerritter dem verstorbenen Landes
herrn in die Gruft zu folgen, um dort dessen Degen zu zer
brechen), von ihm ging die Märe, daß er dem Herrn noch im 
selben Jah r ins Jenseits nachfolgen werde (ein H err von Esch- 
wege, der 1821 die Leiche des Kurfürsten in die Gruft ge
leitet hatte, sei deswegen etliche Tage darauf verstorben). 
„Die W urzeln dieses Aberglaubens reichen in die Urzeit zurück, 
in jene Zeit, da der geschichtliche Vorgänger des Trauerritters 
die abgeschiedene Seele des Herren aus Anlaß der Bestattung 
in das Schattenreich begleitete.“

1 Vgl. hierzu die durchaus ungenügende Schrift von 0. Schräder 
Totenhochzeit. Jena 1904 (dazu Zeitschr. f. d. Phil. 39, 138).
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Nach der Christianisierung erhielt im allgemeinen die 
Kirche das Totenteil als Seelgeräte (engl, dead mans pari). 
Es wurde z.B . das Pferd des Verstorbenen samt seinen Waffen 
nach der Bestattung einem Vertreter der Kirche übergeben 
oder es opferte sich der Trauerritter samt dem Roß dem 
Dienste der Kirche. Im Kloster Königsfelden hat man bis 
1328 die Pferde der dort beigesetzten Edelleute nach deren 
Bestattung geschlachtet, bis die Änderung getroffen ward, daß 
man sie den Mönchen als Arbeitstiere zuwies.

Testamente waren den germanischen Rechten ursprünglich 
unbekannt. Als das weltliche Recht sie gestattete, beschränkte 
sich die letztwillige Verfügung zunächst meistens auf das 
Toten- oder Seelen teil. In  Bayern ist noch im Jahre 1808 
eine Verordnung nötig geworden, um zu bestimmen, wie es 
zu halten sei, wenn jemand durch Testament seine arme Seele 
zum Universalerben eingesetzt hatte. Ein Tiroler Dorfrecht 
besagt, ein Toter solle mit dem Seinen sich begraben (Be
stattungskosten bezahlen) und Seelgerät ausrichten. Ein anderes 
Überbleibsel ist der sog. Sterbefall oder Todfall, d. h. eine letzte 
Abgabe, die der Tote zu entrichten hatte. Brunner m eint, an 
das ursprüngliche Verbrennen des Totenteils erinnere uns ein 
Dorfrecht aus der Eifel, das von einer verstorbenen Frau sagt: 
hat sie kein Tier, so soll der Schultheiß einen dreibeinigen 
Stuhl als Sterbefall von ihr nehmen und ihn verbrennen. 
Offenbar sei es auch ein Stück des alten Totenteils, wenn 
nach dem Rechte der Abtei Einsiedeln der Mann, der keine 
bewegliche Habe hinterläßt, den rechten Schuh als Todfall 
zinsen soll, denn ein Paar derber Schuhe habe man einst (?) 
dem Toten zur Reise ins Jenseits mitgegeben, insbesondere, 
wenn er weder Roß noch Rind hatte, die ihn dahin bringen 
konnten. N ur weil der Tote sich selbst beerbt, ist er rechtlich 
imstande, einen ultimus census, z. B. das Besthaupt, zu zahlen. 
Von dem Grabeigen mußte der Tote das beste Stück dem 
Herrn überlassen; es bezieht sich dies nach den ältesten Zeug
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nissen aber nur auf Freigelassene (oder Freie, die sich in 
Schutzhörigkeit begeben hatten). Der ursprüngliche Gedanke 
des Sterbefalls ist aber der einer Gegenleistung für den Schutz, 
den der Tote bei Lebzeiten genossen hatte. Die Vorstellung, 
daß der Tote als solcher eine Rechtshandlung vornimmt, ist 
noch in das Bürgerliche Gesetzbuch übergegangen, wonach der 
Tote den Lebendigen zum Erben nimmt. Auf die Tendenz, 
dem Toten zur Ausführung seines letzten Willens einen Ver
treter zu beschaffen, geht, im Grunde genommen, auch die 
Entstehung des Instituts der Testamentsvollstrecker zurück.

Mit der Hoffnung, solche Totalität der Forschung, die 
über den Handschriften und Inschriften nicht das Folklore, 
über den toten Büchern nicht das Leben versäumt, werde in 
der Philologie und Religionsgeschichte, die das Vergangene 
noch im Gegenwärtigen begrüßen, als das wahre Ziel der 
Gelehrsamkeit mehr und mehr erstrebt werden, schließe ich 
meinen Bericht.



2 Indische Eeligion (1904— 1906)1
Von W. Caland in Utrecht

Um mit dem Y eda im allgemeinen anzufangen: es gibt 
jetzt eine ausführliche Darstellung der wichtigsten aller alt
indischen Opfer2, des Inbegriffs des Yeda sozusagen: des Soma
opfers nämlich in seiner einfachsten Gestalt (jyotistoma- 
agnistoma), welches die Grundform aller eintägigen Somafeiern 
ist. Es ist zu hoffen, daß diese Arbeit nicht nur den Indo
logen, sondern auch den Forschern der vergleichenden Re
ligionswissenschaft von Nutzen sein wird, und daß diese 
Forscher noch mehr, als es jetzt der Fall ist, zur Einsicht 
gelangen mögen, daß gerade die altindische Religion, besonders 
der Yeda, für ihre Untersuchungen unschätzbares Material 
enthält. Denn von keinem einzigen Yolke ist ein so alter 
Ritus in so vorzüglicher Überlieferung auf uns gekommen als 
von den alten Indern. W er sich an das Studium dieses Soma
opfers macht, dem wird allerdings manches sehr rätselhaft 
Vorkommen; das hat wohl zum Teil seinen Grund darin, daß 
alle die Materialien, die zum richtigen Yerständnis dieses 
Rituals erforderlich sind, noch nicht verarbeitet sind, wenigstens 
nicht so, daß sie für einen größeren Leserkreis erreichbar sind. 
Denn manches Auffallende wird nur aus dem Yeda selbst zu 
erklären sein. Derjenige, welcher die Somafeier für sich ab
halten läßt, muß u. a. sich einer Weihe unterziehen, zu welcher

1 Der Berichterstatter macht die Worte Oldenbergs (Arch. f. Hel. VII, 
S. 212, N. 1) zu den seinigen.

* Uagnistoma, description complete de la forme normale du sacrifice 
de soma dans le culte vedique par W. Caland et V. Henry, Paris, Leroux, 
vol. I: 1906, vol. II: 1907.
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auch die Vorschrift gehört, daß er die Finger einziehen muß 
(l’Agnistoma, S. 19); so verhält er sich während der Vor
bereitungstage; am Abend aber vor der eigentlichen Feier läßt 
er die Finger wieder frei (S. 118). Man ist versucht, diese 
Vorschrift mit einem von Mooney1 aus Irland mitgeteilten 
Brauch in Verbindung zu bringen: „should any one accidentally 
meet a person suspected of the evil eye, its influence may be 
averted by doubling the thumbs under the fingers“, und man 
möchte glauben, daß dasselbe Motiv auch der Grund des alt- 
indischen Brauches ist. Vielleicht war das u r s p r ü n g l i c h  
auch der Fall. In erster Linie muß aber mit der Deutung 
der alten Inder selbst gerechnet werden, die das Ballen der 
Fäuste als einen Teil des Verhaltens des Opferherm ansehen, 
für den die W eihung eine W i e d e r g e b u r t  ist, und der 
deshalb die Fäuste ballt, weil das ungeborene Kind die Hände 
so träg t.2 Es wäre aber möglich, daß die Anschauung einer 
anderen vedischen Schule3 von der ursprünglichen Absicht 
weniger weit ab geraten ist, wenn es nach ihr heißt: „e r ballt 
die Fäuste: zum Festhalten des Opfers“. Der ethnologisch ge
schulte Leser des „Agnistom a“ wird bald mit Erstaunen ge
wahr werden, wie viel köstliche Parallelen zu den ihm be
kannten Bräuchen der W ilden und zum Volksglauben in der 
Beschreibung dieses heiligen Dienstes zu finden sind. So darf 
sich z. B. der Eingeweihte das H aupt nicht mit den Fingern 
kratzen, sondern gebraucht dazu ein Antilopenhorn, seine 
Gattin einen Stock (S. 19, 20), dazu vgl. man Frazer, The 
golden B ough2 I , S. 324 ff. W enn der Priester die Knoten, 
die er bei der Verfertigung der Havirdhänahütte gelegt hat, 
nicht löste, würde er durch Harnverhaltung den Tod finden 
(S. 91), dazu vgl. man Frazer, 1. c., S. 392 ff. Gewisse Schalen, 
aus denen der Soma getrunken ist, dürfen nicht leer weg

1 Proc. Am. Philos. Soc. XXIY, S. 148.
2 Ygl. das ganze 3. Kap. des 1. Adhy. des Ait. Brähmana.
3 TS. YI. 1. 4. 3.
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gesetzt werden; man muß sie mit gewissen Opferspeisen ver
sehen und dann erst zur späteren Benutzung wegsetzen 
(S. 215), „weil sich die bösen Geister einer Leere des Opfers 
bemächtigen“ 1, dazu vgl. man Plut. quaest. Rom. 64: diä xC 
xriv  XQccrts^uv o v a  si'cov a va iQ siö d 'c ii XEvrjv, äXXä ita vx co s xiv'os  

i n ö v r o s  und den Yolksbrauch, etwas „pour l’honneur du p la t“ 
von einem Gerichte übrigzulassen. — Aber auch für die 
Geschichte des Veda, insbesondere für die Entwickelungs
geschichte des Rituals und das Verhältnis der vedischen 
Schulen dürften Darstellungen wie die oben erwähnte des 
Agnistoma von Interesse sein. So ergibt sich z. B.; daß 
Apastamba und Hiranyakesin stark von den Mänavas (Mai- 
träyanlyas) beeinflußt sind; daß Baudhäyana, obschon seine 
Schule jetzt in Südindien besonders blüht, in vielen Punkten 
dem Ritual des weißen Yajurveda (Kätyäyana) näher steht als 
die anderen Schulen des schwarzen Yajurveda (vgl. z. B. Nr. 192, 
S. 297 mit Nr. 253, S. 392); daß das Vaitänasütra dem weißen 
Yajurveda näher steht usw.

Was die einzelnen Yedas angeht: unsere Kenntnis des 
R g v ed a  ist jetzt bedeutend vergrößert durch die sehr wert
volle Ausgabe der Apokrypha des Rgveda2, welcher Ausgabe 
eine verhältnismäßig sehr alte akzentuierte Handschrift zu
grunde gelegt ist, in welcher nicht nur die eigentlichen Khilas, 
sondern, was mir das W ichtigste scheint, auch die uralten 
Nivids, Praisas und Purorucs gefunden werden, die bis jetzt 
nach der Rezension der Aitareyins noch nicht herausgegeben 
waren. Schon anderswo3 habe ich einen Beweis dafür bei
gebracht, daß diese Stücke s e h r  alt sein müssen, da sie schon 
dem Asvaläyana genau in der Anordnung, in der sie von 
alters her bewahrt sind, Vorgelegen haben. Man kann eigentlich

1 TS. YI. 4. 9. 5.
2 Die Apokryphen des Rgveda herausg. und bearbeitet von Dr. phil 

J. Scheftelowitz (Indische Forschungen Heft I), Breslau, Marcus, 1906.
8 Museum 1907, Nr. 8.

A r c h i v  f .  R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t  X I  9
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auf die vorzügliche Arbeit Scheftelowitz’, für die ihm der 
herzliche Dank aller Vedaforscher gebührt, nur e in e  An
merkung machen, nämlich, daß er sich nicht mehr bemüht 
hat, mit Hilfe der Varianten seinen Text so richtig als möglich 
herzustellen. Was er jetzt bietet, ist nahezu eine diplomatische 
Wiedergabe der einen Hs., die nicht überall die Überlieferung 
ungetrübt bewahrt hat.

Die Abhandlung Oldenbergs „Vedaforschung“ 1 gibt uns in 
klar übersichtlicher Weise einen Überblick über die Veda
forschung (namentlich den Rgveda) seit Roth bis heute. In 
besonnener Weise gibt der Verfasser — und dies ist wohl der 
Hauptzweck des Büchleins —  seinem Zweifel Äußerung, ob 
die von Pischel und Geldner in ihren „Vedischen Studien“ be
folgte Methode der Interpretation die richtige ist. Bekanntlich 
wollen diese beiden Forscher den Rgveda nicht nur aus ihm 
selbst erklären, sondern auch die einheimische Tradition, be
sonders die Erklärung des Säyana rehabilitieren; daneben stellen 
sie sich zum Ziel, eine Brücke vom Vedischen, besonders vom 
Rgveda, zur späteren Literatur zu schlagen und durch Heran
ziehung dieser Literatur dem Sinn des Veda näher zu kommen. 
Oldenberg betont hiergegen, daß wohl der Rgveda an erster 
Stelle aus ihm selbst zu erklären sei, daß aber den Kommen
taren nur geringer W ert beizulegen sei — in verschiedenen 
Exkursen wird diese Ansicht näher begründet —, und legt mit 
vollstem Recht den Nachdruck darauf, daß zur richtigen E r
klärung des Veda der Erklärer die durch die Ethnologie ge
botenen Materialien zu benutzen habe. Mit welch glücklichem 
Erfolg dies getan werden kann, hat er selbst früher durch 
seine glänzende Leistung: „Die Religion des Veda“ bewiesen. 
Auch über die Methode der mythologischen Forschung gibt 
Oldenberg manche treffende Bemerkung; er will nicht in jedem 
Gotte eine verkörperte N aturkraft erblicken, sondern auch

1 Vedaforschung von Hermann Oldenberg, Stuttgart, Cottasche 
Buchh. 1905.
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zulassen, daß gewisse Göttergestalten sich aus abstrakten Be
griffen entwickelt haben. An seine kurze Erörterung über 
Brhaspati hat ein Schüler Oldenbergs1 angeknüpft. E r be
streitet die Auffassung Hillebrandts, daß Brhaspati ursprünglich 
Mondgott gewesen sei, und sieht, ausgehend von der Gleich
stellung des Brhaspati mit Brahmanaspati in *brh =  brahman, 
die ursprüngliche Bedeutung: Zauberfluidum, das er sehr an
sprechend mit dem mana der Melanesier vergleicht. Ob er r e c h t  
hat, wage ich nicht zu entscheiden, jedenfalls kommt ihm aber 
das Lob zu, den Gegenstand erschöpfend behandelt und in 
dankenswerter Weise auch das Ritual herangezogen zu haben.

W eniger wichtig als der Rgveda ist der S äm av ed a . Seine 
L iteratur ist freilich noch nicht so gründlich erforscht als die 
der anderen Yedas, verspricht aber doch manches, was für 
den Religionsforscher im allgemeinen und für den Veda
forscher im besonderen von W ichtigkeit ist. Bei einer U nter
suchung des vedischen Opferrituals d a r f  auch dieser Veda nicht 
beiseite gelassen werden. Es fehlt uns ja  noch so manches. 
W ie große Ausbeute, um nur einen Punkt hervorzuheben, ver
spricht auch für die vergleichende Religionsgeschichte eine voll
ständige Darstellung der Ekähas, in welcher sowohl der Rg-, 
wie der Yajur- und der Sämaveda zu ihrem Rechte kommen!

Das Ritual des Sämaveda ist über zahllose Texte zer
streut; die meisten sind noch nicht veröffentlicht, andere bis 
jetzt nur dem Namen nach bekannt, wieder andere zwar ge
druckt, aber unkritisch und mit unzulänglichen Kommentaren 
herausgegeben. So kann denn der Vedaforscher J. N. Reuter 
nicht genug dankbar sein, daß er die schwierige und wenig 
erfreuliche Arbeit unternommen hat, das Srautasütra des 
Drähyäyana2 herauszugeben, wenig erfreulich deshalb, weil

1 0. Strauß Brhaspati im Veda, Inaug.-Dissert. zur Erlangung der 
Doktorwürde d. phil. Fak. der Univ. zu Kiel. Leipzig, Brockhaus, 1905.

* The srauta-sütra of Drähyäyana with the commentary of Dhanvin, 
London, 1904, Luzac.

9*
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eigentlich der Text nicht vieles bringt, was uns nicht von 
anderswoher bekannt wäre, da das Sütra des Drähyäyana mit 
dem des Lätväyana beinahe einslautend ist. Besonderen W ert 
hat aber Reuters Arbeit durch die Beigabe des ausgezeichneten, 
aus vielen verwandten Texten Zitate bietenden Kommentars 
des Dhanvin, der wesentlich zum Verständnis des schwierigen 
Sämavedarituals beitragen wird. Auch sonst ist unsere 
Kenntnis des Sämaveda in den letzten drei Jahren ansehnlich 
bereichert durch die Entdeckung einer in der India Office be
findlichen, noch nicht einmal katalogisierten Handschrift der 
Jaimimyasamhitä, über welche Referent einen kurzen vor
läufigen Bericht erstattet h a t1, und die in kurzem in der von 
Hillebrandt besorgten Serie „Indische Forschungen“ erscheinen 
wird. Inzwischen ist auch das Grhyasütra zutage gefördert 
und mit Auszügen aus dem Kommentar herausgegeben2, 
während Frl. Dr. Gaastra das Srautasütra dieser Schule zu
sammen mit einer Kärikä herausgegeben und übersetzt hat.3 

So ist denn der ganze Sämaveda dieser Schule zum Teil ver
öffentlicht, zum Teil wird sie, hoffentlich in nicht allzu langer 
Zeit, Gemeingut sein, da Oertel auch das Brähmana, aus dem 
er schon viele einzelne Stücke im Journal of the American 
Oriental Society mitgeteilt hat, zu geben versprochen hat.

Zur Literatur des Y a ju rv e d a  ist in den letzten Jahren 
wenig Neues hinzugekommen; der erste Teil des Baudhäyana- 
srautasütra ist in 1905 fertig gekommen; der zweite Teil be
findet sich unter der Presse.

Der vierte Veda, der gewissermaßen außerhalb des 
Kanons steht, der A th a rv a v e d a , liegt jetzt dem Religions
geschichtsforscher so gut wie vollständig in musterhafter Uber-

1 In Versl. en Meded. der Kon. Ak. v. W. te Amsterdam, Afd. Letterk., 
IV. Reeks, dl. VII, S. 300 — 304.

2 In Verhandelingen der Kon. Ak. v.W .te Amsterdam, Afd. Letterk., 
N. Reeks, dl. VI, Nr. 2.

3 D. Gaastra Bijdrage tot de kennis v. h. Vedische ritueel: het 
Jaimiriiya'srautasütra, Leiden, Brill, 1906.
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Setzung vor. Seit längerer Zeit hatte der zu früh verstorbene 
amerikanische Sanskritist W hituey eine Übersetzung mit kriti
schem und exegetischem Apparat angelegt. Nach seinem Tode 
übernahm Lanman die dankbare Aufgabe, W hitneys Arbeit zu 
Ende zu führen und, dem heutigen Stand der Vedaforschung 
gemäß, herauszugeben. Die zwei schönen Bände1 legen ein 
glänzendes Zeugnis ab nicht nur von der Arbeitskraft, der 
Gelehrsamkeit, dem Scharfsinn der beiden Bearbeiter dieses 
Veda, sondern auch von der Pietät des Herausgebers. W ir 
besitzen jetzt in W hitney - Lanmans Arbeit eine vorzüglich 
dokumentierte und vertrauenswerte Übersetzung dieses be
sonders für das Zauberritual so überaus merkwürdigen Textes, 
und da die wichtigsten Partien des Ritualbuches, welches eine 
unentbehrliche Ergänzung zu den Liedern des Atharvaveda 
bildet, ebenfalls in Übersetzung erreichbar sind, werden der 
Forscher der vergleichenden Religionswissenschaft und der 
Ethnologe künftighin auch dies unschätzbare Material in den 
Kreis ihrer Untersuchungen herbeiziehen können. Die Be
handlungsweise dieses Veda durch W hitney-Lanm an ist sozu
sagen ein Muster für eine zukünftige Behandlung des Rgveda. 
Was der Herausgeber auf S. XXXVII über den „Need of a 
systematic commentary on the Rgveda“ sagt, wird wohl von 
ganzem Herzen von den Vedaforschern bejaht werden. Nur 
in zwei Punkten scheint mir W hitney-Lanm ans Bearbeitung 
nicht dem heutigen Stand der Wissenschaft in vollstem Maße 
Rechnung zu tragen. Meine erste Bemerkung bezieht sich auf 
die Äußerung über das XX. Buch. Man liest (vol. I, S. CXLI): 
„as for book XX, that is in the main a pure mass of excerpts 
from the Rgveda; it stands in no conceivable relation to the 
rest of the Atharvaveda and when and why it was added 
thereto, is a m atter of conjecture“. Ich meine aber, daß das

1 Atharva-veda samhitä, translated by W. D. Whitney, revised and 
edited by C. R. Lanman (Harvard Oriental Series, vols. VII, VIII) Cam
bridge (Mass.), 1905.
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„why“ schon beantwortet war.1 Zweitens hätte die Paippaläda- 
rezension des Atharvasamhitä, die durch die schöne von Bloom- 
field und Garbe besorgte Reproduktion in jedermanns Bereich 
ist, gründlicher durchgearbeitet sein müssen. Es würde sich 
dann herausgestellt haben, daß noch manches weitere Lied 
sich auch in dieser Rezension vorfindet; besonders die Kollation 
des XIX. Buches der Saunakarezension ist ungenügend; z. B. 
finden sich nach meinen Notizen auch XIX. 16— 19 (eingeschl.) 
in der Kashmirschen Samhitä. Man wird aber, angesichts der 
Schwierigkeit der Säradaschrift und der großen Arbeit, die 
eine vollständige Vergleichung beider Texte veranlaßt hätte, 
Lanmans Entschuldigung (S. LXXXV) gern annehmen. Es 
ist daher ein sehr erfreuliches Ereignis, daß ein Schüler 
Bloomfields es unternommen hat, die Paippalädarezension zu 
bearbeiten.2 L. C. Barret hat das I. Buch in vorzüglicher 
Weise herausgegeben und bearbeitet; zu jedem Liede hat er 
die Parallelstellen aus allen uns zugänglichen Quellen ver
zeichnet. Die Sache ist in guten Händen, und es ist zu hoffen, 
daß Barret diese Arbeit, wie er versprochen hat, zu Ende 
führen wird. Noch eine Arbeit beschäftigt sich mit dem 
Atharvaveda. In einem Aufsatz „Z ur Atharvavedaliteratur“ 3 

ist über das Verhältnis des V aitäna- zum Kausikasütra ge
handelt und des Gopathabrähmana zur Atharvasamhitä. Das 
Ergebnis dieser Untersuchung ist, daß das Gopathabrähmana 
ursprünglich ein anubrähmana der Paippalädas gewesen ist. 
Daselbst wird auch über das bis jetzt nur dem Namen nach
bekannte Präyascittasütra der Atharvavedins Bericht erstattet.
Auch dieser Text erweist sich als ursprünglich den Paippa
lädas angehörig.

Uber das altindische (nicht eigentlich vedische) R i tu a l  
belehren uns mehrere Aufsätze. Zwei handeln über das merk

1 Vgl. W. Z. K. M. 1900. S. 115-125.
2 Journal of the Am. Or. Soe. XXVI.
3 W. Z. K. M. 1904. S. 185—207.
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würdige asidhärävrata, d. h. die Keuschheitsobservanz, welche 
darin besteht, daß der Mann zwischen sich und dem Weibe 
(seiner Gattin oder einer anderen Frau) ein Schwert auf das 
Bett legt. Bekanntlich war diese Observanz schon von 
Stenzler1 behandelt. K ern2 bringt nun zu den von Grimm3 

schon angeführten Fällen, wo dieses Gelübde erwähnt wird, 
noch weitere Parallelen, aus der Ossetischen Literatur (eine 
Frau schläft neben ihrem Schwager, während er ein Schwert, 
sie ihrerseits eine Schere dazwischen legt); ferner bespricht er 
die schon von Stenzler hervorgehobene Raghuvamsastelle und 
eine Geschichte aus dem Kathäsaritsägara. Chandra Mitra4 

zeigt, daß der Brauch auch jetzt noch im südlichen Bihär be
steht, und zwar zwischen Schwager und Schwägerin. Die E r
klärung des Gebrauches sucht Kern in dem Glauben, daß im 
Schwerte als Fetisch eine geheime Kraft steckt, welche den 
Schuldigen strafen wird, Chandra Mitra dagegen verbindet ihn 
mit dem Glauben, daß die Stämme des Hindu-Küsh sich ihrer 
Frauen enthalten müssen, solange sie auf dem Kriegspfade 
sind, weil das Schwert wie der Kriegerberuf heilig sei. Die 
Frau werde durch das zwischengelegte Schwert tabu. Ich 
mache hier aufmerksam auf einen Hochzeitsbrauch, der ohne 
Zweifel mit dem obigen verwandt ist. Nach den Grhyasütras 
des Baudhäyana5 und Apastamba6 soll während der ersten 
drei Nächte nach der Vollziehung der Heirat ein Stock von 
Feigenholz in ein Kleid gewickelt oder mit einem Faden über
zogen zwischen den Jungvermählten liegen, die so lange keusch 
bleiben. Am Morgen des vierten Tages wird der Stock ent
fernt unter Hersagung von Sprüchen; einer lautet: „Erhebe

1 Z. D . M . G. XL, S. 523.
2 Deutsche Rechtsaltertümer, S. 168.
9 Versl. en Meded. der Kon. Ak. v. W. te Amsterdam, Afd. Letterk. 

IV. Reeks VI. dl. S. 21—30.
4 Journ. Anthrop. Soc. of Bombay, VI, S. 116—123 (vgl. 1.199—202).
5 Paribh. sütra 8. 6 Grhyasütra VIII, 8—10.
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dich von hier, o Visvävasu, wir verehren dich mit Demut; 
suche dir eine andere Jugendliche, und laß die Gattin m it 
dem Gatten zusammen.“ Noch heute lebt dieser Brauch bei 
den Hindus von Travancore fort: „on the fourth night also 
the pepulstick is placed between the couple; after midnight or 
at 3 a. m. the stick is removed from the bed with appro- 
priate mantras.“ 1 Aus dieser Parallele, wo nicht von einem 
Schwert, sondern von einem Stock die Rede ist, scheint man 
folgern zu dürfen, daß nicht auf die Substanz des trennenden 
Gegenstandes, sondern bloß auf die Trennung der Nachdruck 
zu legen ist, und daß der Brauch wahrscheinlich seinen Grund 
in der allgemein verbreiteten Vorschrift hat, daß während der 
ersten drei Tage nach der Hochzeit Keuschheit geboten ist.

In  einem wichtigen Aufsatz „Zum altindischen Hochzeits
ritual“ 2 sucht Zachariae zu beweisen, daß das Bewerfen mit 
alten Schuhen ursprünglich eine Zauberhandlung gewesen sei, 
die in erster Linie schädliche Einflüsse, feindliche Geister und 
bösen Blick ableiten und bannen, in zweiter Linie Glück, 
W ohlstand, Gedeihen herbeileiten soll. Das Kömerwerfen hat 
apotropäischen Zweck. Uber das Nichtbetreten der Schwelle 
des Hauses handelnd —  beiläufig bemerke ich, daß der Brauch 
auch bei den Javanern und Sundanern vorkommt, vgl. Yeth, 
Java I. S. 634 — , will Zachariae nicht den Nachdruck auf das 
Nichtberühren der Schwelle, sondern auf das A u fh e b e n  
legen. Mit Recht bestreitet er die Ansicht, daß wir es hier 
mit einem Überlebsel der Raubehe zu tun haben, weil bei 
verschiedenen Völkern auch der Bräutigam in die Höhe ge
hoben wird. Ferner untersucht Zachariae die ursprüngliche 
Bedeutung der Sitte im altindischen Hochzeitsritual, zwei 
Schnüre (rot und blau) quer über die Wagengleise zu breiten, 
eine Sitte, die W internitz gleichfalls als einen Überrest des

1 Travancore Census report I, 1894, S. 75; vgl. Jolly Album Kern, 
S. 181; Winternitz Die altind. Hocftzeitsgebr., S. 88 — 89.

2 W. Z. K. M. XVII, 136 ff., 211 ff.
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Brautraubes erklären wollte. E r weist auf Grund einer erstaun
lichen Fülle von Beweismaterialien nach, daß schwarzblaue 
und rote Schnuren übelabwehrende Kraft haben. Den Grund, 
weshalb gerade a l te  Schuhe beim Hochzeitsritual gebraucht 
werden, sucht E. Sam ter1, indem er den Brauch auch aus dem 
alten Griechenland nachweist, darin, daß den Toten Schuhe 
mitgegeben wurden; durch dieses Opfer sollen die Toten ge
sühnt werden; auch dürfe man die Hingabe der alten, d. h. 
gebrauchten Schuhe als ein Sichloskaufen erklären mit einem 
Stück, das man am eigenen Körper getragen hat. Daß also 
jedenfalls dem alten Schuh eine apotropäische Kraft inne
wohnt, ist dadurch erwiesen, vgl. noch Journ. Anthrop. Soc. 
of Bombay II S. 169 („in India it is not unusual to see old 
shoes placed on a pole in fields with a good crop“), 170, 
590 („when a new house is built, a tall bamboo pole 
surmounted with a broom, old shoe and blackened earthen 
pot is placed on it to avert the consequences of the evil 
eye“); Yol. I. S. 124 („old shoes and brooms are tied to the 
branches of trees“ ; ebenfalls gegen den bösen Blick).

In  vier Artikeln „Zur indischen W itwenverbrennungu2 

behandelt Zachariae mit dankenswerter vielfältiger Benutzung 
der Missionarberichte und Reisebeschreibungen die Frage, wes
halb die Witwe, die zum Scheiterhaufen geführt wird, um 
sich mit ihrem vorher verstorbenen Gatten als satl verbrennen 
zu lassen, in der einen Hand eine Zitrone, in der anderen 
einen Spiegel hält, in welchen sie beständig hineinblickt. Das 
Ergebnis seiner Untersuchung ist, daß sowohl Zitrone wie 
Spiegel übelabwehrende Gegenstände sind. E r zeigt ferner, 
daß das Tragen eines Spiegels auch sonst apotropäische 
W irkung hat. In dem Hineinblicken in den Spiegel sieht 
Zachariae einen Überrest einer Spiegelwahrsagung: „W äre es

1 Neue Jahrb. f. d. Mass. Altert., 1907, XIX. Band, S. 132 ff.
2 Zeitschr. f. vergl. Volks!:, in Berlin 1904, S. 198 ff., 302 ff., 395 ff. 

1905, S. 74 ff.
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möglich,“ so fragt er, „daß auch der Spiegel in der Hand 
der Witwe ein Mittel zur Erforschung der Zukunft —  nämlich 
der Zukunft ihrer Angehörigen, ihrer Freunde und der Zu
schauer — gewesen is t?“ Diese Frage wird dann in zu
stimmendem Sinne beantwortet. Es will mir aber einleuchtender 
Vorkommen, daß das Hineinsehen in den Spiegel eher einen 
A kt bezeichnet, der auf die Witwe selber Bezug haben muß. 
Überhaupt sind aber die Materialien über das Hineinblicken in 
einen Spiegel oder, was in den älteren Ritualtexten den 
Spiegel vertritt, in die flüssige Butter, wie mir vorkommt, 
noch nicht so vollständig, wie es möglich wäre, gesammelt 
und geprüft. So soll z. B. auch der Snätaka sich in einem 
Spiegel anblicken (Pär. grhs. II. 6, 28, vgl. Jaim. grhs. S. 16, 
Z. 19); ferner vergleiche man Z. D. M. G. L III, S. 218, Olden- 
berg, Rel. d. Veda, S. 527, Caland-Henry, l ’Agnistoma, S. 364. 
A uf Grund dieser Stellen wird man versucht, das Hineinblicken 
in den Spiegel als eine Maßregel zur Verlängerung des Lebens 
zu deuten1 (wer sich selbst erblickt, bleibt am Leben, im ent
gegengesetzten Fall ist man „gatäsuh“) und anzunehmen, daß 
auch dieser Brauch vom Hochzeitsritual einen Teil ausmachte, 
mit welchem ja  die Witwen Verbrennung manche Berührungs
punkte zeigt. Übrigens hätte Zachariae zur Erklärung der übel
abwehrenden Kraft des Spiegels auch auf das Haars cheidungs- 
ritual (caucja) hinweisen können (z. B. Gobh. grhs. II, 9).

Die buddhistische L iteratur hat in den letzten Jahren 
großen Zuwachs bekommen. Eine populäre und sehr gut ge
lungene Darstellung des Lebens und der Lehre des Buddha 
liefert R. Pischel.2 Besonders dankenswert in dieser Darstellung 
ist das Bestreben, überall die buddhistischen Anschauungen 
an ältere anzuknüpfen, und der Nachweis, daß diese An

1 Vergleiche jedoch Frazer The golden Bough2 I. S. 294 ff.
2 In der Sammlung „Aus Natur u. G e is te sw e lt109. Bändchen 

B. G. Teubner, Leipzig, 1906.
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schaumigen oft nur dem Namen, nicht dem Wesen nach von 
den älteren zu unterscheiden sind.

Tiefer, als es bei einer populär-wissenschaftlichen Ab
handlung nötig und möglich war, geht P. Dahlke in seinen 
zwei Bändchen „Aufsätze zum Verständnis des Buddhis
m us“ ein.1

J. Dubois gibt uns „Das Leben des Buddha“ 2 in einer 
Blütenlese aus den kanonischen Schriften des südlichen 
Buddhismus, in derselben Weise wie schon im Jahre 1896 
H. C. W arren sein berühmtes „Buddhism in translations“ gab. 
Die Duboissche Leistung bleibt anerkanntermaßen weit hinter 
der W arrenschen zurück, man vergleiche darüber Speyer in 
den Grött. Gel. Anz. 1906, Nr. 10.

Als eine recht willkommene und allen wissenschaftlichen 
Forderungen entsprechende Leistung werden die sich mit dem 
Buddhismus befassenden Gelehrten Speyers Ausgabe des 
Avadänasataka begrüßen (der 1. Teil liegt je tzt vollständig, 
vom 2. die erste Lieferung vor; St. Petersburg 1902— 1906).

Rein propagandistischer A rt dagegen sind: Sermons of a 
Buddhist Abbot, Chicago 1906, und Olcotts Buddhistischer 
Katechismus, übersetzt aus dem Englischen (Leipzig, Grieben, 
1906).

Uber den Buddhismus in Japan handelt Pfarrer Dr. theol. 
H. Haas.3 Den Hauptinhalt dieser Abhandlung bilden die Mit
teilungen eines japanischen Buddhistenpriesters Nukariya Kaifu, 
von dem in deutscher Übersetzung eine Serie Gründe ver
öffentlicht werden, die darauf hinausgehen, den Beweis zu liefern, 
daß das Mahäyäna jünger ist als das Hlnayäna (was wohl all
gemein angenommen ist), und den Entwickelungsgang des 
Mahäyäna festzustellen.

1 Leipzig, M. Altmann, 1903.
* Leipzig, Lotusverlag, 1906.
8 D er heilige Kanon des Buddhismus in Japan, M itteil, der D . Ges. 

für N atur- und Völkerkunde Ostasiens, Bd. X, Teil I, Tokyo 1906.
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Die Frage, inwiefern die altchristliche Lehre vom Bud
dhismus beeinflußt worden ist, erregt gegenwärtig lebhaftes 
Interesse. Eingehend hat zuletzt darüber A. J. Edmunds ge
handelt.1 Uber diese Ansichten Edmunds’ handelt ausführlich 
L. de la Vallee Poussin.2 Man mag von der Richtigkeit der 
Annahme, daß die Evangelien unter buddhistischem Einfluß 
gestanden haben, überzeugt sein oder nicht, so viel muß man 
Edmunds, der die Tatsachen mit Besonnenheit klargelegt hat, 
zugeben, daß die Sache nicht unmöglich ist. Ob er recht 
hat, in der Johannisstelle (7, 38): 6 i t i G t s v a v  e ig  i p s ,  xa& ibg  

s l r t s v  rj y p a ip i j ,  ü to ta^ io l i x  rf jg xoiXCag w b x o v  q s v 6 o v 6 iv  v d a r o g  

t ,a v x o g ,  die ygeccpr} in einem Pälitext zu suchen (hetthimaliäyato 
udakadhärä pavattati, „aus seinem Unterleib tr itt  ein W asser
strom hervor", Patisambhidä I, 53), mögen andere entscheiden. 
Auffällig ist es jedenfalls, daß alle Exegeten des Neuen Testa
ments bis jetzt diese Stelle aus der Schrift (diese yQucptf) ver
gebens in der christlichen L iteratur gesucht haben.

In demselben Gedankenkreis bewegt sich ein Aufsatz 
R. Pischels „D er Ursprung des christlichen Fischsymbols“ 3 

Dankenswert ist zwar das von Pischel beigebrachte Material 
über die Heiligkeit des Fisches in Indien, aber ich für meinen 
Teil würde eher geneigt sein, mich Oldenbergs Darlegung4 an
zuschließen und anzunehmen, daß das christliche Fischsymbol 
sich auch aus christlichen Anschauungen erklären läßt.

Eine dankenswerte Leistung zur indischen Missions
geschichte verdanken wir dem Pfarrer Julius Richter.5 Der

1 Buddhist and Christian Gospels, noio first compared from the Orig
inals, ed. by M. Anesaki, 3. ed. Tokyo 1905; Nachtrag dazu: Buddhist 
texts quoted as a scripture by the Gospel of St. John, Philadelphia, 
Brix, 1906.

2 Le Bouddhisme et les evangiles canoniques, Revue Biblique, 
Juillet 1906.

3 Sitz. Ber. Ak. W. Berlin 1905, S. 506 — 532.
4 Altindisches und Christliches, Z. D. M. G. LIX, 625 — 628.
5 Indische Missionsgeschichte, Gütersloh, Bertelsmann, 1906.
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Verfasser hat sich, in der einheimischen L iteratur, sei es nur 
durch Übersetzungen, ziemlich gut zu Hause gemacht. Be
sonders seine Darstellung der neueren Bestrebungen (Olcott, 
Blavatsky, Besant, Ahmed Khan) sind, obwohl vielleicht ein 
wenig zu polemisch angehaucht und zu einseitig, sehr fesselnd. 
Schmerzhaft vermißt der holländische Leser die Erwähnung 
seiner Landsleute Abr. Rogerius und Phil. Baldaeus, die, wenn 
sie auch keine Schule gegründet haben, durch ihre Arbeiten 
die Verborgenheiten des „Heidentums“ dem Westen enthüllt 
und so als Missionare sich einen Namen gemacht haben.



III Mitteilungen und Hinweise

Diese verschiedenartigen Nachrichten und Notizen, die keinerlei 
Vollständigkeit erstreben und durch den Zufall hier aneinander gereiht 
sind, sollen den Versuch machen, den Lesern hier und dort einen nütz
lichen Hinweis auf mancherlei Entlegenes, früher Übersehenes und besonders 
neu Entdecktes zu vermitteln. Ein Austausch nützlicher Winke und Nach
weise oder auch anregender Fragen würde sich zwischen den ver
schiedenen religionsgeschichtlichen Forschern hier u. E. entwickeln können, 
wenn viele Leser ihre tätige Teilnahme dieser Abteilung widmen würden.1

Ein neuer Baustein zur Religionsgeschichte 
Zu Heinr. Nissens 'Orientation7

Unter dem Titel 'O r ie n ta t io n ,  S tu d ie n  z u r  G e sc h ic h te  
d e r  R e l ig io n ’2, erschien das erste Heft eines, wie mir der 
Verlag m itteilt, noch auf zwei weitere Folgen berechneten Werkes 
des Professors der Geschichte Dr. H e in r ic h  N issen  in Bonn. 
Der Verfasser weist einleitend die Überschwenglichkeit gewisser 
Theoretiker zurück, die glauben, aus dem Studium der architekto
nischen Orientierung insbesondere von Kultusgebäuden 'das noch 
unentschleierte Geheimnis des Erdmagnetismus’ näher ergründen zu 
können. Diese Hoffnung wird zerstört einmal durch die Tatsache, 
daß 'die Abweichung der Kirchenachsen vom wahren Osten mehr 
als doppelt so groß ist wie die magnetische Schwankung’, sodann 
durch die Feststellung, daß 'im  Süden die Gotteshäuser so ziemlich 
nach allen Teilen der Windrose schauen, und zwar seit ältester 
Zeit’ (S. 4). Mit der Ausscheidung der erdmagnetischen Probleme 
wird aber die Orientation keineswegs des idealistischen Inhalts 
beraubt, der darin besteht, den Zusammenhang der Kultur und 
Religion mit der N atur an der Hand architektonischer Realien 
zu erläutern. Nur daß der Zusammenhang nicht hinab nach dem 
Erdinnern, sondern hinauf zu den Gestirnen weist. Dr. Nissen

1 Sog. Rezensionen soll diese Abteilung ebensowenig enthalten als 
sie „Berichte“ ersetzen soll. Über die Zeitschriftenschau, die dem Archiv 
besonders beigegeben werden kann, siehe die Mitteilung Band VII, S. 280.

* Berlin 1906. 10Ö S. [Inzwischen ist auch Heft 2 erschienen.
Franz Boll in Würzburg wird im „Archiv“ auf das Werk besonders zu 
sprechen kommen. A. D.]
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macht sich dementsprechend zunächst Edward B. Tylors Begriff 
der Orientation zu eigen, der sie als 'Bindung der Riten bei Opfer 
und Gebet, Bestattung und Tempelbau an die Himmelsgegend * 
kennzeichnet (S. 21). Als Beispiel dieses Konnexes zwischen Kultus 
und Gestirnen wählt Dr. Nissen Ägypten, das hierzu aus Gründen, 
die unten näher beleuchtet werden, besonders geeignet ist, und 
gibt die sehr präzise Orientierung einer großen Anzahl von Tempeln 
nebst Schlußfolgerungen auf deren Alter, wie sie sich in Verbindung 
mit der geschichtlichen Astronomie ziehen lassen. Je mehr die 
Religion sich von naturalistisch-symbolischen Vorstellungen befreit 
und zu abstrakt-ideologischen Begriffen übergeht, verliert sich der 
Kontakt des Kultus und damit der im Dienst des Kultus stehenden 
Architektur mit den Gestirnen. Die Semiten, die vom Siderismus 
aus zuerst dem henotheistischen Gedanken sich näherten und im 
Judentum den Monotheismus konsequent verfolgten, zeigen diese 
Emanzipation des Kultus von den Himmelserscheinungen in den 
Anfängen. Der Darstellung der semitischen, insbesondere der 
jüdischen und islamitischen Orientation ist das dritte Kapitel ge
widmet. Die Emanzipation schreitet weiter fort unter dem Einfluß 
der politischen und realwissenschaftlichen Entwickelung der Kultur. 
Eine ausgebildete Meßkunst stellt die Orientation mehr in den 
Dienst der Zweckmäßigkeit. Dennoch bleibt die Orientierung der 
Tempel nach sideristischen, meist solaren Prinzipien bestehen, ebenso 
wie die Regeln der Limitation sich auf alte religiöse Vorstellungen 
zurückbeziehen. So bei den Römern, deren Cardo der Weltachse 
entspricht, deren Decumanus die Erde in zwei Hälften teilt und 
meist nach dem Sonnenaufgang orientiert ist. Das vierte Kapitel 
'Stadtanlagen’ beschäftigt sich mit diesen Verhältnissen.

Für die junge Spezialwissenschaft der Orientation gilt es 
umfassendes Material durch geodätische und astronomische Vor
arbeiten erst herbeizuschaffen, um ihr einen systematischen und 
zusammenhängenden Aufbau zu geben. Bis dahin müssen sich 
ihre Darsteller mit den zufälligen Angaben begnügen, die sich 
gerade bieten, und die schwierige Aufgabe ist die, aus den Zu
fälligkeiten bei größter Zurückhaltung und Vorsicht im Urteil mit 
Schärfe und Weitsichtigkeit zu kombinieren. Dr. Nissens Akribie 
löst diese Aufgabe in bewundernswürdigster Weise. Ganz natürlich 
ist es ferner, daß einer jungen Wissenschaft gegenüber der Ver
treter verwandter Wissenschaft besondere Wünsche hat, von be
sonderen Voraussetzungen ausgeht, besondere Ziele ins Auge faßt.

Welch breiten Raum bei den alten Ägyptern der Ahnenkultus 
in Verbindung mit einem ausgeprägten Unsterblichkeitsglauben 
eingenommen, ist bekannt, und tausend Gräber sind dessen noch 
heute sprechende Beweise. So gut wie die ägyptischen Tempel
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sind auch die Gräber orientiert, und zwar nach der Sonne. Am 
deutlichsten tr itt dies bei der Anlage der Scheintüren im Kultus
raum zutage, die stets nach Westen orientiert sind, dorthin, wo 
man den Eingang in das Totenreich (bei Buto) vermutete, woher 
der Schemen des Toten seinen Weg nahm, um, zur Erde zurück
kehrend, sich an den Opfergaben zu erfreuen. Der Eingang der 
Gräber ist wechselnd, manchmal nach Norden, manchmal nach 
Osten orientiert, die Stele fast regelmäßig nach Osten. Der Sarg 
steht meist so, daß der Tote dahin blickt, wo sich die Sonne 
verjüngt. Wie das Dasein der Lebenden, so bleibt auch das Dasein 
der Toten an die Sonne gebunden. Diese Vorstellung ist uralt, 
wie der auf weitentlegene Zeit zurückweisende Osirismythus es 
beweist. Und selbst über diese weitentlegene Zeit hinaus weist 
neuere Forschung auf einen Zusammenhang des Totenkultes mit 
den Gestirnen in grauer Vorzeit hin. Der Zeit der Mumifizierung 
der Toten geht die der Dismembration voraus; aber vor dem Zer
stückelungsgebrauch scheint die Verbrennung der Toten üblich 
gewesen zu sein, und diese steht nach geschichtlicher Erfahrung 
regelmäßig m it dem Glauben an das göttliche Wesen des Feuers, 
verkörpert in Gestirnen, in Zusammenhang. Ob die Grabbauten 
aller Völker nach Gestirnen orientiert sind, weiß ich nicht; daß 
aber diese Orientation überwiegender Gebrauch ist, steht fest.

Ich komme zu einigen Schlußfolgerungen. Dr. Nissen über
geht die Orientierung der Gräber vollständig, selbst bei den 
Ägyptern, vermutlich wegen Mangels an Unterlagen. Und doch 
möchte ich der Orientation der Gräber die höchste Bedeutung zu
weisen. Ja  ich möchte behaupten, daß die Orientation, um ein 
festes Fundament für den Aufbau ihrer Theoreme zu finden, von 
den Grabbauten ausgehen muß. Bei vielen Völkern, so bei den 
Ägyptern, weist die architektonische Anlage der Tempel auf die 
Entstehung aus den Grabbauten hin. Der ideologische Zusammen
hang der Gräber mit den ältesten religiösen V orstellungen. tr itt 
vielleicht nirgends so deutlich zutage wie im Niltal. Sollte sich 
erweisen, daß schon die ältesten manistischen Vorstellungen sich 
mit sideristischen allgemein verknüpfen, so würde Ursprung und 
Entwickelung der Religion vielleicht deutlicher begriffen werden. 
Wenn es richtig ist, daß schon in den Anfängen des religiösen 
Bewußtwerdens eine Zweiteilung sich vollzieht, so wird man um 
so mehr bestrebt sein, die gemeinsame Wurzel der Gottesidee zu 
finden. Die Orientation erscheint berufen, eine archäologische 
Unterlage zu geben für die Lösung des Problems vom Ursprung 
der Religion namentlich nach der Seite hin, ob ein verstandes
mäßiger Begriff von einem schöpferischen Wesen dem Menschen 
von Anfang an innegewohnt hat. L indsay M artin
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Die Geißelung des Hellespontos
Herodotos’ Erzählung der Geißelung des Hellespontos durch 

Xerxes hat neulich wieder Anlaß zum Versuch einer Erklärung 
gegeben. S. Reinach in der R ey u e  A rc h e o lo g iq u e  1905 II  1 ff.1 
hat dargelegt, daß Xerxes, indem er eiserne Fesseln ins Meer 
werfen ließ, nichts anderes beging als einen Vorgang der Ehe mit 
dem Wasser, wie diese in der griechischen W elt so manche Bei
spiele bietet und weiter noch bis fast auf unsere Tage in Venedig 
stattgefunden hat. Dies kann wohl richtig sein, aber daß die 
Geißelung des Hellespontos nichts damit zu tun hat, muß jedem 
einleuchten. Reinach begnügt sich zu sagen, daß auch in diesem 
Akte ein magischer Ritus zu sehen ist und führt dieselbe Meinung 
von Spiegel an.2 Aber welcher Art dieser Ritus sein und welche 
Bedeutung er haben könnte, obgleich er ihn irrtümlicherweise mit 
der Geißelung der lakedaimonischen Kinder und der Luperci ver
gleicht, erklärt er nicht 3

Herodotos’ Text (VII 35) lautet folgendermaßen: a>g S’invd'exo 
(nämlich, daß die Brücke über den Hellespontos durch 

einen Sturm zerstört worden war) ÖEiva Ttotsvfisvog xov 'EllrjGjtffvxov 
exeXevGe xQirjxoGiag i%inEG&ai [luGxiyi nfo]yäg xa l xaxslvai ig r o 
Ttilayog neöioav fevyog. rjdr} Öe nqxovGa wg xal 6xiyiag afia xovxoiGi 
ccTtsTtEfnpe GttS,ovtag xov ElltfGTtovtov. iv s t e ils to  de rov QajtL^ovxag 
UyEiv ßuQßccQtt xs xal axaGfrala' d> tukqov vÖcoq, dsGitoxrig to i  
öiKfjv ETtixiftsi xr\v§E, oxi [icv i]öixr\Gag ovöev ngog ekelvov äöixov 
Ttu&ov. xal ßaGilsvg fisv EsQ^yg diaßrjGsxat Ge, r\v xs Gv ys ßovXy 
t]v xe p,r\' Gol Öe xaxa Six^v aqa ovöslg ccv&QGtTtcov ftvEi^ <x>g kovxi 
xal d'olEQtp xal al[ivQ<p Ttoxafiä.4 Die letzten Worte (von Gol 6 i 
an), die übrigens unrichtig sind, weil die Opfer an Poseidon bei 
den Griechen schon von alters her geläufig waren (vgl. z. B. y  5 f.), 
können eben so gut ein willkürlicher Zusatz des Herodotos selbst, 
wie eine Aussage Xerxes’ des Persers, der in dem Meere keinen 
Gott, sondern bloß ein materielles Element sah, sein.5 Auch eine

1 Dieser Aufsatz ist dann im II. Bde. der Cultes, Mythes et JReli- 
gions desselben Verfassers aufgenommen worden (Paris, Leroux 1906, 206 ff.).

2 Er an. Altertumsk. I I 191x.
8 a. 0 .8  =  Cult. Myth. II 213f. Vgl. auch desselben Vfs. Aufsatz 

in L ’Anthropologie 1904, 47 ff. =  Cult. Myth. I 173 ff.
4 Vgl. auch die Rede des Themistokles VIII 109, wo Xerxes als 

ccvoßios te xal <XTccG&aXog bezeichnet wird, weil er rrjv Q'aXaacav ccitEfia- 
6TLyco6E Ttidag te xaTfjxs. Wahrscheinlicher als daß Themistokles tat
sächlich diesen Gedanken haben könnte, scheint mir, daß Herodotos hier 
mit Willen denselben Irrtum als in VII 35 wiederholt: dies läßt vielleicht 
das wiederholte Wort ätaoO-alog durchblicken. Herodotos hatte über
haupt keine Ahnung, daß Xerxes sich eines magischen Aktes hätte be
dienen können. 5 Vgl. Hovelaque L ’Avesta 250.

A r c h i v  f .  R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t  X I 10
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dritte Hypothese kann aufgestellt werden, nämlich, daß diese 
Worte zu dem Fluche auf das Meer in Beziehung stehen. Daß 
Herodotos die ganze Aussage der Q<x7tt£ovtEg nicht verstanden und 
als eine Dummheit und Verrücktheit aufgefaßt hat, kann freilich kein 
Wunder nehmen.

Die Perser hatten vielerlei Beziehungen zu den semitischen 
Völkerschaften des Ostens, besonders zu den Ägyptern, die schon 
seit Kambyses persische Untertanen waren und mit Xerxes am 
Zuge nach Hellas teilnahmen. Die Magier, die beständig am 
Hofe des Großkönigs weilten1, waren gewiß mit dem Ritual der 
Semiten, besonders dem der Ägypter und der Chaldäer, vertraut. 
Und tatsächlich, wenn ich mich nicht irre, kann die Erklärung 
der Nachricht Herodotos’ größtenteils aus den orientalischen Kulten 
gezogen werden. W ir müssen nämlich in ihr, abgesehen vom 
Einwerfen der Fesseln und des glühenden Eisens ins Meer, zwei 
Hauptmomente unterscheiden: 1. die Geißelung des Hellespontos 
durch Menschen, die 2. einen Fluch auszusprechen fähig waren. 
Diese aber konnten keine anderen als die Magier sein, welche, in
dem sie den magischen Akt vollzogen, demselben eine Formel 
hinzufügten, damit er seine volle Kraft auszuüben imstande wäre. 
Dieser Fluch enthält hauptsächlich eine Drohung: der König werde 
den Engpaß überschreiten, möge es das Wasser wollen oder nicht. 
Vielleicht hieß es da auch ursprünglich, Xerxes werde, solange er 
seinen Willen nicht haben könnte, den Meergeistern kein Opfer 
darbringen, was dann, mißverstanden von den Griechen, in die 
Worte Herodotos’ überging, die, wie schon oben bemerkt, der 
W ahrheit nicht entsprechen.

W ir wissen aus genauen Nachrichten, daß die Ägypter in 
besonderen Fällen ihre Götter bedrohten, ihnen für eine mehr oder 
weniger lange Periode die Opfergaben zu entziehen, oder ihnen 
etwas anzutun, wenn sie nicht machen wollten, was man von 
ihnen forderte.2 Noch mehr, die Ägypter, wenn sie die verlangte 
Bitte nicht erlangten, banden und schlugen ihre Gottheiten3, was 
übrigens noch heute etliche Naturvölker Afrikas tun.4 Ich glaube 
aber nicht, daß man in unserem Falle von einem Schlagen der 
Gottheit als Bestrafung, bzw. Drohung, reden kann, erstens weil, 
wie bemerkt, nach der Religion des Avesta das Meer als solches 
nicht als eine richtige Gottheit galt, und zweitens, weil die Ägypter,

1 Dies geht aus den zahlreichen Stellen Herodotos’, wo z. B. von 
Opfer und Traum- und Wunderdeutung die Rede ist, hervor. Vgl. auch 
die beiläufige Nachricht Strabos XV 1. 68.

2 Vgl. Erman Die äg. Bel. 153; Wiedemann Magie und Zaub. im
alt. Äg. 13f. ( iO V  14). 8 Wiedemann a.a.O.

4 Vgl. Letourneau La sociologie d’apres Vethnographie 269.
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wie auch die heutigen Naturvölker, ihre Götter bloß dann schlugen, 
wenn dieselben eine faßbare Form annehmen konnten, d. h. wenn 
sie die Rolle eines Fetisch spielten, was bezüglich des Meeres 
nicht der Fall ist.

Wenn wir voraussetzen, daß Xerxes den Hellespontos durch 
Magier schlagen ließ1, was bloß mit magischen Stäben hat erfolgen 
können, und wenn wir das Wesen eines solchen Vorhabens auf 
Grund der verwandten magischen Riten genau prüfen, wird die 
Lösung des Problems nicht schwierig sein.

Das Schlagen wird besonders angewandt, wenn man feindliche 
Mächte entfernen oder beseitigen will. So schlug der avestische 
Priester, als er das Haoma vorbereitete, die Keule gegen den 
Mörser und begleitete diese Bewegung u. a. mit den Worten: Ein 
Schlag gegen alle bösen Geister und Feinde Varenas (Yasna 27. l ) .2 
Auch bei den alten Indern wurden die feindlichen Wesen ge
schlagen.3 Bei diesen spielte aber auch der magische Stab eine 
ziemlich bedeutende Rolle; denn einen solchen hatten der Brahma- 
cärin und der Brahmane immer bei sich, damit sie die bösen 
Geister bei jeder Gelegenheit wegschlagen könnten.4 Im  allgemeinen 
darf man sagen, daß die Zauberer sich mit Vorliebe des magischen 
Stabes bedienen, wenn sie die bösen Geister von irgend einem 
Gegenstände austreiben wollen, besonders wenn es sich darum 
handelt, einen Kranken von denselben zu befreien. So tun z. B. 
die Magier bei den Kirgisen5, bei den Topantunnasu (Celebes) und 
in den Luang- und Serm ata-Inseln6; auf Samoa gibt es Arzte, 
die ihren Speer oder Zauberstab über dem Haupte des Patienten 
(Schwindsüchtigen) schwingen, um die bösen Krankheitsdämonen 
zu durchbohren.7 Auch gegen die Besessenen verwendet man solche 
Mittel, wie man in vielen, besonders süditalienischen Ortschaften 
noch heute sehen kann.s

1 Daß nur die Magier diesen Akt haben verrichten können, erscheint 
selbstverständlich, wenn man die Nachricht Herodotos’ I 132 in Betracht 
zieht: avsv yccQ Si] (idyov ov 6cpi vo(iog iörl ftvaLas (d. h. jeden religiösen 
Vorgang) TtoLBea&uL.

2 Oldenberg D ie Rel. des Veda 28 Anm. 3 01denbergj a. a. 0. 291.
4 a. a. 0. 492. Yom Zauberstabe heißt es in einem Brähmanatext: Ein

Donnerkeil ist der Stab, zur Vertreibung der Dämonen (Satapatha Br. 
III 2.1. 32, Oldenberg a. a. 0. 493).

5 Vgl. Lenormant Chald. Mag. 212 der englischen Ausgabe
(London 1877), die ich, weil sie vollständiger ist als die französische, 
benutzt habe. 6 Vgl. Bartels Die Medizin der Naturvölker 190.

7 Bartels a. a. 0.190. Ein Speer wird vom Medizinmann auch bei 
den Nicobaren getragen, Bartels a. a. 0.

8 Aber auch in Norditalien. Im Heiligtum von Clausetto (Friuli) 
erteilen die Zauberer u. a. den sog. Besessenen Faustschläge, und der 
Zauberer verflucht die Geister, vgl. Bastanzi Superst. delle A lpi Venete 95.

10
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Ehe ich aus diesen Tatsachen eine Folgerung ziehe, möchte 
ich noch einige Fälle in Betracht ziehen. In Siena und Umgebung 
heißt das dem Ticktack einer Uhr ähnliche und von einem nagenden 
Wurme verursachte Geräusch, orologio d i San P asquale, die Uhr 
des heiligen Paschalis. Mit diesem Geräusch ist der Glaube ver
bunden, daß es den Tod eines Mitgliedes der Familie im Hause, 
wo es gehört wird, verursacht. Um diesen Zauber zu brechen 
schlägt man mit einem Stocke, oder wenn dieser nicht gleich vor
handen ist, mit der Hand auf die W and, worauf natürlich das 
Geräusch auf hört. Einmal war ich anwesend, als eine Bäuerin 
mit ihrer Faust zu demselben Zweck auf die Wand ihres Hauses 
klopfte; da fragte ich sie, warum sie das täte, und die Antwort 
darauf war: P er cacciare lo spirito m aligno, um den bösen Geist 
zu verscheuchen.

In der Osterwoche pflegen die Kinder, die zum Kirchsprengel 
gehören, nach der Abendandacht mit Stöcken auf die Bänke der 
Kirche zu schlagen.1 Die so zu sagen offizielle Erklärung dafür ist, 
daß in dieser Weise die Geißelung Christi symbolisiert wird. Aber 
das Volk sagt, daß man Judas aus dem Tempel verjagen will. 
Judas ist wie Christi böser Geist, und so ist, für die volkstümliche 
Meinung, mit dieser Handlung eine Reinigung des Tempels ver
ursacht, indem man die bösen Geister wegtreibt, die das ganze 
Übel der Passion verursacht haben.2

In drei der großen Basiliken Roms, S. Giovanni Laterano, 
S. Pietro, S. Paolo extra moenia und im Heiligtum von Loreto, 
besteht noch immer die Sitte, daß der Priester die Absolution 
nach der Konfession nach alter Weise erteilt, d. h. daß der Priester 
die Schulter des Pönitenten mit einem Stabe berührt. Es scheint3, 
daß dieses Privilegium schon im VIII. Jahrhundert dem Papste 
gewährt worden sei, besonders um die Exkommunizierten wieder 
in den Schoß der Kirche aufzunehmen. Weil die Exkommunizierten

1 Dies geschieht wenigstens bei uns in Italien, ob es auch in 
anderen Ländern vorkommt, weiß ich nicht.

2 Ich kann nicht sagen, ob zwei Bräuche, auf die mich Herr J. Leib
in München aufmerksam macht, mit obigem etwas zu tun haben. In
einigen Städten der Oberpfalz, wie z. B. in Schwandorf, wird jeden 
Samstag vormittags um halb zehn Uhr in der „Freithofkirche“ für die 
Verstorbenen eine Messe gelesen. Um nun die Hausgeister zu wecken (?), 
wird vor jedem Kirchgang mit Stöcken auf die Bänke in der Küche 
geschlagen. (Aber in der Küche ist auch der häusliche Herd; und damit
sind wir vielleicht auf andere Wege geführt.) — In einigen belgischen
Kirchen schlagen am Karsamstag die Chorknaben mit aller Gewalt auf
die Trauergewänder der Priester, um die Fasten auszutreiben.

8 Ich verdanke diese Nachrichten meinem Freund Dr. jur. N. Tos- 
canelli in Pisa, der die Güte hatte, für mich einige Priester in Rom 
und besonders Bruder Kyrillos aus dem Laterano zu befragen.



Mitteilungen und Hinweise 149

immer als Besessene gegolten haben, bedeutet diese Sitte, daß 
dadurch die bösen Geister vom Pönitenten ausgetrieben werden 
sollen.1

Endlich müssen wir unseren Blick auf eine biblische Geschichte 
lenken. Als Moses die Plagen über Ägypten auf Gottes Befehl 
ausbreiten wollte, berührte er das Wasser oder die Erde mit seinem 
Stabe.2 Und da kamen die Heuschrecken, die Läuse usw. und 
verbreiteten sich über das ganze Land. Die sieben Plagen Ägyptens 
bedeuten dasselbe wie böse Geister, die man durch einen magischen 
Akt herauf beschwören kann. Es ist anzunehmen, obgleich es die 
Bibel in anderer Weise geschehen läßt, daß dieselben Geister mit 
demselben Mittel verscheucht werden konnten.3

Kommen wir jetzt auf Herodotos' Erzählung zurück. Für die 
Perser, wie für die Chaldäer4 und die Finnen5 waren die Gewässer 
voll von bösen Geistern, die um so boshafter waren, je tiefer sie 
wohnten.6 Es handelte sich also für Xerxes darum, diesen Geistern, die 
offenbar nach seiner Meinung den Sturm und den Brückenbruch

1 Hierzu kann man die letzten Seiten von M. d’Azeglios Roman 
Niccolö de’Lapi (S. 584 ff. der Ausgabe von Lemonnier 1900) vergleichen, 
wo der deutsche Soldat Maurizio erzählt, wie er vor Fanfulla seine 
Sünden beichtet. Nach beendigter Konfession schlägt ihn Fanfulla mit 
der Hellebarde auf die Schulter. Die Sache ist hier etwas lächerlich 
geschildert, aber trotzdem hat sie einigen Wert für die Volksüberlieferung.

2 Dies ist nicht dasselbe, als wenn man die Erde anrührt, um in 
sich ihre Heiligkeit und Reinheit aufzunehmen, wie Reinach a. a. 0. 8 =  
Cult. Myth. II 213 f. will. Das geschieht noch heute z. B. in den Abruzzen 
als Gruß und Segnung; vgl. in einer der neuesten Tragödien D’Annunzios, 
La figlia di Jorio, die ganze Grußszene der Frauen im ersten Akt. In 
der katholischen Kirche legt der Priester seine Stola auf das zu taufende 
Kind oder auf den Besessenen, um ihn von den Geistern zu befreien, 
mit einer ähnlichen Absicht. Aber die Erklärung davon muß man ander
weitig suchen; man darf nicht zwei verschiedene Riten verwechseln und 
unnötigerweise verwickeln.

3 Daß die Hebräer, wenigstens in gewissen Kreisen (besonders in 
Ägypten unter und nach den Ptolemäern) an die bösen Geister glaubten, 
beweist die Geschichte Tobias’, vgl. bes. VI 15, und das Buch Baruch, 
bes. IV 7 und 35; Andre Les apocr. du vieux Test. 179. 183. 231. 239 f. 
— Ich brauche hier kaum auf die Achilleuslanze zu verweisen. Übrigens 
war der magische Stab, um die Geister zu beschwören, gewiß auch den 
Griechen nicht unbekannt, vgl. die Lekythos des Universitätsmuseums zu 
Jena mit Hermes, der die Geister aus einem Grabpithos hervorruft bei 
Harrison Proll. to the st. of gr. rel. 43, Fig. 7. Der Begriff der magischen 
Rhabdos war natürlich ein vielverbreiteter in Griechenland; dafür mag 
man sich die homerische Kirke vergegenwärtigen.

4 Vgl. Lenormant a. a. 0. 31. 144.
5 Über die Geister und die Magie bei den Finnen vgl. Comparetti 

Kalevala 113 ff.
6 Das kommt auch in den sog. Chaldäischen Orakeln vor; Kroll 

De orac. chald. 45, Terzaghi St. it. di Fil. class. XII 194 f.
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verursacht hatten, eine gute Gesinnung zu verleihen, oder besser, 
sie durch magische Kraft zu beschwichtigen. Um ihre Wirkung 
weiterhin zu verhindern, war es nötig, einen magischen Akt an
zuwenden, so ließ er die Wogen mit den W under- und Zauberstäben 
der M agier1 schlagen, was in Einklang mit dem geläufigen Ritual 
geschah. Die Drohung und den Fluch, die er dann aussprechen 
ließ, sollten, nach ägyptischem und anderer Völker Vorgang, den 
magischen Akt bekräftigen.2 In dieser Weise hielt sich Xerxes 
für sicher, daß er künftig von den Geistern nicht mehr gestört 
werden würde, was denn auch geschah, weil er den Hellespontos 
überschreiten konnte.

Ob fernerhin zu diesem Ritus die Geißelung Christi und die 
Züchtigung unartiger Kinder ursprünglich in irgendwelcher Beziehung 
stehen3, ist eine andere Frage, die ich aufwerfe, auf die ich aber 
näher einzugehen nicht imstande bin.

F lorenz, Weihnachten 1906 Nicola Terzaghi

Das Pferderennen als Analogiezauber zur Beförderung 
des Sonnenlaufs

Zu der von K. Th. Preuß vertretenen Zurückführung des Ball
spiels auf einen solaren Analogiezauber bietet die kürzlich er
schienene inhaltsreiche Studie von August Wünsche (Salomos 
Hippodrom als Abbild des babylonischen Himmelsbildes, Leipzig 1906) 
ein um so bedeutungsvolleres Gegenstück, als Wünsche selbst nicht 
entfernt daran gedacht zu haben scheint, aus seinem wohl un
anfechtbaren Nachweis des Salomonischen Hippodroms als eines 
Abbildes des babylonischen Jahresmythus (1. c. S. 39) die sich auf
drängende Konsequenz zu ziehen, daß dieses zwölfmalige jährliche 
Rennen mit seinen durch ein genaues Zeremoniell fixierten Einzel
heiten als ein ö q c o { i £ v o v  zur Erhaltung des Sonnenlaufs aufzufassen 
ist. Besonders wichtig erscheinen die ibid. S. 40/41 in den Noten 
wiedergegebenen Stellen aus Cassiodor (Var. III, 51), Procop (Hist, 
arc. c. 7. p. 333 ed. Orelli), Malalas (Chronogr. S. 173 — 176, Bonn.

1 Die Magier sollten bei den Chaldäern hauptsächlich die Wirkung 
der bösen Geister vernichten, vgl. Lenormant a. a. 0. 72.

2 z. B. der Chaldäer, die für ähnliche Fälle verschiedene Fluch
formeln besaßen, vgl. Lenormant a. a. 0. 13 ff. 100.

3 Man sagt häufig bei uns in Italien, wenn man ein Kind straft: 
Ti cavero io fuori il cattivo, ich will dir das Böse austreiben. 11 cattivo 
ist hier wie ein Neutrum gebraucht: heißt das bloß die Bosheit, oder 
kann man es auch in einem ähnlichen Sinne verstehen, wie: der böse 
Geist, der in dir weilt und dich schlecht macht?
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Ausg.), aus denen dieselbe Deutung auch für die Pferderennen der 
klassischen Völker zu belegen ist. Nach Lydus de mens. I  p. 4 ff. 
W. (Maaß Tagesgötter S. 166) waren in Rom im Zirkus maximus 
Altäre der Planetengötter aufgestellt. R o b e r t  E is le r

Einem Sterbenden das Kopfkissen wegziehen
Die 'schlimme Gewohnheit’, einem Todkranken das Kopfkissen 

wegzuziehen, wird im Mildheimer Noth- und Hülfsbüchlein, Würz
burg 1790, bekämpft, weil der Kranke auf diese Weise vor der 
Zeit ums Leben gebracht werden könne (s. dieses Archiv IX, 541). 
Aber der Glaube, daß durch das Wegziehen des Kopfkissens der 
Tod eines Kranken herbeigeführt werde, findet sich bereits in 
J ö r g  W ic k ra m s R o llw a g e n b ü c h le in , Kap. 92, in den beiden 
Ausgaben vom Jahre 1557 ( =  Kap. 76 in Karl Panniers Auswahl; 
Reclams Universalbibliothek Nr. 1346): 'Von einem, den sein 
eigener vatter in seiner kranckheit nit wolt zu im lassen’. —  Zu 
K a is e rs b e rg  im Elsaß wohnte ein alter Priester. Der verfiel in 
eine schwere Krankheit. E r war ganz heruntergekommen und lag 
in seinen letzten Zügen, 'tribe auch das auff drey gantz tag , das 
er weder sterben noch genesen kund’. Sein Pfleger stand eines 
Tages vor der Haustür, um frische Luft zu schöpfen. Da ging 
ein Weinschröter, ein großer Spottvogel, vorüber und fragte den 
Pfleger, ob der Priester noch nicht verschieden wäre. Als diese 
Frage verneint wurde, verlangte der Weinschröter den Kranken 
zu sehen. Also gingen sie miteinander zu dem Kranken. Als der 
unnütze Vogel des Kranken ansichtig wurde, sagte er: 'Laß mich 
machen, ich will ihm bald von der Marter helfen’. Damit zog 
e r dem  K ra n k e n  das K issen , so er u n te r  se in em  H a u p te  
h a t t e ,  'g a n tz  f r e v e n lic h e n ’ h in w eg ; von Stund an verschied 
der Kranke. Bald darauf begab sichs, daß des Weinschröters 
eigener Vater tödlich erkrankte, also daß man auch seiner warten 
und bei ihm wachen mußte. Als nun sein Sohn zu ihm kam, um 
bei ihm zu wachen, begann der Vater laut zu schreien: 'Hinaus, 
du Bube, geh nur nicht zu m ir, du  w ir s t  m ir  so n s t au ch  das 
K isse n  u n te r  dem  K o p f h in w e g z ie h e n ’. Also mußte er 
hinweg und durfte bei seinem eigenen Vater nicht bleiben.

Professor B o lte , der die Güte hatte, mich auf diese Erzählung 
aufmerksam zu machen, verweist in seiner Ausgabe von Wickrams 
Rollwagenbüchlein (Bibliothek des literarischen Vereins in Stutt
gart, Bd. 229) S. 389 ganz richtig auf W uttke, Der deutsche 
Volksaberglaube 1869 § 723.
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Ich gestatte mir noch zwei Nachträge zu meinem Artikel 
über das Niederlegen eines Sterbenden auf den Boden und das 
Wegziehen des Kopfkissens (oben IX, 538—41) zu geben. Zunächst 
möchte ich eine briefliche Mitteilung über elsässische Sitten und 
Anschauungen zum Abdruck bringen, die ich dem Pariser Orien
talisten A u g u s te  B a r th ,  einem geborenen Elsässer, verdanke. 
Mein Gewährsmann schreibt:

'En Alsace, au temps de mon enfance, dans les campagnes 
et aussi, parmi le peuple, dans les villes, eile [la coutume de 
deposer les mourants sur le sol garni de paille] ne se pratiquait 
plus que sous une forme adoucie et pour les morts, non pour les 
mourants. On retirait les draps de la couche funebre, le corps 
restant simplement sur la paillasse qui formait la base de la  
literie; 'auf dem Strohsack liegen’, c’etait etre mort. Je ne pense 
pas qu’on y attachät encore aucune idee superstitieuse quant au 
role de la paille (qui etait d’ordinaire de la paille de mais); c’etait 
une simple mesure de proprete et d’economie.

Quant aux mourants, si c’etaient des gens maries, il etait de 
croyance et aussi de pratique, qu’ils ne devaient pas mourir dans 
le lit conjugal. Quand la maladie devenait tres grave, on trans- 
portait le malade dans un autre lit, et, chez les petites gens, il 
semble bien que ce n’etait pas la une simple mesure d’hygiene.

On savait aussi et on se repetait parmi le petit peuple que, 
pour abreger une agonie longue et douloureuse, il suffisait de 
r e t i r e r  le co u ss in  de d esso u s la  te te  du m o u ra n t;  mais c’est 
un moyen qu’on ne pratiquait pas. On se contentait de reciter 
des prieres et de faire des voeux ad hoc. Comme ces agonies 
prolongees ne se rencontrent que chez les phthisiques et chez les 
vieilles gens, oü il y a presque toujours hydropisie de poitrine, 
la croyance reposait sur un fait d’observation. En tout cas, il ne 
s’y melait plus aucune notion superstitieuse, quant au role que 
pourrait jouer ici la plume’.

Die von mir a. a. 0., S. 540 aus Gottschalk Hollens Predigten 
angeführte Stelle ist auch besprochen und übersetzt worden von 
F ra n z  J o s te s  in seiner Abhandlung: 'Volksaberglaube im 15. Jah r
hundert’, Zeitschrift für vaterländische Geschichte und Altertums
kunde 4 7 ,1  (Münster 1889), S. 85 — 97. Das Zitat entnehme ich 
dem Buche von Florenz Landmann über das Predigtwesen in W est
falen in der letzten Zeit des Mittelalters (Münster i. W. 1900)
S. 33. 185. Jostes erklärt auf S. 96 seiner Abhandlung in dem 
Satze 'cooperiunt tectum super eum’ das W ort te c tu m  für einen 
Druckfehler statt le c tu m  (das gehe aus dem illo  des nachfolgenden 
Satzes hervor). Mithin läßt Jostes nicht, wie C ru e l, die aber
gläubischen Leute das D ach  über einem Kranken, der nicht sterben
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kann, ab d eck en  (!), sondern er übersetzt die von mir im Original
text mitgeteilte Stelle wie folgt: 'Ferner wenn ein Kranker nicht
zum Sterben kommen kann, hängen sie das Bett oben ganz zu (?), 
heben ihn davon und sagen, es befinde sich darin die Feder eines 
gewissen Vogels, die ihn nicht sterben lasse1; aber so töten sie ih n / 

Demgegenüber möchte ich nur feststellen, daß die Berliner 
Handschrift2, die den W interteil von Hollens Sonntagspredigten 
enthält, ganz deutlich 'cooperiunt te c tu m  super eum’ liest; also 
genau so, wie der gedruckte Text. Theodor Zachariae

Der Fuggersche Ju rist Lucas Geizkofler (j* 1620) gibt in seiner 
von A. Wolf herausgegebenen Selbstbiographie (Wien 1873) S. 88 ff. 
einen das Material bei Hertz, Der Werwolf, S. 98 f. ergänzenden 
Bericht über Werwölfe in der Gegend von Dole, wohin er im 
Jahre 1573 auf der Rückreise von Paris gekommen war. Ferner 
ist folgender Frühlingsbrauch, den er (S. 94 f.) ebenfalls für Dole 
im gleichen Jahre bezeugt, von Interesse. E r hat „aus seinem 
losament ersehen, wie ein armer Handwerksmann auf einem Esel 
hinterrücks sitzend mit großem zuelauf der bueben und mädlen 
durch die gassen gefüert worden, darum weil er sein weib im 
monat Maio geschlagen, welches des Obristen Parlamentsherrn und 
Präsidenten Gemachei erfaren. Nach altem gebrauch ist dieser die 
erkenntnuß und straf vergunnt und überlassen wider diejenigen, 
die ihre weiber in solchem monat übel tractiert, zu urteilen. Es 
ward aber solche Jurisdiction und straf also verstanden und mo
deriert, daß die reichen Ehemänner von der Frau Präsidentin 
höflich ermanet worden, etliche Kronen zum Almuesen für haus
arme leut zu geben, und ihre weiber sonderlich im Früeling in 
mehreren ehren zu haben, auf daß sie zu solcher frölichen zeit 
auch der ehelichen lieb desto mehr pflegen, Kinder erzeugen und

1 [Hierzu folgende Anmerkung:] Bettstopfen fordert abnehmendes 
Licht, 'gleichsam um die gerupften Federn vollends zu ertöten und zur 
Rast zu bringen’. Grimm II, 596. Im Lingenschen ist der Aberglaube 
noch sehr verbreitet, daß geballte Federn im Bette Behexungen anzeigen. 
Ich habe dort bei einem Pastor eine Anzahl solcher merkwürdiger (ei
förmiger) Bälle gesehen, welche die Bauern in den Betten der Kranken 
gefunden und ihm gebracht hatten, um ihn zur Entzauberung zu ver
anlassen.

2 MS. theol. lat. fol. 201; geschrieben im Jahre 1499. Es ist dies 
die einzige Handschrift des Winterteils, die Landmann, Das Predigt
wesen in Westfalen S. 31 (vgl. S. 35 und 229) anführt. Neuerdings ist 
sie ausführlich beschrieben worden von Valentin Rose in seinem Ver
zeichnis der lateinischen Handschriften der Königlichen Bibliothek zu 
Berlin II, 1 unter Nr. 573.
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des Ehebetts in fried und einigkeit genießen. Den Eheleuten zum 
exempel und einer erinnerung wurde gemeinlich ein armer schlechter 
bürger, welchem man geld giebt, dahin bewegt, als ob er einer 
solchen straf würdig und wider sein weib wol verschuldet hätte; 
er wurde dann in etlichen gassen auf dem Esel herumgefüeret, 
bekennte sein verbrechen, und erinnerte die zueseher, sie sollen 
sich an ihm spieglen, und ihre weiber wol und ehrlich tractieren. 
Nach diesem thuet die Frau Praesidentin eine statliche gasterei 
halten, welcher die Frauen und Töchter fürnemer Parlaments herren 
bey wohnen, und ein züchtigen tanz und andere kurzweil anstellen“.

B r a n d t

Das Pflugfest in Hollstadt
Die nachstehenden Mitteilungen, die einer von Paul Wolters 

freundlichst übermittelten Abschrift aus der „Frankenwarte“, Beilage 
zum „Würzburger Generalanzeiger“ 1902, 17. Juni und 8. August, 
verdankt werden, sollen die Kenntnis des eigenartigen Brauches, 
der mancherlei sonst Bekanntes zu erläutern vermag, vermitteln 
und festhalten.

„ Franken warte “ 1902, Nr. 5:
In Hollstadt, einem wohlhabenden Pfarrdorfe bei Neustadt a.d. S., 

wurde früher alle sieben Jahre das Pflugfest gefeiert, und zwar 
zur Erinnerung an den Dreißigjährigen Krieg, in dem das Dorf 
von den Schweden so heimgesucht worden sei, daß Samengetreide 
aus dem „Orient“ geholt und der Pflug von Menschenhand gezogen 
werden mußte. Wahrscheinlich geht jedoch das Fest auf die heid
nische Zeit zurück; denn Hollstadt ist eine uralte Ansiedelung, 
wie die zahlreichen, teilweise vor drei Jahren fachmännisch unter
suchten Grabhügel in dem großen Gemeindewald bezeugen, wenn 
auch der jetzige Name des Ortes erst aus der Frankenzeit stammt. 
Urkundlich wird es 800 als Uulunastat unter den Ortschaften des 
Grabfeldgaues erwähnt und kommt 1157 als Holnstat in dem 
Schenkungsbriefe vor, den Kaiser Friedrich I. Rotbart für das 
Kloster Bildhausen ausstellte. Das Pflugfest fand, soviel uns be
kannt ist, 1866 zum letzten Mal sta tt, nachdem es unmittelbar 
vorher, durch die Ungunst der Zeiten, dreimal hintereinander aus
gefallen war. W ir geben im nachfolgenden aus der „Rhön- und 
Saalpost“ vom 1. Februar 1866 die Einladung und das Programm; 
vielleicht entschließen sich die Hollstädter zur Erneuerung der 
ehrwürdigen Volkssitte.

Einladung zum Pflugfeste in Hollstadt am Dienstag, den 
13. Februar 1866. Vormittags präzis 11 Uhr anfangend wird von 
den Einwohnern Hollstadts zur Erinnerung an die traurigen Zu
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stände und Schicksale des Dorfes Hollstadt während des Dreißig
jährigen Krieges das nach altem Herkommen übliche Pflugfest in 
der nach dem Festprogramm angegebenen Weise gefeiert. Die 
Darstellung beruht teils auf geschichtlichen, aktenmäßigen Tatsachen, 
teils auf Traditionen.

In der Ausführung selbst wechseln ernste, traurige und 
schauderhafte Begebenheiten mit heiteren, fröhlichen Karnevals- 
Possen ab.

Herbei also von Nah und Fern,
Könnt’ was hören vom Oxenstern,
Yon Gustav, Tilly und Wallenstein,
Von Mansfeld, Horn und Pappenheim,
Yon Küstrin, Spandau und Lützen,
Von Kriegsvolk, Reitern und Schützen,
Yon Leipzigs und Strahlsunds Auen,
Von Magdeburg schrecklich zu schauen.
Herbei nun, seid alle willkommen!
Pistolen für voll wer’n genommen,
Auch Zwanziger, verschlagene Zehner sogar,
Das geht dann erst wieder im siebenten Jahr.

Bemerkt wird, daß Festbillette ausgegeben und Stallungen für 
200 Pferde bereit gehalten werden, sowie daß an jedem Tore ein 
Quartiermacher aufgestellt ist, welcher den Kutschern Platz für 
Wagen und Pferde an weist.

Hollstadt, den 5. Februar 1866. Der Festausschuß.

P ro g ra m m
ü b e r  d ie  F e ie r  des P f lu g f e s te s  zu H o l l s ta d t  

am  13. F e b r u a r  1866.

I. Der Festzug, welcher aus 230 Personen besteht, sammelt
sich gegen 10 Uhr morgens in der Mitte des Dorfes auf dem 
freien Platze und wird in folgender Ordnung aufgestellt: 1. Das
Musikkorps voran; 2. dann folgen 60 Mann Militär, teils Füselier 
teils Reiter. 3. Der Festpflug, von Mädchen gezogen. 4. Der ge
samte Bauernstand mit Arbeitsgeräten. 5. Die Siebner oder Stein
setzer und Feldmesser. 6. Mehrere symbolische Personen, die aus 
der Zeit des Krieges für Hollstadt geschichtliche Bedeutung haben. 
7. Verkleidete Personen, Possenreißer und Lustigmacher. Präzis
11 Uhr setzt sich der Zug in Bewegung nach der Wiese unterhalb 
des Dorfes, wo er im Freien gemustert wird.

II. Gegen 12 Uhr geht der Zug in derselben Ordnung ins 
Dorf zurück und wird dann von einer Bühne herab durch einen 
alten Bauersmann die Bedeutung des Zuges erklärt und die 
sogenannte Festrede gehalten.
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III. H ierauf geht der Zug zum obern sogen. Mönchstor hinaus 
auf die W alstatt und folgt: 1. ein militärisches Manöver, 2. der 
Pflugzug.

IV. Nach diesem findet der Rückzug ins Dorf sta tt, und dann 
wird auf einem eigens errichteten Theater gegeben: 1. Das Kanonen
fieber (Lustspiel in 1 Akt); 2. Tanzunterhaltung.

H. Sch.
„Frankenw arte“ 1902, Nr. 7:

Zu der Schilderung dieses Festes in Nr. 5 der „Frankenwarte“ 
werden folgende Einzelheiten nachgebracht.

Der N am e stammt von dem Hauptbilde des Festzuges. Sechs 
weißgekleidete Mädchen, die sogenannten Marienbildjungfrauen, zogen 
einen mit Blumen und Bändern geschmückten Pflug, der von dem 
kräftigsten jungen Manne in altmodischer Bauerntracht geleitet 
wurde. Dies versinnbildlichte das Pflugziehen durch Menschen beim 
Bestellen der Felder.

Vier G re n z e r  im Zug deuteten an, daß die durch die
Schweden verwüsteten Felder neu ab gesteint werden mußten.

Auf einem R ad e  wurden zwei Burschen umhergezogen, weil 
viele Einwohner geschleift und gerädert worden waren.

Ein den Zug eröffnender Trupp kaiserlicher S o ld a te n , die 
später auf den Wiesen vor dem Dorfe einen Kampf mit schwedischen 
Reitern ausfochten, wurde von Schulknaben dargestellt, andeutend, 
daß die jüngsten Kräfte zu den Waffen griffen, um den Feind
vertreiben zu helfen.

Im Zug mitgetragene junge B irk e n , an denen Puppen hingen, 
erinnerten daran, wie die Feinde einerseits die Obstbäume ver
nichteten, andererseits die Einwohner an umgebogene Bäumchen 
banden und in die Höhe schnellen ließen, so daß sie elendiglich 
umkamen. Ferner deuteten die Bäumchen an, wie sich die Leute 
in der dem Kriege folgenden Hungersnot von Baum wurzeln und 
-Rinden nährten.

Der im Zug auftretende tü rk is c h e  K a ise r  zeigte hin auf 
diesen Fürsten der damaligen Zeit, der den darbenden Bewohnern 
von Nordfranken aus seinem Lande Getreide zukommen ließ, welches 
auf K am elen  herbeigeschafft wurde. Daher wurde auch ein
solches Tier im Zuge mitgeführt.

Auch ein V ogel S t r a u ß  kam vor. Dies hatte seinen ge
schichtlichen Grund. Die Bewohner Hollstadts hatten bei Annäherung 
des Feindes auf dem nahen bewaldeten Berge „B orstadtei“ eine 
Höhle gegraben, in welcher sie Betten usw. versteckt hielten. Auch 
Kinder und Jungfrauen hielten sich dort verborgen. Ein Bursche, 
der den Verborgenen Nahrung bringen wollte, wurde von den 
Schweden erwischt, blutig geschlagen und an seinem ganzen Körper
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mit Federn beklebt. Als er nun, seinen Peinigern entronnen, zur 
Höhle kam, wurde er von seinen Leuten nicht erkannt. Da rief 
er: „Ich bin’s, wenn ich auch aussehe wie ein Yogel Strauß!“ Er 
behielt zeitlebens diesen Namen.

Ein B ä re n fü h re r ,  der im Zug erschien, hatte gleichfalls 
geschichtliche Bedeutung. Es wohnte zu jener Zeit ein solcher 
mit seiner Frau im Dorfe. Um sich den Schweden gefällig zu 
erzeigen, wollte er die oben genannte Höhle verraten. Auf dem 
Gange dahin wurde er nebst einem schwedischen Soldaten von 
einem mutigen Hollstädter Burschen erschlagen und die beiden 
Leichen vor das Haus des Bärenführers geschafft. Die Schweden 
glaubten, der Bärenführer habe ihren Kameraden aus Eifersucht 
ermordet und sei an den von diesem erhaltenen Wunden selbst 
gestorben, mißhandelten die Frau und henkten sie an der großen 
Linde vor dem Pfarrhause.

Im Zuge r itt ein sc h w e d isc h e r  R e i te r  herum, der fort
während die Leute neckte und beunruhigte, wie es seinerzeit die 
schwedischen Reiter den Leuten im Freien machten.

Die B a u e rs le u te , welche im Zug landwirtschaftliche Geräte 
trugen, deuteten an, daß die Landwirtschaft damals völlig darnieder
lag und die Geräte nicht mehr gebraucht werden konnten.

Zum Schluß muß wiederholt der Wunsch ausgesprochen werden, 
daß das sinnvolle Fest wieder aufleben möge.

D. ( S o  u n t e r z e i c h n e t  B ic h  d e r  V e r f a s s e r  d e s  A r t i k e l s  i n  d e r  F r a u e n w a r t e .  D i e s e r  
W u n s c h  h a t  s i c h  e r f ü l l t .  D a s  F e s t  i s t  Tor e i n i g e n  J a h r e n  w i e d e r  g e f e i e r t  w o r d e n ,  u n d  
s o l l  a u c h  i n  Z u k u n f t  g e f e i e r t  w e r d e n . )

Zu A rc h iv  f. R e lig io n sw iss . IX, 1 ff. Zu dem Aufsatze 
von Fr. von Duhn möchte ich auf ein schönes Beispiel hinweisen, 
das ich dem „Tiroler Volksroman“ von C. Spindler: „Der Vogel
händler von J u s t“, Stuttgart, C. Malcomes s. a., entnehme. Hier 
heißt es Bd. I, S. 9: „Nach dem Gebrauche des Landes hatten die 
frommen Weiber das b la s se  G e s ic h t d e r  T o te n  r o t  a n 
g e s tr ic h e n  und den Körper, wie das Lager, mit Feldblumen von 
allerlei Gattungen verziert.“ Überhaupt ist dieser Roman reich 
an volkskundlichen Mitteilungen aus dem Leben der Tiroler.

A lb e r t  O sth e id e

Arabischer Schiffszanber
Bei der Lektüre der Berliner arabischen Handschrift Wetz

stein II , 359 begegneten mir einige Erzählungen von zauberischen 
Gebräuchen auf arabischen Schiffen, von denen e in e  gewisse
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wesentliche Formen des Zaubers (Analogie, pars pro toto) be
sonders deutlich zum Ausdruck bringt; Parallelen wären unschwer 
zu erbringen. Der Zusammenhang ist folgender. Ein Vers auf 
fol. 123 a , in dem das W ort guräb =  Rabe für Schiff vorkommt, 
veranlaßt den Verfasser zu einem weitläufigen Exkurs über die 
Schiffsarten auf dem Mittelmeer, dem Roten und Indischen Meer, 
sowie auf dem Nil und Tigris; bei Aufzählung der Schiffsarten 
des Meeres von „Jam an und H ind“ werden allerlei Schiffsgebräuche 
geschildert, von denen der folgende besonders interessant ist. Ein 
Kaufmann erzählt: „W ir lagen eine Woche, ohne daß wir Wind
hatten, und das Meer war wie fest, und wir befanden uns auf 
hoher See. Da nahmen sie (d. h. die Schiffsleute) einen bauchigen 
Wasserkrug aus Ton (qullatan mugawwafatan el-batnu) und taten 
von allen Waren je ein klein wenig hinein und gestalteten ihn 
aus (sawwarühu) nach Art eines Schiffes mit Masten und Segeln 
und setzten auf die Masten kleine Kerzen. Dann bestiegen die 
Schiffsleute (el-naw ätijatu) einen Kahn (sunbük), nahmen den 
W asserkrug und fuhren ihn auf dem Meer siebenmal um das Schiff 
herum. Dann ließen sie den Wasserkrug im Wasser zurück, wo er 
stand, während die Kerzen auf ihm brannten. Sie sprachen: 'Dies 
ist ein Geschenk (hadijja) für das M eer/ Und nicht lange schwamm 
der Krug auf dem W asser, bis sich ein Windzug erhob und eine 
Welle gegen ihn (den Krug) flutete, ihn ergriff und mit sich nahm.“

Ein moderner Forscher hätte den Vorgang nicht trefflicher 
beschreiben können. Das Bild des Schiffes wird geopfert für das 
Schiff; ein Teil der Waren gilt für die ganze Ladung; die brennenden 
Kerzen bedeuten wohl das Lebendige, repräsentieren die Seelen der 
Reisenden. Auch die Beziehung zwischen Gegenstand und Abbild 
wird durch die siebenmalige Umkreisung deutlich zum Ausdruck 
gebracht. Möglicherweise soll diese Bewegung des Abbildes auch 
symbolisch die erhoffte Bewegung des Schiffes selbst darstellen, 
wie symbolisches Gießen bei Regennot.

Diese im Text an den Schluß gestellte Erzählung erklärt 
dann auch die ihr vorangestellten Angaben, die uns freilich mit 
noch anderen Gebräuchen bekannt machen. „Nähert sich eine galba 
(großes Schiff) auf der Reise dem Festland bei einem Gebirge, so 
nimmt einer von den Schiffsleuten einen tönernen W asserkrug, be
grüßt den Berg mit dem Saläm und spricht: '0  Berg, dies ist das 
Schiff des Kapitäns (el-nähüdä); es kommt von dem und dem Ort 
und will dort und dort hin. Dein Wohlwollen sei mit ihm 
(hätiruka m a'ahu)/ Manchmal wird auch etwas Reis gekocht und 
in das Meer geworfen; dann spricht er zu ihm (dem Berg): 'Dies
ist dein Gastgeschenk (dijäfatuka), o B erg/ Solches tun sie bei 
jedem Berg, den sie sehen. Ebenso bringen im Roten Meer die
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Kaufleute etwas Eßbares zusammen, und das wird dann als Geschenk 
ins Meer geworfen. Auch gehört es zu ihrer Gewohnheit, daß sie 
bei Windstille ein schwarzes Huhn oder eine schwarze Ziege 
schlachten; dann werden die Basen der Maste mit dem Blute be
strichen (julattah) und mit indischem Aloe wird geräuchert. Einer 
von den Kaufleuten erzählt: Ich sah einen SchifFsmann, der hatte 
ein Messer und focht damit in der Luft ganz allein. Auf meine 
Frage sagte man mir: er kämpft mit dem Wind, weil er hinter 
uns zurückgeblieben is t.“ Dann folgt die an den Anfang gestellte 
Erzählung. C. H. Becker

M ich e le  J a t t a  hat kürzlich in den M o n u m en ti A n tic h i  
Vol. XVI Tav. TU (Erklärung S. 517 ff., S. 29 des Sonderabdruckes, 
den ich der Güte des Verfassers verdanke) ein V a se n b ild  a u s  
R u v o  veröffentlicht, das wiederum den le ie r s p ie le n d e n  O r
p h e u s  v o r  den  U n te r w e l t s g o t th e i te n  darstellt. Die sonstigen 
Gestalten sind z. T. andere als auf den bisher bekannten Dar
stellungen dieser Art und zeigen aufs neue, wieweit hier durch 
den reichen Typenvorrat Variationen möglich waren. Die richtige 
Erklärung dieser Orpheusszene scheint ja  nun, nachdem Furtwängler 
sie vertreten hat, allgemein zu gelten, dieselbe Erklärung, die 
einst, als Kuhnert und ich sie aussprachen, bitter bekämpft wurde. 
Wie es so oft geht: was zuerst als Unsinn, dann als gefährlich
mystisch galt (Milchhofer kämpfte, als ob es den alten Panofka 
noch einmal zu erschlagen gelte), ist nun selbstverständlich. —  
Eine Gestalt ist von Ja tta  schwerlich richtig erklärt, die ge
flügelte weibliche Figur links oben, die mit der Hand in die 
Türe faßt, vor der sie steht. Die Überschrift liest Ja tta  A I K A  
und erklärt das als dorische Form zu A'ixrj (motus, violentus im- 
petus zu ca'Göco). Ich halte das für unwahrscheinlich, ja  unmöglich 
und vermute, daß entweder A IK A  dasteht (die Zeichnung ist zu 
undeutlich)1 oder dastand und von dem Maler dieses Bildes falsch 
als A I K A  nachgepinselt ward. Die Form A U a  neben \- snara hat 
nichts Unwahrscheinliches; nicht einmal neben der links unten 
sitzenden A lktj —  von der A IK A  ganz abgesehen stehen ja  
f- EHuTcc und A lkt] nebeneinander, offenbar nach verschiedenen, nun 
hier komponierten Teilen verschiedener Vorlagen, die bald dorische 
bald attische Inschriften trugen. Man erinnere sich aber zum

1 Jatta teilt mir freundlichst das Resultat einer Nachprüfung mit 
La prima lettera del nome in parola non presenta nessuna differenza 
dalV ultima, unzi a me sembra maggiormente caratterizzata come A, mentrc 
offre una rilevante differenza col A di J IKH  della figura sottoposta.
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Verständnis der türwaltenden J I ktj der Verse im Proömium des 
Parmenides (11 ff. Diels, dazu die Anmerkung S. 51):

M vda itv X a i N vK X og x s  K a l H fia x o g  e I g i  x s le v f h o v  

K a i 6<pag vn^Qd'VQOv aficplg %%si K a l X aivog  o v d o g ' 
a v x a l  d ’  a id'^Q iav itX fivxa i (isyccXoißi ftvQixQ Oig. 

x & v  dh 2tLKtj TtoXvTtoivoe $%e i  kX tjiSa g  a [io iß o v g .

Man hat längst vermutet, daß dies Proömium aus orphischer 
Literatur entlehnt sei (Diels a. a. 0. 21; vgl. Mithrasliturgie 197; 
Dike in orphischer Doktrin s. besonders Fragm. 125 u. 126 Abel).1 
Nun sehen wir, wie die Torhüterin Dike auch dem hinabgestiegenen 
Orpheus das Tor öffnet, durch das er auf dem neuen Vasenbilde 
offenbar eben hindurchgeschritten ist. A lbrecht D ieterich

In meinem Buche K osm as u n d  D a m ia n  (Leipzig 1907) 
habe ich S. 55 das 45. Wunder der Heiligen als Beweis für ihre 
Dioskurennatur herangezogen. Es heißt dort Z. 10 von den 
während eines Sturmes ans Land geflüchteten Schiffsinsassen: ia>Qcav 
TOivvv vvnxog XufiTCccdag e ^ o v ra g  ava  %£iQag xovg %aXovg rjfi&v 
xvßsQvrjxag EKccxiQwd'iv xs xrjg vscog kxafiivovg  %xX. Für das 
exaxEQcod'sv xrjg v m g  wies ich a. a. 0 . auf das Metopenrelief vom 
delphischen Schatzhaus der Sikjonier hin. Dasselbe Detail der 
Vorstellung ist für die Dioskuren durch eine Stelle des Plutarch 
belegt, auf die ich durch Nissens O r ie n ta t io n  S. 138 aufmerksam 
werde. Im Leben Lysanders 12 heißt es: ijöav ö i xiveg o i xovg 
^dtoöKOVQOvg £7t l  xrjg ^Lv6uv8qov vsa tg  i x a T E Q C o & s v ,  o x e  x o v  Xtfiivog 
i ^ E T tk s t  TtQ&xov £7ti  xovg noXsfiiovg, a ß x ga  x olg oia^iv ETtiXaptycci 
Xsyovxsg. L. D eubner

1 Zum Verständnis der „Dike alata“, gegen die mir Jatta Bedenken 
äußert, würde es wohl genügen auf Verse wie Arat Phain. 133 f. (d U ri. . .  
^7txad? vnovQavh]) oder die mannigfache Verwandtschaft mit Erinyen- 
gestalten (z. B. bei Roscher s. v. Erinys S. 1334 ff. mit den Abbildungen) 
hinzuweisen.

[ A b g e s c h l o s s e n  a m  28 . N o v e m b e r  1907]
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Jesus der Christus.
Bericht und Botschaft in erster Gestalt 

Von Dr. Fritz Resa.
O b e r l e h r e r  a m  R e a l g y m n a s i u m  i n  G r u n e w a l d .
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Natursagen.
Eine Sammlung naturdeutender Sagen, Märchen, 
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Von Oskar Dähnhardt.
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