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EIGENE UND FREMDE GOTTER IN DER RELIGION
DES FRUHOSTLICHEN INDOGERMANENTUMS
VON HARTMUT SCHMOKEL IN KIEL, z. Z. IM FELDE

Die Indogermanenforschung — ihrem Wert und ihrer Bedeutung
nach seit dem Umbruch von der deutschen Wissenschaft mehr und mehr
erkannt und gewiirdigt — hat neben vielen anderen Forschungszweigen
durch die sich hiufenden Entdeckungen aus dem alten Morgenlande in
steigendem MaBe auch die Orientalistik auf den Plan gerufen. Denn
einmal hat sich mit dem weiteren Eindringen in die Sprache der He-
thiter! — jenes Kulturvolkes in Kappadozien zur Zeit des 2. vorchrist-
lichen Jahrtausends — gezeigt, dafl es sich bei diesem Volke um West-
indogermanen handelt, die freilich sehr bald einem starken Vermischungs-
proze8 mit den einheimischen kleinasiatischen Gruppen unterworfen
wurden. Zum anderen hat die erst seit wenigen Jahren in Gang gekom-
mene Erforschung der Hurriter?, die Beschiftigung mit jenem etwa in
der gleichen Zeit Mesopotamien und Syrien iiberschwemmenden Eroberer-
volk, mit dem auch die Hyksos in Verbindung gebracht werden miissen,
dargetan, daB diese michtigen und siegreichen Eindringlinge unter der
Fithrung ostindogermanischer, arischer Hiuptlinge und Fiirsten standen,
die selbst erst als Eroberer ins urspriingliche Hurritergebiet gekommen
waren und als Absprengsel vom grofien Indogermanenzug nach Indien
angesehen werden miissen.® Nennen wir schlielich die Wanderung der
nordischen Seevélker, deren einzig greifbare und um 1200 v. Chr. in
Stidpaldstina zu nationaler Gestaltung gelangende Vertreter die Phi-
lister sind, so haben wir die drei Gruppen kenntlich gemacht, die wir
unter dem Begriff ,Friihostliches Indogermanentum“ zusammenfassen
wollen und deren Erforschung einen bedeutsamen Beitrag der Orienta-
listik zur Indogermanenfrage darstellt. Die Bedeutung dieses friihost-
lichen Indogermanentums fiir die Forschung wird leicht ersichtlich bei

1 Vgl. besonders E. H. Sturtevant, A comparative Grammar of the Hittite
Language 1933.

* A. Gotze, Kleinasien, Kulturgeschichte des Alten Orients, Miinchen 1933,
1—199 (Handb. d. Altertumswiss. ed. W. Otto, 8. Abt., 1. Teil, 3. Bd., 3. Absch.,
1. Lief.); ders., Hethiter, Churriter und Assyrer, Oslo 1936; A. Ungnad, Subartu,
Berlin u. Leipzig 1936; A. Moortgat, Die bildende Kunst des alten Orients und
die Bergvolker, Berlin 1932.

3 Vgl. H. Schmékel, Die ersten Arier im Alten Orient, Leipzig 1938.
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2 Hartmut Schmokel

der Uberlegung, daB diese Gruppen sich vom 18. bis zum 11. Jahrh. ur-
kundlich verfolgen lassen und somit die dltesten im eigentlichen Sinne
historisch greifbaren Vertreter des indogermanischen Volkerkreises sind,
wenn wir von den schwer auswertbaren und in der zeitlichen Ansetzung
sehr schwankenden vedischen Texten! des alten Indertums hier einmal
absehen. Zwar sind auch die keilschriftlichen Belege aus dem Hethiter-
reich, aus Mesopotamien und Syrien-Palédstina, dazu — vor allem fiir die
Phjlister — die gelegentlichen alttestamentlichen Stellen keineswegs
leicht zu verarbeiten, doch bieten sie immerhin umfangreiches, verlif-
liches, klares und meist eindeutig datierbares historisches, kultur- und
religionsgeschichtliches Material.

Die Frage nach Verhiltnis und Beziehung, Ahnlichkeit und Ver-
wandtschaft der drei Gruppen — Hethiter, ,hurritische” Arier und Phi-
lister — untereinander und zueinander liegt nahe. Und in der Tat zeigen
sich, wenn man sich eingehender mit diesen zeitlich und &rtlich mehr
oder weniger getrennten Stdimmen beschéftigt, hier und da iiberraschende
und bedeutungsvolle Parallelen, die sich allerdings meistens im GroBen
und Allgemeinen halten. Alle drei Volker sind ausgesprochene Krieger-
nationen, die, wie die Hethiter, die grofien Weltstidte ihrer Zeit iiber-
rennen? und Jahr um Jahr harte Fehden mit den Nachbarn, aber ebenso
mit Mitanni und Agypten bestehen3, die, wie die hurritischen Arier, als
Heerkonige mit geringem Gefolge an der Spitze ihrer andersvélkischen
Untertanen ganz Mesopotamien und Syrien unterwerfen? und in ihrem
Auftreten mit dem rossebespannten Kriegswagen ein ausgesprochen
ritterliches Moment dartun?®, die schlieilich, wie die Philister, als Bauern-
krieger unter ihren Fiirsten® die siidpaléstinische Kiiste gewinnen und
zeitweise ganz Israel beherrschen.” Alle drei Volker haben augen-
scheinlich die — abendlédndischer Sozialstruktur entsprechende — Ein-
richtung des Lehnswesens als Grundlage zur Festigung und Erhaltung
ihrer Macht angesehen.® Dem entspricht, daf die dem semitischen Alten

1 Vgl. W. Wiist in der Wiener Zschr. fiir die Kunde des Morgenlandes 34
(1927) 165 ff., auch Gotze, Kleinasien 53.

2 Vgl. den Hethiterzug nach Babylon zur Zeit des Samsuditana c. 1750,
L. W. King, Chronicles II 3 ff,, Z. 64.

3 Vgl. die Kimpfe gegen die KaSker etwa bei Mursil: Keilschr.-Texte aus
Boghazkoi IIT 4: 129 1f.; gegen Tusratta v. Mitanni: Weidner, Boghazkoi-Studien
8,1, Va. 11, 29; gegen Agypten bei Kade§ 1305: Lepsius, Denkmiler III 153,
vgl. Breasted, Records III 316 ff.

4 Belege zusammengefaBt bei Schmokel, Die ersten Arier 20ff.: Geschichte
der ersten Arier.

8 Vgl. ebd. 67, auch Abb. IV u. V, 6 1, Sa. 5,8. 7 1. Sa. 10,5. 13, 3.

8 Vgl. fiir die Hethiter: Gotze, Kleinasien 93 ff. und: Hethiter, Churriter
und Assyrer 63; fiir die hurr. Arier: Schmokel a. a. O. 68; fiir die Philister vgl.
das Lehen, das David von Konig Achis von Gath erhilt, 1. Sa. 27,6.
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Orient fremde Wertschitzung der Personlichkeit, die Bedeutung des
einzelnen Mannes als Kriegers und Biirgers in den genannten Bereichen
iibereinstimmend und mit Nachdruck deutlich wird. So suchen wir im
hethitischen Gesetzbuch vergeblich nach jenen Verstiimmelungsstrafen,
die in den sonstigen altorientalischen Rechtsbiichern so zahlreich be-
gegnen; wir finden dafiir die Moglichkeit, einen Totschlag durch Wehr-
geld zu siihnen!, und bemerken so die Absicht des Gesetzes, Mensch
und Menschenleben hgher zu bewerten, wie denn im Hethiterreich zu-
erst auch etwa die Namen der Verfasser literarischer Werke genannt
werden. So liebt die hurritische Kunst, in der wir den Einflufi der ari-
schen Herren und Fiirsten gewil nicht gering anschlagen diirfen, erst-
malig — und dann freilich iiberall im Alten Orient Schule machend —
die Darstellung des Einzelkriegers?, welches Motiv von einer veréinderten
neuen Welt- und Menschenbetrachtung Zeugnis ablegt. So kennen wir
schlieBlich aus dem philistdischen Kulturkreis die Gestalt jenes Helden
Goliath, der an Stelle des Heeres und fiir es einen einzelnen israeliti-
schen Gegner zum altindogermanischen Zweikampf herausfordert. Und
hier wird das Moment des Fremdartigen, Unbekannten besonders deut-
lich: Die Israeliten kennen diese nordische, auch in den altindoarischen
Texten oft genannte und uns aus Homer so vertraute Kampfart nicht,
so daB es geschieht, daB die Wurfschleuder dem Leben des Philisters
ein Ende macht.?

Wir sehen: Ahnlichkeiten und Beziehungen zwischen den einzelnen
Gruppen des friihostlichen Indogermanentums sind vorhanden; sie wer-
den aus der Herkunft von dem alten gemeinsamen Kultur- und Sprach-
kreis, schliefilich aus letzter rassischer Verwandtschaft verstindlich. So
ist es nicht zu verwundern, wenn an den drei zu untersuchenden Stellen
sich auch in dem innersten Bereich vilkischen Lebens, im Religitsen,
Parallelen ergeben. Daf etwa ein und derselbe Gott oder gar mehrere
Gotter bei den verschiedenen Vilkern gemeinsam auftreten, diirfen wir
bei der grofien Weite des irgendwann einmal gemeinsamen Urraumes
und der Verschiedenartigkeit des Weges und Schicksals der Einzelstimme
zunichst kaum erwarten. Zwar erscheinen die altarischen Gotter Mitra,
Varuna, Indra und die Nasatyas, die im hurritischen Ariertum Verehrung
fanden, in einer hethitischen Urkunde ®; aber dieser in Boghazkéi, dem
ehemaligen Hattu3ag, gefundene Text stellt einen Vertrag zwischen Hatti
und Mitanni, der groften Staatsbildung der hurritischen Arier, dar und

1 Heth. Gesetz I § 5. 2 Vgl. Schmékel a. a. O. Abb. VII u. VIIL
3 1. Sa. 17, vgl. 2. Sa. 21,19.
¢ So richtig H. Giinther, Die Nordische Rasse bei den Indogermanen Asiens
Miinchen 1934, 42.
5 Boghazkdi-Studien 8,1: Rs. 55 ff.
1 *



4 Hartmut Schmokel

enthilt die genannten Gotter nicht als solche der Hethiter, sondern des
mitannischen Vertragspartners. Angesichts der Tatsache freilich, daB sich
auch geringe arische Spracheinfliisse im hethitischen Xulturkreis nach-
weisen lassen, wird die Moglichkeit einer beschrinkten Verehrung der
vier bzw. fiinf altarischen Gotter auch durch die Hethiter offenzulassen
sein. Mit groflerer Sicherheit 148t sich die sporadische Verehrung des
altarisch-indischen Feuergottes Agni bei den Hethitern annehmen.!

Denn es ist festzustellen, daf das Pantheon der Hethiter eine auBer-
ordentlich grofie Zahl fremder, neuer Gotter aufgenommen hat. Und
zwar geschieht das in einem Umfange und einer Stirke, daB die eigenen
Gotter des Hethitertums an Bedeutung und Ansehen hinter jenen ganz
zuriicktreten. Und hiermit stehen wir nun bei derjenigen Erschei-
nung, die nicht nur fiir die Hethiter, sondern auch fiir die hurritischen
Arier und die Philister gilt und in diesem auffallenden Ubereinklang
typisch fiir die Religion der drei indogermanischen Gruppen des Alten
Orients ist. Die Religion des ,frihéstlichen Indogermanen-
tums“ zeigt alle Merkmale der Uberwucherung durch
fremde Gottheiten und des Schwundes der eigenen, alt-
hergebrachten Gotter. Der Gotterschwund auf der einen Seite
wird durch die gern iibernommenen und eifrig gepflegten Fremdkulte
ausgeglichen. Die ersten in die grofie materielle und geistig-religitse
Kultur des Alten Orients vorstofienden Vertreter der indogermanischen
Vélkerwelt, deren bestimmende Komponente die nordische Rasse war,
haben alsbald in dieser neuen Lebenssphire ihre ererbten Gotter ver-
loren oder zum mindesten zugunsten der méchtigen und eindrucksvollen
Kulte in den neugewonnenen Lindern stark zuriickgedringt.

Das ist keineswegs eine normale und im Rahmen des alten Morgen-
landes gewdhnliche Erscheinung. Die Aramier, die nach ihrer Einwan-
derung in Syrien bald zur Staatengriindung gelangen und gegen Ende
des 2. Jahrtausends vor allem im Reiche von Damaskus politische Ge-
staltung gewinnen, verharren durchaus bei ihrem Hadad bzw. Hadad-
Rimmon und der Atagartis; die Assyrer blieben ihrem — gewifi sehr um-
fangreichen — Pantheon, vor allem aber dem Assur und der Iitar von
Ninive, auch in der Ferne und in entlegenen Kolonien treu; die Israe-
liten, vom Osten und Siiden her in der Habiru-Wanderung nach Paldstina
gelangend, bewahren Jahwes Kult trotz allen schweren Auseinander-
setzungen mit dem Kanaaniergott Ba‘al in allen seinen verschiedenen
Ausprigungen, mag dabei Jahwe in der Volksreligion auch stark iiber-
fremdet werden; die Perser — um einmal auf eine spitere indogerma-
nische Gruppe zu blicken — halten bei aller Toleranz dem Ahura Mazda

1 Keilschrifturkunden aus Boghazkoi VIII 28: 116; vgl. Schmokel a. a. 0. 10, 8.
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auch nach der Eroberung Babyloniens mit seinen zahllosen uralten und
hochangesehenen Kulten die Treue; von Agypten ganz zu schweigen,
das auch als Erobererstaat nur ganz selten einmal anderen als einheimi-
schen Gottern iiberhaupt Aufmerksamkeit geschenkt hat. Nein, hier
liegt ohne Zweifel ein sehr auffallendes, gemeinsames charakteristisches
Merkmal fiir die Religion der drei friihstlichen Indogermanengruppen
vor. Es verlohnt sich darum, ihm etwas weiter nachzugehen.

Fiir den hethitischen Religionskreis besitzen wir in den
religidsen, mythisch-epischen und juristischen Texten (Vertragsurkunden)
aus Boghazkdi ein reiches und fruchtbares Untersuchungsmaterial. Zu
reichlich fast, denn das hethitische Pantheon, das uns in diesen Texten
entgegentritt und in dem entgegen altorientalischer Gewohnheit ein
Synkretismus, eine Vermischung &hnlicher Kulte und Géttergestalten
verschiedener Herkunft kaum je beobachtet werden kann, macht mit
seinen — von den Hethitern selbst so gezidhlten — ,Tausend Gottern
zunichst einen geradezu chaotischen Eindruck.! Dennoch wird bei ni-
herem Zusehen mit aller Deutlichkeit klar, dafl die genuin hethitischen
Gotter gegeniiber drei weiteren Géttergruppen, nimlich den Gottheiten
der Vorbewohner des Landes, der sog. Protohattier mit Einschluf ver-
sprengter luwischer Elemente?, weiter den Gottheiten Babyloniens und
schliefilich den Gottheiten hurritisch-mesopotamischer Herkunft, aufs
stirkste zuriicktreten. Die Neigung zu den — meist uralten — ,neuen*
Gottern geht soweit, dah man sich verpflichtet fiihlt, auch ihre urspriing-
liche und dann natiirlich nicht-hethitische Kultsprache durch die Jahr-
hunderte, allméhlich unter grofien Verstindnisschwierigkeiten weiterzu-
verwenden: Neben dem Hethitischen wird eine protohattische, luwische
und hurritische Kultsprache gepflegt. So kommt es, dal wir von den
alten hethitischen Gottheiten nur wenig wissen. Da ist Afkadepas und
Malijas, die Meergottheit Arunas und deren Mutter KamruSepa, ferner
eine mit ,,K6nigin“ bezeichnete Gottin, schlieflich von etwas gréfierer
Bedeutung Pirwa3, in drei oder vier Stidten verehrt. Unendlich viel
michtiger sind im Kult des Hethiterreiches die alten Géotter des Landes

1 Vgl. Gotze, Kleinasien 123. Ich zitiere zur Verdeutlichung des Tatbestandes
einen Teil der Schwurhelferliste aus dem Vertrage des groBen Hethiterkdnigs
Suppiluliumad mit Hukannas (KBo. V 3: Z. 39ff): ,Und siehe, wir haben hier-
fiir die Tausend Gotter zur Versammlung gerufen: Der Sonnengott des Himmels,
die Sonnengéttin von Arinna, der Wettergott des Himmels, der Wettergott von
Hatti, von Arinna, von Zippalanda ... (weitere 15 Stadtpamen o. i.) ... die
Gottin Hepat . .. der Gott Zitharias, der Gott Karzi§, der Gott Hapandaliad...
(weitere 25 Gotternamen) ... alle Gotter von Hatti, die Gotter des Himmels,
die Gotter der Erde, die Gotter des Gebirges, . . . die Gtter des groBen Meeres . . ..

* In den Luwiern haben wir noch friihere, bedeutungslose indogermanische
Einsprengsel im altkleinasiatischen Bereich zu sehen.
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mit seinen protohattischen! Vorbewohnern geworden. Thnen gehort die
oberste Gottheit des hethitischen Pantheons zu: Es ist die Sonnengéttin
von Arinna? — nach ginzlich unindogermanischer, aber ebenso unsemi-
tischer Sitte eine weibliche Gottheit an der Spitze! —, die eigentliche
Staatsgottheit von Hatti3, neben der ein gleichfalls auftretender Sonnen-
gott nur sehr schattenhafte Ziige zeigt. Ihr Gatte ist der althattische
Wettergott?, als ihre Kinder erscheinen die Wettergstter der Stidte
Nerik und Zipalanda, sowie die in Bittgebeten oft genannte, im Krieg
hilfreiche Mesulla§. Ferner spielt eine Rolle der Vegetationsgott Tele-
pinus. Neben weiteren Gottheiten konnen hier auch die luwischen Gotter
Sanda$ und Tarhunza genannt werden.®

Durch Vermittlung der dstlichen hurritischen Nachbarn — und daher
oft in hurritischer Sprache verehrt — drangen mit &hnlicher Michtig-
keit die grofien Gottergestalten Babylons in den hethitischen Religions-
kreis ein. So tritt der uralte sumerische Unterweltsgott Ea und seine
Gemahlin Damkina, die Mutter Marduks, der Sonnengott Samag mit seiner
briutlichen Gattin Aja und der Mondgott Sin, die als Kriegs- und Heil-
gottin hochberiihmte Istar von Ninive, der Getreide- und Ackerbaugott
Uras, Erstgeborener Enlils, der schon zu vorhethitischer Zeit in der alt-
assyrischen Handelskolonie Kane§-Kiiltepe (unweit des Halys) verehrte
und wohl von da aus ins hethitische Pantheon gelangte Kriegsgott Za-
mami usw. in den hethitischen Kulttexten und Annalen mit hoher Be-
deutung auf.

Indes erscheinen die Hurriter, jene unter arischer Fiihrung stehen-
den Begriinder der Reiche von Hurri und Mitanni in Mesopotamien so-
wie einer groBen Reihe von Stadtstaaten in Syrien und Palistina, nicht
nur als Vermittler babylonischer Kulte, vielmehr sind ihre eigenen, im
2, Jalirtausend weit verehrten Gotter vor allem im Osten des Hethiter-
reiches mit grofer Kraft eingedrungen. Da ist der hurritische Wetter-
gott Tesup und vor allem die in acht kappadozischen Stidten verehrte
Hurriterg6ttin Hepat, weiter die hurritische Form der Liebes- und Kriegs-
gottin Istar mit dem Namen Sauska, ferner Naparpi, der Sonnengott
Simike, die Stiergttter Serris und Hurri§, der Gott Kumarpi und andere.
Diese Namen mégen geniigen; gesellt man ihnen noch die hurritische

1 Rassisch fraglich; manche nehmen Beziehungen ihrer Sprache zu den
Bantu-Sprachen an.

2 Der Name ist, da immer ideographisch geschrieben, nicht bekanut.

3 JThre Feste sind die Staatsfeste, zu denen das Erscheinen des Konigs
Pflicht ist. Vgl. KBo. III 4: I 18, 21ff. vor ihr deponiert man die Staatsvertriige,
vgl. KBo. I 1: Rs. 35.

¢ Name gleichfalls immer mit dem Ideogramm fiir ,Wettergott“ geschrie-
ben, daher noch nicht lesbar.

5 Belege hierfiir und fiir das Folgende bei Gotze, Kleinasien 124 fi.
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oder amoritische Gruppe der Schwurgdtter zu, die weiter auch die baby-
lonischen Gottheiten Allalu, Anu-Antu und Enlil-Ninlil umfaft, so wird
deutlich, wie aufierordentlich stark der ProzeBl der Uberfremdung im
Pantheon und damit in der Religion des indogermanischen Volkes von
Hatti gewesen ist.

Die gleiche Erscheinung begegnet bei den Ariern des Hurriter-
kreises. Auch hier der Gétterschwund auf der einen, die Fremdgott-
verehrung auf der anderen Seite. Zwar treten, wie schon angedeutet,
im hethitisch- mitannischen Staatsvertrag zwischen Suppiluliuma und
Mattiwaza als Eidhelfer die zweifellos der arischen Herrenschicht des
Landes zuzurechnenden altindoarischen Gottheiten Mitra, Varuna, Indra
und die Nasatyas auf, aber sie stehen nur neben zahlreichen anderen
Gottheiten hurritisch-mesopotamischer Herkunft, ohne daf sie irgend-
eine besondere Betonung oder Hervorhebung erfahren. Indra begegnet
ferner noch in dem arischen Fiirstennamen Intaruda = Indrota,,Von Indra
begiinstigt“!; der altindoarische Sonnengott Siirya scheint von den ari-
schen Eroberern ins Kassitenreich mitgebracht worden zu sein? und tritt
auch in dem siidpalastinischen Personennamen Suwardata auf3; in Per-
sonennamen — nur noch in diesen freilich — erscheinen ferner die altindo-
arischen Namen Yami und Suta. Aber das ist sehr wenig in Anbetracht
der auch hier geltenden Tatsache, daf die arische Gottheit jeweils nur
als eine unter vielen auftritt und nirgendwo bevorzugt wird. Denn die
genannten Belege sind die einzigen und finden in den religisen Ur-
kunden oder sonstigen AuBerungen der hurritisch-arischen Kulturschicht
keinerlei Widerhall und Festigung. In keinem der zahlreichen, von ari-
schen Stadtfiirsten oder den michtigen Mitannikdnigen stammenden
Briefen der Amarnakorrespondenz finden wir eine Hinwendung zu einem
dieser angestammten Gotter; die hurritische Kunst, doch gewi von der
arischen Herrenschicht weitgehend beeinfluft und protegiert, weist bis-
her noch kein einziges Bild altindisch-arischer Gottheiten auf, geschweige
denn, daB ein religioser Text des Hurriterkreises etwa gar von einer
solchen handele. Die grofien hurritischen Gottheiten, die wir schon oben
nannten, jene Hepat, Tesup, Simike, Sauska usw., haben in Gemeinschaft
mit den Gottern Syriens, Phoniziens und Babyloniens auch hier jene
eigenen Kulte weithin verdringt; die ererbten Personennamen diirften
nur zu bald einziges und vielleicht oft gar nicht mehr verstandenes Erbe
des Glaubens der Viter gewesen sein. So nimmt es nicht wunder, wenn
der bedeutende Mitannikénig Tusratta — d. i. altindoarisch dur (praef.)
+ ratha- ,Einen (fiir die Feinde) verderblichen Streitwagen besitzend* —

! Thureau-Dangin, Revue d’Assyriologie XIX, AO. 7095, Vs. 1.
* Kassitisch-assyrisches Vokabular Va. 5, vgl. Schmékel a. a. 0. 11, 1.
3 Knudtzon, Die El-Amarnatafeln, Leipzig 1915, 271,12 u. &
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besonders enge Beziehungen zum Kulte der urspriinglich assyrischen
Gottin Istar von Ninive gehabt hat und sie einmal geradezu als ,seine*
Gottin und Herrin bezeichnet.?

Wenige Jahrhunderte spiter und nicht viel weiter im Siiden, in der —
Sephela genannten — fruchtbaren Kiistenebene Siidpalastinas, wiederholt
sich bei den Philistern noch einmal das gleiche Schauspiel des Ver-
lustes der eigenen und der Annahme fremder Géotter. Vorheimat oder
zum mindesten Durchgangsheimat war Kreta gewesen?, mit dem grofien
Zuge der von Norden herkommenden ,,Seevilker®, mit Sardiniern, Siku-
lern, Achiern, Lykiern und anderen waren sie bis nach Agypten gelangt,
dort aber der Vernichtung, die die Einwanderer um 1230 im westlichen
Delta durch den Pharao traf, entgangen. Wir finden sie in Stidpaldstina
wieder, wo sie in der Pentapolis Asdod, Askalon, Gaza, Ekron und Gath
politische Konsolidierung fanden.® Ihr Kult ist uns durch die Aussagen
des AT wenigstens in den Hauptziigen bekannt. Und hier vermissen wir
nun vollends eine ererbte, althergebrachte Gottheit; als der Gott der
Philister erscheint in Asdod wie in Gaza nicht ein kretischer oder kari-
scher oder illyrischer Gott, sondern der Gott Dagon. Im Dagontempel
von Gaza findet das Siegesfest anliBlich der Niederwerfung der Israe-
liten und der Gefangennahme des Stammfiihrers Simson statt?; das in
einem spiteren Kampfe eroberte israelitische Kriegspanier der Bundes-
lade erhilt im Dagontempel von Asdod seinen Platz, und eine Jahwe-
legende hat sich spiter um diesen gegen das Jahr 1000 zu datierenden
Aufenthalt der Lade im Philisterlande gebildet.® Eine Notiz, die der Be-
arbeiter des Textes in die Geschichte einfiigte, bezeugt uns den Dagon-
kult in Asdod auch fiir die spitere Zeit.® Die Chronik will wissen, daB
nach der Besiegung und dem Tode Sauls seine Riistung und sein Haupt
in den Dagontempel gebracht worden sei.’ Wie fest der Dagonkult durch
die Jahrhunderte in den philistdischen Gebieten verwurzelt blieb und
wie unberiihrt er alle volkischen und politischen Umwilzungen der Zeit
iiberstand, geht aus der letzten Belegstelle des AT hervor, nach der die
Feldtruppen des Apollonius von den Makkabdern im Dagontempel von
Asdod eingeschlossen und samt diesem verbrannt wurden.® Das geschieht
um 150 v. Chr.; ein Jahrtausend lang hat es somit den philistiischen
Dagonkult gegeben.

Dieser Dagon aber ist kein anderer als der michtige altorientalische

1 El-Amarnatafel 23, 31.

2 Vgl. Kreti und Pleti 1.8a. 30,14 u. 6. sowie die Angaben von Am. 9,7,
Jer. 47,4 und Zeph. 2,5.

3 Vgl tiber sie zuletzt O. Eififeldt, Philister und Phonizier, AO. 34, 3 (1936).

4 Ri. 16, 231,

5 1. Sa. 5. ¢ 1. Sa. 5,5. 7 1. Chron. 10, 91., anders 1. Sa. 31, 10.

8 1. Makk. 10,83#. u. 11, 4.
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Herrschergott Dagon.! Er ist seit 2700 v. Chr. in den oberen Euphrat-
landern als Herrschergott, der im Sturm und Wetter iiber die Linder
und Gebirge gebietet, belegt und in Babylonien von der sumerischen
Zeit Enannatums bis zum Jahre 473 v. Chr. bezeugt, hat aber ebenso in
Assyrien, in Phonizien, wo er durch die Ras Samratexte fiir die Mitte
des 2. Jahrtausends neu beleuchtet wird, und in Paléstina schon zur vor-
philistdischen Zeit Verehrung genossen. In gewissen Zeiten galt er als
umfassender himmlischer Herrscher, der einmal sogar dem babylonischen
Gottervater Anu und der Idtar iibergeordnet wird.? Als solcher mub er
den Philistern — wohl schon bei ihrer Wanderung an der ostlichen
Mittelmeerkiiste entlang — bekannt geworden sein; Dagan oder — wie
man.in Palistina gemiB den hebriischen Sprachgesetzen sagte — Dagon
muf jedenfalls auch in Kanaan zur Zeit der philistiischen Einwanderung
eine so prominente Stellung eingenommen haben, daf sich die phili-
stdischen Bauernkrieger mit der herrschenden Kultur auch dem Dienste
Dagans ohne weiteres beugten; sie bewahrten ihn weiter, wihrend seine
friitheren paldstinischen Verehrer, die Kanaanier, ihn, gewiB infolge der
Machtentfaltung Israels und der Jahwereligion, vergaien. Dagon bleibt
ihr Hauptgott, hinter dem Ba'al Zebul von Ekron, Derketo und der in
Gaza bezeugte Marna in schattenhaftes Dunkel zuriickweichen. Hiero-
nymus noch wuBite etwas von Dagons — biblisch nicht bezeugter — Ver-
ehrung in Askalon, und sogar heute erinnern die Namen dreier palisti-
nischer Dérfer Beit Degan an jenen Kult, den die aus der Fremde ge-
kommenen indogermanischen Philister einem fremden Gotte weihten,
wihrend sie ihre eigenen Gotter vergafen.

Diese Erscheinung ist um so verwunderlicher, als sie mit fast volliger
Gleichheit bei den drei ersten indogermanischen Gruppen des Alten
Orients auftritt. Eine Erklarung dieses Phinomens ist nicht einfach
zu finden. Wir werden dazu einmal auf die Einfliisse der langen Wan-
derungen hinzuweisen haben, die diese Vélker Jahrzehnte und z. T. sogar
Jahrhunderte von Land zu Land, von Tempel zu Tempel, von Gott zu
Gott fiihrten, so den Eindruck und den Machtanspruch der eigenen er-
erbten Gotter verwischend. Zum anderen wird die Tatsache, daf es sich
bei Hethitern, hurritischen Ariern und Philistern jeweils um in der Stim-
mung des Aufbruchs befindliche, ihre Heimat um der zu suchenden neuen
Lander willen verlassende Volker handelt, selbst zur Erklirung heran-

1 Vgl. fir alles Nihere H. Schmokel, Der Gott Dagan, Heidelb. Diss. 1928,
und ders., Artikel Dagan im Reallex. d. Assyriologie.

? Fir die Belege vgl. Artikel Dagan im Reallex. f. Assyriologie. Hinzu-
zunehmen ist noch die erhebliche Bedeutung, die Dagan nach dem Ausweis
der Ras Samra-Texte im alten Ugarit hatte, vgl. Syria X pl. 67; 9, 3; XII pl. 38, 24;
XIV pl. 177 1. usw.
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zuziehen sein. Im Aufbruch der ersten indogermanischen Wandervslker
vollzog sich eine Abwendung vom alten Lande, seiner Kultur und —
wenn auch dies keineswegs zwangliufig! — von seinen Gottern und eine
gewaltige, begeisterte Hinwendung zum Neuen, die sich im sieghaften
Gewinnen neuer Linder und der Griindung neuer Staaten, aber auch im
Aufgeschlossensein fiir all das fremdartig Neue auf kultischem und reli-
gidsem Gebiet duBerte. Und gerade hier war stets der Einflub des Alten
Orients mit seinen grofien Gottergestalten besonders stark gewesen;
ganz hatte sich ihm nur selten ein einwanderndes Volk verschlieBen
kénnen. Die Vermischung mit den Vorbewohnern und Nachbarn 6ffnete
insbesondere das Tor fiir die fremde Kultur und Religion; mit dem durch
solche Rassenmischung erfolgenden Einstromen fremden Blutes verwischte
sich nicht nur der vélkische, sondern auch der religiose Unterschied. In
jedem Falle zwang so das neue Land mit seiner einheimischen Hoch-
kultur auch seine eindrucksvollen, in glinzenden Kulten mitreilend ver-
ehrten Gotter den Fremdlingen auf; und die indogermanischen Vélker
sind freilich von einer ungewdhnlichen und erstaunlichen Aufnahmefihig-
keit gewesen. Dies gilt um so mehr, als sich #hnliche Vorginge augen-
scheinlich sowohl bei den einwandernden Griechen wie den Indoger-
manen Italiens finden. Jene Begabung zur Toleranz in religitsen Dingen
schlieBlich, fiir die spiter die Perser etwa bei Cyrus den Beweis vor der
Geschichte erbringen und die den indogermanischen Volkern des Alter-
tums gemeinsam gewesen zu sein scheint, mag auch in unserem Falle
die geschilderte Entwicklung gefordert haben.

Machen wir diese Feststellungen, so haben wir jedoch sofort einige
Einschrinkungen und Erginzungen anzufiigen. Waren die alten Gotter
den Menschen dieser frithindogermanischen Wanderziige fremd geworden,
so war ihre religiose Kraft selbst nicht erlahmt. Sie erfiillten vielmehr
mit ihr die ,,neuen Gotter und Kulte; und wir werden annehmen kénnen,
daB die weitere Anbetung so mancher altorientalischen Gottheit durch
die neuen Verehrer starken Auftrieb und neue Kraft, gewi auch oft
eine grofiere Tiefe gewann.? Da uns aber die Kulte in den drei zur Be-
trachtung stehenden Bereichen indogermanischer Vergangenheit ihren
gottesdienstlichen Einzelheiten nach weithin unbekannt bleiben, zudem
die Uberlieferung z. T. einseitig oder gar gelegentlich tendenzits im
Sinne der althergebrachten einheimischen, bodenstéindigen Priesterregeln
sein mag, laBt sich zunichst Néheres iiber Grad und Tiefe einer solchen
wesensmibigen Umformung, wie sie etwa bei vielen Géttern Griechen-
lands angenommen werden darf, nicht aussagen.

1 Vgl. oben 8. 8.
2 Man denke z. B. an die oben kurz dargetane Kraft und Bedeutung des
Dagonkultes bei den Philistern!



E. Benda: Zur Mythologie Visnus 11

Inhaltsiibersicht

Die altesten historisch greifbaren Vertreter der Indogermanen sind die als
n»friihostliches Indogermanentum® zusammenzufassenden Gruppen der Hethiter
und Philister sowie der arischen Oberschicht der Hurriter. Sie eint u. a. die
religionsgeschichtlich bedeutsame Erscheinung des ,Gotterschwundes®, d. h. der
Aufgabe der eigenen Gitter zugunsten eines ,Fremdgottkultes. Die Griinde
liegen in der Geistesverfassung des Abwandernden, in der Wanderung selbst
mit ihren fremdartigen Reizen und in der zunehmenden Rassenmischung, aber
auch in der idg. Begabung zur religitsen Toleranz. Unverindert bleibt jedoch
stets die ,religidse Kraft“ dieser Indogermanen, die auch das Ubernommene
und Fremde erfiillt.

ZUR MYTHOLOGIE VISNUS
VON E. BENDA IN ZIEGELHAUSEN BEI HEIDELBERG

Vorbemerkung. Wenn ich auch nicht allen UTbersetzungen und Textaus-
legungen der nachfolgenden Studie zuzustimmen vermag und stellenweise ein
schirferes Eingehen auf Sprachgeschichte und Parallelverse gewiinscht hitte,
so stehe ich doch nicht an, die Darlegungen des Verf. scharfsinnig und in ihrer
Neuartigkeit anregend zu nennen. Ich begriiBe den Beitrag, der da und dort
die lebendige Welt-Anschauung vedischer Dichtung etwas zu konstruktiv sieht,
nicht zuletzt auch deshalb, weil er einer grundsitzlichen Forderung geniigt, die
ich selbst ARW. 36 (1940) 105 und 105* erhoben habe. W. Wiist.

‘Wenn im folgenden von dem vedischen Gott visnu gesprochen werden
soll, so wird es sich dabei um ein Kapitel aus dem Bereich des altindo-
arischen Sonnengottes handeln. Es ist nicht meine Absicht, erneut eine
erschopfende Darstellung dieses devé zu liefern, vielmehr soll lediglich
die dreifache Rolle, welche visnu als Sonnengott spielt, in das rechte
Licht geriickt und in ihrer ganzen Tragweite erfait werden.

Mit vielen anderen! sehen wir in den drei Schritten, welche die
Grundtitigkeit des Gottes darstellen, einen Hinweis auf die dreifache
Rolle, welche vispu am dyi, in der ksdm und im awidriksa spielt. Die
Worte der Taittiriya-Samhita IV 2, 1: prthivim anu vi kramasva — anta-
riksam anw vi kramasva — divam anu vi kramasva — diso ‘nu vi kramasva
und des Taittiriya-Brahmana III 1, 2, 6 : tredha visnpur wrugayo vicakrame |
makim divam prihivim antariksam sind fiir uns richtungweisend.

Die wenigen visnu-Lieder des Rgveda?, auf welche sich vornehmlich
die folgenden Ausfithrungen stiitzen, sind bereits von der Vorstellung
der drei padd oder krdmana des Gottes erfiillt. Von vornherein mochten
wir eine hierbei begegnende Besonderheit, welche geeignet sein kénnte,
das Folgende zu komplizieren, ausschalten; ich meine die Eigentiimlich-

1 Vgl. Alfred Hillebrandt, Vedische Mythologie2, Breslau 1929, 2, 316.
* Die Hymnen des Rigveda. Hrsg. von Theodor Aufrecht 21877. Es kommen
in erster Linie in Frage: I 22,16—21; 1 154; 1 155; I 156; VI[ 99; VIT 100.



12 E. Benda

keit, daB in den Texten des &fteren die Vorstellung begegnet, nach wel-
cher vispu nicht nur iiberhaupt drei Schritte tut, sondern auch wiederum
jede der drei Betitigungsstitten, wie z. B. die Erde, abermals dreifach
durchschreitet. Ich sehe mit Bergaigne! in dieser Multiplikation der
Dreizahl nicht irgendeinen fiir die Erkenntnis der Titigkeit visnu’s be-
deutsamen Punkt, sondern lediglich ein Spiel der ,arithmétique mytho-
logique“.

Es sollen nun zuerst die drei padd unseres Gottes im allgemeinen
erortert werden. Wie aus dem Vergleich in Rv? I 22,20:

tdd visnoh paramdm paddm sida pasyanti surdyal ||

diviva ciksur atatam |

,visnu’s hochste FuBstapfe schauen immerdar die Herren, die
wie ein Auge am Taghimmel strahlt®

hervorgeht, haben wir in dem paramdm paddm visnu's seine Betitigungs-
form am dyi zu sehen, ja wir kénnen dieses padd geradezu als die Ver-
korperung des Sonnengottes am Lichthimmel auffassen. Wie das von
dtri an den dyi gesetzte cdksus des sirya — man vgl. V 40, 8c: dirik
siryasya divi cdksur adhat — ist es allgemein sichtbar. Von diesem ,hoch-
sten, fernsten“ padd ist auch sonst des 6fteren im Rgveda die Rede. Ich
fiihre nur die Stellen I 154, 5c¢d, ITI 55, 10a, VIL 99,1d und X 1, 3 a an.

Den Gegensatz zu diesem fernsten padd bildet das paddm wupamdm,
welches in V 3, 3 cd begegnet:

paddm ydd vispor wpamdm nidhayi téna pasi gilyam nama gonam |

»die FuBstapfe visnu’s, welche als nichste niedergesetzt ist,
mit der beschiitzt du den geheimen Namen der Kiihe®.

Seiner Natur entsprechend miissen wir in diesem ,nichsten® padd des
Gottes die Betitigungsweise visnu’s auf der Erde sehen. Wie die ksdm
den natiirlichen Gegensatz zum dy¢ darstellt, ebenso bieten das upamdm
und das paramdm paddm einen verstindlichen Gegensatz. Wenn es daher
z. B. 1154, 4cd von vispu heilit:

yd w. .. prihivim utd dyam éko dadhira . . .||

»Der ... Erde und Himmel allein erhilt ...%
so haben wir in diesen Worten eine offensichtliche Beschreibung seines
upamdm und paramdm paddm vor uns.

Diesen Ausfiilhrungen zufolge haben wir in dem #&iyam (krdmanaimn)
von I 155, 5cd einen Hinweis auf des Gottes dritte Betitigung im anfd-
riksa zu sehen. Dieses #rtiya begegnet auch sonst gelegentlich im Rgveda.
Ich verweise auf I 155, 3¢d und X 1, 3b.

1 Abel Bergaigne, La religion védique 2, Paris 1883, 115 ff.
2 Im folgenden tragen alle Anfithrungen aus dem Rgveda keinen besonderen
Vermerk.
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Wihrend wir bis jetzt lediglich bekannte Tatbestinde erneut vor-
gefiihrt haben, entsteht nunmehr aber die ungemein wichtige Frage, in
welcher Weise wir uns die Titigkeit vfspuw’s an seinen drei Wirkungs-
stitten vorzustellen haben. Es ist namlich wohl zu beachten, dad mit der
Nennung der drei padd bzw. krdmana noch gar nichts dariiber ausge-
macht ist, wann der Gott diese drei Schritte tut, ob gleichzeitig oder
etwa in verschiedenen Zeitabschnitten, und wenn das letztere, ob dann
vielleicht der Wirksamkeit zu bestimmter Stunde ein bestimmter Raum
entspricht usf, Noch viel weniger kénnen wir aus den drei padd ent-
nehmen, ob visnu bei ihrer Ausfiihrung stets in derselben Form erscheint,
oder ob er etwa bei dem einen oder andern sichtbar oder unsichtbar ist.
Erst eine Beantwortung all dieser Fragen wird die sonst so inhaltsleere
Vorstellung der drei padd zu dem machen, was sie sein soll, nimlich der
wohldurchdachten Anschauung von der dreifachen Betitigungsform des
vedischen Sonnengottes.

Gliicklicherweise besitzen wir im Rgveda eine Stelle, welche ge-
eignet ist, uns die gewiinschte Antwort auf die oben aufgeworfenen
Fragen zu geben; ich meine I 155, 5. Es heilit dort:

dvé id asya krdmane svardiso ‘bhikhyaya mdrtyo bhuranyati |

trtiyam asya ndkir @ dadharsati vdyas cand patdyantah patatrinah |
»Nur zwei seiner Schritte sind die eines solchen, der den Anblick der
Sonne bietet. Nachdem der Sterbliche [dem ersten] entgegengesehen
hat, ist er [gegeniiber dem zweiten] ein bhuranydn. Seinem dritten
Schritt tut niemand etwas an, nicht einmal die Vogel, die fliegenden,
gefliigelten. Wie diese Ubersetzung zeigt, deckt sich meine Auffassung
des Verses im Grunde vollstindig mit derjenigen Geldners, nur daB
ich die Doppeltitigkeit des Sterblichen auf die zwei ersten Schritte
visn's verteile, Den Beweis fiir die Richtigkeit dieser Auffassung wird
man unten darin finden, daB sich uns der bhurapydn als Partner der
Nachtsonne erweisen wird. Zunichst aber haben wir unserer Stelle den
dubBerst wichtigen Tatbestand zu entnehmen, dafl vispw nur bei zweien
seiner Schritte in Form des svdr erscheint. Bei dem dritten Schritt, welcher
im antdriksa erfolgt, mul unser Gott also in anderer Gestalt auftreten.
Wir stellen die Behandlung dieser dritten Wirkungsart zunichst zuriick,
um unsere Aufmerksamkeit fiirs erste auf v/spu bei seinen zwei ersten
Schritten, also dem am dy# und dem auf der ksdm, zu konzentrieren.

Sowohl am dyi wie auf der ksdm tritt der Gott, wie gesagt, in Ge-
stalt der Sonne auf. Wir fragen nun:

1. Werden die beiden Schritte des svardys gleichzeitig unternommen
oder zu verschiedenen Zeiten?

2. Ist der svardys am dyé von dem auf der ksdm irgendwie unter-
schieden?
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Der Dichter des Verses I 155, 5 bietet uns die Antwort auf beide
Fragen in feinsinniger Weise. Er schildert uns nadmlich nicht »ispu un-
mittelbar bei seinen drei Schritten, sondern lifit die Form des Gottes
in jedem Fall aus dem Verhalten anderer Wesen erkennen. Wie dem
visnu des dritten Schrittes u. a. Vigel gegeniiberstehen, so dem svardys
der beiden anderen Schritte der Sterbliche. Einmal sieht dem Gotte der
mdrtya entgegen, er mub mithin hierbei einem sichtbaren svardys gegen-
iiberstehen. Mit letzterem kann nur der bei Tage am dy# sichtbare
Sonnengott gemeint sein; abhikhyaya weist also auf das paramdm paddm
vispu's am dyu.

Anderseits betitigt sich der Sterbliche als bhuranydn. Was haben
wir darunter zu verstehen? bhuranya- gehort zur Sippe bhur-. Als Grund-
bedeutung dieser Wurzel setzt man ,,sich bewegen“ und dementsprechend
fiir die Intensivbildung jarbhur- ,sich heftig hin- und herbewegen® an.
Zu diesem Bedeutungsansatz hat wohl die Tatsache gefiihrt, dal bhuran-
yati Naighantuka II 14 als gatikarmarn und das gleichfalls hierher ge-
horige bhuranyé Naigh. I 15 als ksipranaman aufgefiihrt wird. Uber-
priift man nun aber alle in Frage kommenden Stellen, so ergibt sich,
daf die aus der Grundbedeutung von bhur- ,sich bewegen* abgeleiteten
besonderen Bedeutungen von bhur-, jarbhur-, bhurana, bhuranya-, bhuranyd
in den einzelnen Fillen eigentlich fast nirgends einen wirklich guten
Sinn ergeben. Es soll dies im folgenden unter gleichzeitiger Einfiihrung
eines neuen Bedeutungsansatzes in Kiirze dargetan werden. Nur auf
diese Weise werden wir zur Aufklirung der richtigen Bedeutung von
bhuranyati in I 155, 5b kommen.

Ich gehe bei der folgenden Untersuchung von jarbhur- aus, welches
man von jeher mit Recht zu gr. mwogpigw stellt. Die Grundbedeutung
dieser Intensivbildung ist ,sich purpurn firben, purpurrot aussehen®,
womit moppigeog ,,dunkelrot, blaurot, violett“ ibereinstimmt. Aus der
letzteren Gleichsetzung geht hervor, daf das Rot, welches hierbei eine
Rolle spielt, stets ein dunkles, triibes ist, ja map spricht sogar von einem
mwoppvgsog ddvaroc wie sonst von einem schwarzen (uéleg) Tod. Zu
vergleichen sind ferner die Glossen des Hesych ,mogpdger’ Tagdrte-
tar. goovtifer. pelavifes sowie mwoppilgeov: moopugov. wélav. Beriicksich-
tigt man diesen Tatbestand, so kénnte jarbhur- auch bedeuten ,dunkel-
rote, schwirzliche Farbe zeigen“ oder allgemeiner ,sich in Dunkelheit
hiillen®.

Nach diesen Erwigungen wenden wir uns nun den vedischen jarbhur-
Stellen zu, um abzuwigen, ob die bisherigen Bedeutungsansitze zurecht
bestehen oder ob wir unter Zugrundelegung der eben als moglich ent-
wickelten Bedeutung ,Dunkelheit verbreiten zu einem besseren Ver-
sténdnis der einschligigen Stellen' gelangen.



Zur Mythologie Visnus 15

In II 38, 8ab heifit es von wdruna: ... vdaruno yénim dpyam dnisitam
nimisi jarbhuranah|, was nach bisheriger Auffassung besagt, dab vdruna
den Schof der Wasser (aufsucht) ,,ohne Nacht(ruhe) bei seinem Augen-
zwinken hin- und herfahrend“(Oldenberg, Noten zur Stelle) oder ,der
rastlos im Augenzwinkern auf- und abzuckt“(Geldner, Ubers.). Ich muf
gestehen, daB ich mir bei diesen Ubersetzungen kein deutliches Bild von
dem Walten des Gottes machen kann. Insbesondere paBt das ,Hin- und
Herfahren“ u. dgl. durchaus nicht zu nimdsi, was ,beim AugenschlieBen*
bedeuten mufl. Ich schlage daher folgende Auslegung vor. nimdsi ist nicht
auf vdruna, sondern auf die gesamte Kreatur zu beziehen. Die Wendung
umschreibt den Anbruch der Nacht, bei welchem alles die Augen schliefit,
und Sayana wird recht haben, wenn er nimdsi mit ,bei Sonnenuntergang®
umschreibt. Zu besagtem Zeitpunkt nun sucht vdrupa den SchoB des
Wassers auf, indem er sich in Dunkelheit hiillt. Bei dieser Auffassung
von jdrbhuranah bekommt alles einen guten Sinn. Die Wasser, in deren
Schofl der Gott einkehrt, werden die lichten Wasser des Taghimmels
sein, welche nachts gemdf X 124, 7d: (@ asya vdrnam Sicayo bharibhrati |
seine, d. h. eben dunkle Farbe tragen. Diese Dunkelheit verbreitet der
Gott als jdrbhuranal

In I 140,10cd:

avasya Sisumatir adider vdrmeva yutsé parijdrbluranak |
ist von agni die Rede. Man iibersetzte bisher die Stelle ,die Miitter ab-
stoflend leuchtetest Du auf, wie ein Panzer in den Schlachten hin und
her funkelnd“ (Geldner, Ubers.). Dagegen habe ich vor allem ein-
zuwenden, dal man bei einem wvdrman nicht so sehr an seine Aufienseite
denkt wie an seine schiitzende, umschlieBende Natur; man vgl. besonders
131,15; VIII 47,8; IX 67,14 b. Diese allgemeine Erwiigung spricht da-
gegen, dafl der Dichter den #ufleren Eindruck eines Panzers hier als
Vergleichsmittel herangezogen haben sollte. Nun ist allerdings davon die
Rede, dab agni ergliihte (ddideh). Damit hat es aber folgende Bewandt-
nis. Wie VI 7,4 d: vaisvanara ydt pitrér ddideh zeigt, bekundet sich agné
durch didi- im Schofie der Eltern. Dort ist er aber laut VI 7, 5¢: ydj
Jjayamanah pitrér wpdsthe ein jayamana. Als jayamana wiederum ist der
Gott unsichtbar. Dies ergibt sich aus V 3,1ab:
todm agne vdiruno jayase ydt tvdm mitrd bhavasi yat sdmiddhal |.

Wir haben hiernach zwischen einem agn{ simiddha zu unterscheiden, wel-
cher gleich mitrd ist, und einem jayamana, der vdruna gleichsteht. Als

1 [Ich mache darauf aufmerksam, daB mein zurzeit im Felde stehender
Schiiler Karl Hoffmann im Rahmen seiner Dissertation Rgv. II 88, 8 in einem
groBeren Zusammenhang behandelt hat, wobei er sich vor allem mit Herman
Lommel, Acta Or. 11 (1932) 134 ff. auseinandersetzt und fir martandd- ganz
neue, nach Iran weisende Erkenntnisse gewinnt. W. Wiist.]
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sdmiddha (= mitrd) verkorpert agni die Sonne am Taghimmel, wie aus
V 1,2 und V 28,1ab hervorgeht. Als jayamana (= virupa) im Schob
der Eltern dagegen stellt er die unsichtbare Nachtsonne dar; heifit es
doch Av. XIIT 3, 13ab: '

sé vdrunak saydm agnir bhavati sd mitré bhavati pratir udydn|.
‘Wir haben es also in I 140, 10cd mit agn{ als unsichtbarem die Nacht-
sonne vertretenden Gott zu tun, und es ist zu iibersetzen: ,,Nachdem Du
die Miitter entsandt hast, ergliihtest du, wie eine Schutzwehr im Kampf
rings herum dich in Dunkelheit hiillend“. Damit haben wir die oben ge-
riigte Schwierigkeit bei der bisherigen Ubersetzungsweise des Vergleichs
vermieden. Anderseits zeigt z. B. I 95, 4ab, daB der agné, welcher die
Miitter erzeugt, ein zinyd und damit unsichtbarer ist. Unsere Auffassung
von parijdrbhuranak erscheint also gerechifertigt.!

Ich wende mich nun zu II 10, 5:

a visvdtak pratydiicam jigharmy araksdsa mdnasa tdj juseta |

maryasri sprhayddvarno agnir ndbhimg'se tanva jirbhuranah ||.
Entsprechend I 144,7c¢ — man vgl auch V 28,1ab — haben wir hier
in dem prafydn von ab den sichtbaren, entflammten agn/ vor uns. Sein
Gegenstiick wird in der zweiten Vershilfte geschildert, deren zweiter
pada in meiner Ubersetzung lautet: ,nicht zu beriihren am Kérper, wenn
er sich in dichtes Dunkel hiillt“. Der Stelle diirfte nimlich folgender
Sinn zugrundeliegen. Wie aus X 173, 6ab: ... havisabhi sémam mg*s'dmasi
hervorgeht, beriihrt man die Gottheit des Opferplatzes mit der Opfer-
speise. Dieses ist nur gegeniiber dem sichtbaren agni von II 10, 5ab
moglich: das ghytd wird als havis in das entflammte Feuer gegossen?
nicht aber bei dem unsichtbaren, in Dunkel gehiillten Feuer. Der sicht-
bare agni stellt wie die sichtbare Tagessonne eine faniir arepah (VI 3,
3a; IV 10, 6ab) dar, letztere ist mit dem havis beriihrbar. Ist sie aber
nicht beriihrbar wie in II 10, 5d, muB die ¢an# mit répas und von fimas
umgeben sein. Man vgl. IV 6, 6 ¢d. Damit ist gezeigt, daB unsere Uber-
setzung von jdrbhuranah auch hier durchaus am Platze ist. Um die Un-
moglichkeit, einen hin- und herzuckenden agni zu beriihren, kann es sich
m. E. wohl nicht handeln, da offenbar von einem abhi-mys- mit dem
havis die Rede ist.

Auch in IT 2, 5¢d:

hirisiprd vrdhasanasw jirbhurad dyaur nd stfbhis citayad rédasi dnu ||

1 [Ich verweise auf Rgv.I 31, 15ab, wo wvdrmeva und pdri zu beachten
sind. W. Wiist.]
2 Vgl. den Anfang des vorangehenden Verses II 10, 4a:
Jigharmy agnim havisa ghrténa
gsowie z. B. I 9, 3d:
prd tvé havimsi jubure sdmiddhe).
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ist von einem unsichtbaren agn/ die Rede; wird er doch mit dem an
sich unsichtbaren Taghimmel verglichen. So, wie letzterer sich in der
Nacht durch die Sterne eréffnet, leuchtet der unsichtbare agn? gleichzeitig
auf. Dementsprechend werden wir auch im ersten »pada den Gegensatz
des an sich in Dunkel gehiillten agn?, der sich gleichzeitig flammend er-
offnet, zu erwarten haben. Das Verstindnis unserer Stelle erschlieft die
verwandte Stelle X 92, 1 c: Sdcaii chuskasu hdrinisuw jdrbhurad, welche
-wir mit ,flammend in den diirren, in Dunkel gehiillt in den griinen (Ge-
wiichsen)“ zu tibersetzen haben. Dem $dcaii chuskasw entspricht an un-
serer Stelle hirigiprd, womit sein flammendes Sichtbarwerden umschrieben
sein diirfte, wihrend vydhasanasu jdrbhurad wie hdripisu jdrbhurad den
in den griinen Gewiichsen in Dunkel gehiillten Gott schildert. Wir iiber-
setzen daher II 2, 5cd: ,goldzahnig(?), in den wachsenden sich in
Dunkel hiillend, leuchtet er, wie der (unsichere) Taghimmel mit den
Sternen auf ...“. DaB agni in den Gewichsen ,ziingelt¥, wie man bis-
her jdrbhurad iibersetzte, wire gewib an sich eine treffende Auffas-
sung, nur kommt dabei nicht die Tatsache, daB er wie der unsichtbare
dyi aufleuchtet,- zu ihrem Recht. Sie setzt einen unsichtbaren agni
voraus.

Ich wende mich nunmehr einer Reihe von jarbhur--Stellen zu, in
welchen die Hufe, saphd, eine Rolle spielen. So heifit es z. B. V 83, 5b,
einer parjinya-Stelle:

ydsya vraté saphdvaj jdrbhuriti | .
Will man hier, wie es bisher geschehen ist, jirbhuriti mit ,galoppiert*
(vgl. Louis Renon, Hymnes et priéres du Veda, Paris 1938, 54: lui
sous la loi de qui galopent les bétes & sabots) iibersetzen, so erhalten
wir damit durchaus keine sinnfillige Vorstellung vom Hufschlag. Das
(Galoppieren ist keine typische Eigenschaft der behuften Tiere, sondern
konnte ebensogut vom Lauf jeder anderen Tierart ausgesagt werden.
Was hingegen charakteristisch fiir den Hufschlag ist, ist, daB die Huf-
tiere Staub aufwirbeln. Saphdeyuto rewir naksata dyam ,von den Hufen
aufgeworfen, stieg der Staub zum Taghimmel“ heifit es I 33, 14¢. Ich
glaube daher, viel besser den Sinn von V 83, 5b zu treffen, wenn ich
iibersetze ,unter dessen Gesetz was Hufe hat sich in Dunkel (d. i. Staub)
hiillt“. Hiermit sind auch die Stellen H 39, 3b und I 163, 11d, wo ich
Sapha zu jarbhurand erginze, erliutert. V 6, 7cd aber:
Y€ pdtvabhib $aphanam vraja bhurdnta génam ||

zeigt, daf wie jarbhur- auch das einfache bhur- verwandt wird, nur daf
ersteres intransitiv, letzteres transitiv gebraucht erscheint; denn offen-
bar handelt es sich auch hier darum, daf ,sie mit dem Fluge der Hufe

die Hiirden der Kiihe in Dunkel (Staub) hiillten®, und nicht etwa ,er-
Archiv fiir Religlonswissenschaft XXXVII. 1 2

L
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schiitterten®, wie man bisher! bhurdnta iibersetzte. Der vrajd ist bekannt-
lich die Finsternis, welche die Lichtkiihe eingeschlossen hilt — vgl. z. B.
IV 51, 2cd vy % vrajdsya tdmaso dvard ... avran ... —, so dab es sich
bei bhurdnta nur um ein ,in Dunkel hiillen® nicht aber ,erschiittern‘
handeln kann. Es ist zu beachten, daB die Flammen agni’s, von weichen
diese Tat ausgesagt wird, nach ab sich groBtun (vradhanta). Nun wird
vradh- im Rgveda mit Vorliebe von feindlichen Michten gebraucht.
Solche sind aber in der Regel lichtfeindlich in der Liedersammlung. Es
wird sich also auch hier um eine das Licht absperrende Tat handeln.
Mit bhur- ,erschiittern kommt man m. E. zu keinem befriedigenden Er-
gebnis.

Wir kénnen, wie gesagt, aus V 6, 7cd entnehmen, daB bhur- ent-
sprechend jarbhur- ,jin Dunkel hiillen” bedeuten muB.2? Wenn es daher
X 76, 6 heifit: bhurdntu no yasdsah sétv dndhaso gravano ... |, ndro ydira
duhaté kamyam mddhu ..., so werden wir das so zu verstehen haben, daf
die Prefisteine das sdfu (vgl. Oldenberg, Noten) der Rebe in Dunkel
hiillen, d. h. zwischen sich nehmen sollen, wihrend die Minner das be-
gehrte SiiB melken, d. h. zum Vorschein bringen. Offenbar handelt es
sich hierbei um eine beabsichtigte Gegeniiberstellung der zwischen den
PreBsteinen eingeschlossenen Rebe und des gemolkenen Saftes. Uber-
setzt man bhurdntu mit ,sie sollen stampfen* oder dhnlich, kommt dieser
Gegensatz nicht zur Geltung.®

Ich komme nunmehr zu I 119, 4ab, wo es von den asvin heiBt:

yuvdm bhyjydm bhurdmanam vibhir gatdm svdyuktibhir nivdhanta
pitybhya @ |.
Mit Baunack, KZ 35 (1899) 515 fasse ich nivdhanta als Priadikat des
Satzes, anderseits kann ich mich nicht mit Oldenberg, Noten, ent-
schliefien, den iiberlieferten Akzent in gatdm zu tilgen. Wir brauchen zu
gatdm allerdings eine nihere Bestimmung, welche jedoch nicht mit vibhir,
wie Baunack 1. ¢. meint, gegeben sein kann, denn vibkir wird mit
svdyuktibhir nivdhanta zusammengehdren; vgl. etwa I 116, 4b. Nun heifit
es 1117,15b von bhujyii: prolhah samudrdm . . . jaganvan. Hiernach kénnte
man an unserer Stelle zu gatdm als Akkusativ des Zieles samudrdm er-
ginzen, auf welches bhurdmanam zu beziehen wire. Damit erhielten wir
folgenden Sinn: ,,jhr fiihrt den bhujyu, welcher in das in Dunkel hiil-
lende (Meer) gelangt war, mit Vogeln usw. Fiir diese Auffassung spricht

1 Vgl. z. B. Oldenberg, Vedic Hymns (Oxford 1897) 380 und 381 Note.

2 Wie jarbhur-: bhur verhilt sich bekanntlich wogopdew: piow. ¥s ist zu
beachten, daB g@dpw ,etwas Trockenes mit Flissigem anriihren, benetzen, be-
sudeln, beschmutzen® bedeutet. Letztere Bedeutungen stimmen gut zu un-
serem ,in Dunkel hiillen“ von bhur-.

3 [Ich fasse situ dndhasah als Satzparenthese. W. Wiist.]
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jedenfalls, daB bhujyd gemifl I 182, 6b ein anarambhané tdmasi prd-
viddha ,ein in haltlose Finsternis gestiirzter* ist. Das Meer ist als ein
tdmas aufgefabt und bhurdmana ,jin Dunkel hiillend” wiirde vortrefflich
passen.

Was uns fir bhur- gilt, mochte ich auch auf bhurana- ausgedehnt
wissen. Die asvin als bhurana sind uns ,in Dunkel gehiillte* Gotter. Mit
offensichtlicher Betonung des Gegensatzes von licht und dunkel ist es
ein lichter (§uci) stéma, der sie X 29,1 b als bhurana ,in Dunkel gehiillte”
aufweckt. Des weiteren sind unsere Gotter laut VII 67, 8 a: ckasmin yige
blurana samané gerade bei ihrem éka ydga als ,in Dunkel gehiillte” an-
geredet. Nun glaube ich, an anderer Stelle! gezeigt zu haben, daB der
€ka yiga die Gotter der ksdm zuweist, wihrend sie als yuyujandsapti
dem antdriksa angehoéren diirften. Der ksdm-Aufenthalt verbirgt sie wie
jeden prthivipra vor unseren Blicken; bei ihm werden sie ,in Dunkel
gehiillt" sein, so daf die Anrede bhurana gerade in VII 67, 8a ganz am
Platze erscheint.

Ich wende mich nunmehr bhuranya- zu. Von vornherein ist zu er-
warten, dafl diese Denominativbildung in ihrer Bedeutung mit der von
bhur- zusammengehen wird. Wenn es VIII 9, 6a von den asvin heifit:
yan nasatya bhuranydtho, so werden wir hier die Gotter als bhurana vor
uns haben, d. h. es ist zu iibersetzen: ,,wenn ihr, Nasatya, im Dunkeln
weilt®. Nun soll aber bhuramyati als gatikarman ein ,eiliges sich be-
wegen“ bezeichnen. Man verweist mit Vorliebe zur Begriindung dieses
Ansatzes auf IV 26, 3d: kysanur dsta mdnasi bhuranydn |, aber, wie IX
77, 2d zeigt, gehort hier mdnasa gar nicht zu bhuranydn, sondern ledig-
lich zu dsta. Kysanu ist zwar ein gedankenschneller Schiitze, das schlieft
aber nicht aus, daB er sich hierbei gleichzeitig im Dunkel befinden sollte.
Auszumachen ist das freilich nicht, aber auch nicht ohne weiteres ab-
zuweisen. Auch das Subjekt von X 35, 9 ¢ konnte im Schutz der adityd’s
zugleich im Dunkel weilen.

Zu wesentlich sichereren Ergebnissen kommen wir indes, wenn wir
uns nunmehr 1 50, 6 zuwenden. Es heibt dort:

yénd pavaka cdksasa bhuranydntam jinai dnu |

tvdm varuna pdsyasi |.
Daf hier der bhuranydn nicht lediglich einen unter den Menschen ,wan-
delnden* (Geldner, Ubers.) bezeichnen kann, diirfte naheliegen und
sich uns alsbald als sicher ausweisen. Was bezeichnet das Wort aber
dann hier? Zur Beantwortung dieser Frage und, um gleichzeitig unsere
Auffassung von bhuranya- weiter zu begriinden, muf ich hier einige Be-
merkungen iiber den vedischen sirya einschalten.

! Der vedische Ursprung des symbolischen Buddhabildes (Leipzig 1940) 21.
2*
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Nachdem der Sonnengott als pratdr udydn' am dyi erschienen ist,
verfolgt er pratydn ,nach Westen gerichtet und allen sichtbar? seinen
Weg iiber den Taghimmel, um bei Abend in das #dmas einzugehen. Der
pratdr udydn beschlieBt seine Tageslaufbahn mit der tdmaso dpiti (I 121,
10a). Der tdmasi ksiydt ist identisch mit dem rdjasi ksiydt3 Aus AV XIIL
2,46 c¢cd, 44 a:

siiryam vaydm rdjasi ksiydantam gatuvidam havamahe nadhamanal |
prihivipré mahisé nmadhamanasya gatir . . ..
kdnnen wir anderseits entnehmen, daB der rdjasi ksiydt ein prthivipra ist.
M. a. W. das tdmas und rdjas sind Erzeugnisse der ksdm.* Die Erde ist
ihrer Natur nach dunkel so wie der dyu# seinem Wesen nach licht ist.
Die rdjasi sind daher vornehmlich parthivani, und wenn visnu sie durch-
miflit, wie z. B.I 154, 1b:
ydh parthivani vimamé rdjamsi |
ausfiihrt, so ist er ein pg‘thiviprﬁ'. Der Weg des Sonnengottes durch die
ksdm, das rdjas ist ,,nach Osten gerichtet“. Von ihm ist z. B. X 37, 3¢
die Rede:
pracinam anydd dnu vartate rdja
»nach Osten gerichtet dreht sich das eine (Licht) durch die Finsternis®.
Der Gott ist hierbei ein pinar ydn ,Zuriickkehrender und, weil ihn die
Erde verbirgt, unsichtbar. Von dem Gegensatz der Tag- und Nachtsonne
ist daher in X 111, 7cd®

@ ydn ndksatram dadyse divé nd  pimar yald ndkir addhi wi veda |
ywihrend man das herbei(kommnnde) Gestirn sieht ..., weib keiner...
um das zuriickkehrende® ebenso die Rede wie etwa in Kausitaki-Brah-
mana VII 6

pratyaficam eva charahar yantam pasyanti na praficam.

1 So z B. X 88, 6b: tdtah siiryo jayate pratdr udydn |.

2 Von den Fillen, in welchen die Sonne durch die Wolken verdeckt ist —
man vgl. etwa V 59, 5d: suryasya cdksuh prd minanti vrstibhih| — kdnnen wir
hier absehen.

3 Die Grundbedeutung von rdjas- ist nicht ,Raum®, sondern ,Finsternis,
wie schon die Sprachgeschichte an die Hand gibt.

¢ 11 39, 7b: ksameva wmah sdm ajatam rdjamsi|, ,wie die Erde [wortlich
»wie zwei Erden, der Dual steht wegen der Beziehung auf die beiden asvin]
bringt zusammen die Finsternisse“ bezeugt die Herkunft des rdjas- aus der ksdm.

s Die Vorstellung hat noch in den spiten philosopbischen Traktaten ihre
Giiltigkeit, in denen das krsnavarnatvaim prthivyah ein geliufiges Schulbeispiel ist.

¢ Zur ersten Hilfte dieses Halbverses vgl. man besonders Oldenberg, Noten,
sowie II[ 55, 8b. Wie X 111, 7c etwa X 156, 4ab:

dgne ndksatram ajdram @ siryam rohayo divi!
entspricht, so der zweiten Hilfte unseres Halbverses VII 86, 1d:
dvita ndksatram paprdthac ca bhiima .
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Gemif diesen Ausfiihrungen befindet sich das zweite padd vispu’s also
nicht auf der Erde, sondern in deren Versteck. Zwar bleibt der Gott
bei seinem Weg durch die rdjamsi parthivani ein svardys, aber der Sterb-
liche sieht ihn nicht. Das paramdm und upamdm paddm sind nicht nur
rdumlich entgegengesetzt zu denken, sie stellen auch zeitlich entgegen-
gesetzte Betitigungsweisen dar. Die grofie Antithese von Tag und Nacht
spiegelt sich in ihnen wieder.

Dasselbe gilt nun auch fiir das Gotterpaar mitravdrund@, sofern es
zum Sonnengott in Beziehung tritt. Entsprechend dem bereits oben an-
gezogenen Halbvers AV XIII 3, 13ab

sd vdrupah saydm agnir bhavati sd witré bhavati pratdr udydn |
wird agni, in welchem wir hier den Sonnengott zu sehen haben, als
pratdr udydn zu mitrd und am Abend zu virupa. mitré verkorpert also
die Tages-, vdruna die Nachttitigkeit der Sonne. Dementsprechend heifit
sirya selbst das cdksus mitrd’s, sofern er bei Tage am dyu weilt, und das
Auge vdruna’s, sofern er sich nachts auf dem Riickwege durch die ksdm
befindet. mitraviruna heien daher V 63, 2ab mit demselben Recht
svardys$a, wie visnu bei seinen zwei krdmana am dyi und in der ksdm
ein svardy$ ist. Das Auge mitrd’s ist dasselbe ccksus, welches dtri an den
dyu setzt (V 40, 8¢c), von dem Auge in dem rdjas der Erde aber ist
z. B.1164, 14 ¢ die Rede:
siryasya cdksw rdjasaity avrtam.

Mit diesem im rdjas der Erde versteckten Auge des Sonnengottes, wel-
ches wdrupa angehdrt!, sieht nun letzterer Gott gemiB I 50,6 den
bhuranydn. Dieser ist also demnach der Partner des surya prthivipra. Er
mub mithin der unsichtbaren Nachtsonne gegeniiber in Dunkel gehiillt
sein. Damit aber haben wir nicht nur die Berechtigung gewonnen,
bhuranydn auch in I 50, 6 mit ,in Dunke] gehiillt" zu iibersetzen, son-
dern der Zusammenhang der Stelle fordert geradezu diese Ubertragungs-
weise. Wir iibersetzen also I 50, 6 folgendermaBien: ,mit welchem Auge,
o lauterer vdrusa, du den bei den Stdimmen in Dunkel gehiillten siehst.*

Damit haben wir auch den Schliissel fiir das richtige Verstidndnis
unserer Ausgangsstelle 1155, 5ab gefunden. Wie der Sterbliche dem
ersten Schritt vispu’s am dyi entgegensehen kann, so befindet er sich
dem zweiten im rdjas versteckten Schritt gegeniiber in Dunkel gehiillt.
Die von mir vorgeschlagene Deutung unserer Stelle, nach welcher die
Doppeltitigkeit des Sterblichen je einem krdmana des Gottes entspre-
chen soll, diirfte damit eine hinléingliche Begriindung gefunden haben.

* Es handelt sich hierbei um den vdruna, ,welcher* gemi V 85, 5d:

vi Y6 mamé prthivim siryena ||
ndie Erde mit der Sonne durchmifBt¥.
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Bevor ich jedoch in meinen Ausfiihrungen von wvispu’s Doppelrolle am
dy% und in der ksdm fortfahre, sollen noch die restlichen bhuranya-- und
bhuranyti -Stellen in Kiirze untersucht werden.

Mit dem vorgeschlagenen und bisher bewidhrten Bedeutungsansatz
von bhuranyati diirfte man auch in V 73, 6 auskommen. Es heifit dort:

yuvdr datris ciketati ndra summnéna cétasa |
gharmdm yad vam arepdsam nasatyasna bhuranydli|.
Unser Verb ist hier transitiv gebraucht und wird daher ,in Dunkel
hiillen” bedeuten. Die zweite Vershilfte diirfte mithin in Ubersetzung
zu lauten haben: wenn er euren fleckenlosen Trank, o nasatya, mit dem
Munde in Dunkel hiillt“. Was soll das nun bedeuten? Ich glaube diese
Frage folgendermafien beantworten zu konnen. Der gharmd wird die
Glut der Sonne versinnbildlichen — man vgl. etwa X 181, 3d: @ suryad
abharan gharmdm eté| — und zwar weist sein Beiwort arepds- daraufhin,
daB er ein Symbol der sichtbaren Tagsonne ist (vgl. VI 3, 3a). Wenn
ihn nun der Dichter dfri mit dem Munde aufnimmt und damit unsicht-
bar macht, wird er hierdurch sinnbildlich das Eingehen der Tagsonne
in das tdmas der Nacht zur Darstellung bringen. Es geschieht dies, wih-
rend er gleichzeitig der asvin gedenkt. Wie in dem bhuranydti der zweiten
Vershilfte werden wir auch in diesem ciketati des Dichters eine sinn-
bildliche Handlung zu sehen haben. cii- bedeutet nicht nur ,gedenken®,
sondern auch ,strahlen. Man vgl. z. B. Il 4, 5¢ und die oben behan-
delte Stelle IF 2, 5¢d. Diese Stellen zeigen, daff es sich hierbei um das
Leuchten des an sich unsichtbaren Gottes handelt. déri wird mithin mit
seinem ciketati die (nichtliche) ErschlieBung des sonst unsichtbaren Lichts
zum Ausdruck bringen. Er versinnbildlicht also mit seiner Doppeltitig-
keit die zweifache Rolle, welche das Licht in der Nacht spielt. Wahrend
die Sonne in das tdmas eingeht, erstrahlt das Licht der Sterne. Mit einem
bhuranydti als gatikarman dagegen kommen wir zu keinem Verstindnis
von V 73, 6.

Endlich diirfte auch bhuranyi in der Bedeutung ,,im Dunkel weilend
zu besseren Ergebnissen fiihren, als wenn wir es als ksipranaman be-
handeln, Zwar heifit in X 123, 6d ein Vogel bhurany, aber er befindet
sich an dieser Stelle im Schof des yamd, so daB sein ,Indunkelgehiillt-
sein durchaus verstindlich erscheint. In I 68, 1 wiederum ist von einem
agni der Nacht die Rede, dessen Verborgenheit im #dmas nach den obigen
Ausfiilhrungen einleuchten diirfte. Wir iibersetzen den Vers: ,Kochend
trat er unter den (unsichtbaren) Taghimmel in Dunkel gehiillt, was
steht, was geht erschloff er in den Nichten.*

Nach diesen Ausfiihrungen wende ich mich zu unserem Ausgangs-
punkt I 155, 5ab zuriick. Die voranstehenden Untersuchungen diirften
gezeigt haben, daBl der bhuranydn den Sterblichen im nichtlichen Dunkel
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schildert, aber selbst wenn man dies Ergebnis fiir nicht annehmbar halten
sollte, so wiirde doch die fiir unseren Zusammenhang — das sei beson-
ders betont — entscheidende Tatsache bestehen bleiben, daf der bhur-
anydn, was er dann auch immer sein sollte, der Partner der Nachtsonne
ist und damit nur vispw’s zweitem Schritt gegeniiber gedacht werden
kann, so daf unsere oben gebotene Erklirung von I 155, 5ab auch so
zu recht bestehen bleibt.

Dem allen zufolge befindet sich visnu als svardfs einmal bei Tage
sichtbar am dy# und anderseits bei Nacht unsichtbar im Versteck der
ksdm. Diese Erkenntnis 148t sich noch an folgendem erliutern. Auch indra
begegnet im Rgveda als svardjs', und zwar ist er als solcher nach VII
32,22¢d:

isanam asyd jdgatah svardysam isanam indra tasthisah |
ein Gebieter des jdgaf und des sthc?tj- ‘Wir miissen vermuten, daB er sich
hierbei einmal am dy# und anderseits in der ksdm befindet, was durch
den folgenden Halbvers bestitigt wird:

nd tvavas anyd divyé nd parthivo nd §até nd janisyate |
»wie du ist kein anderer Himmlischer noch Irdischer weder geboren
noch wird er geboren werden“. Hiermit entsteht die Frage, wieso der
svardis als isana des jdgat dem dyit und damit dem Tage, der isana des
sthaty dagegen der ksdm und damit der Nacht angehért? Die Antwort
kann nur darin gesucht und gefunden werden, daB das Gegensatzpaar
Jdgat : sthay nicht so sehr den Gegensatz der belebten und unbelebten
Natur zum Ausdruck bringt, als den von dem, was sich bewegt und da-
mit wach ist, und dem, was steht und damit ruht. Eine Stiitze fiir diese
Annahme glaube ich darin sehen zu konnen, dafl sich wenigstens fiir die
eine Wurzel des in Frage stehenden Gegensatzpaares nachweisen lift,
daB sie im Altindoarischen auf das ,Ruhen® weist, ich meine stha-. So
ist sthana ein Ruheplatz. Man vergleiche besonders V 76, 4ab:

iddm hi vam pradivi sthanam 6ka imé grhi asvineddm durondm |
sowie VII 70, 16:

prd tit sthanam avaci vam prthivyam |,
wo von dem (nichtlichen) Ruheplatz der asvin in der ksdm! die Rede
ist, und wenn es II 38, 8d von savitf heiBt:

sthasé janmani savita vy akah ||,
so wird das soviel bedeuten, als daB der Gott die Kreaturen zur Ruhe
bringt.

Der svardys, welcher iiber das jdgat und sthdfj gebietet, ist mithin
nichts anderes als die Tag- und Nachtsonne. Der visnu-Halbvers:

! Von der dreifachen Rolle der asvin am dyi, in der ksdim und im antd-
riksa gedenke ich an anderer Stelle zu handeln.
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dvé (d asya krdmane svardfso bhikhyaya mdrtyo bhuranyati |
umschreibt also nach alledem denselben Naturgegensatz, wie die sirya-
Wendung I 115,14d:
sitrya atma jdgatas tasthisas ca |.
Hierfiir bietet die #ndra-Stelle VII 32, 22c¢d die Gewihr.

Bevor wir uns dem dritten padd vispu’s zuwenden, wollen wir wenig-
stens an einem Fall noch erliutern, wie man sich die T#tigkeit unseres
Gottes am dy« und in der ksdm vorstellte. Ich wihle als besonders deut-
liches Beispiel VII 99, 2cd:
4d astabhna nakam ysvdin brhdntam dadhdrtha pracim kakibham pythivydh||
,»Du stiitztest das emporragende hohe Himmelsgewélbe, du hieltest nach
Osten gerichtet die Spitze der Erde.“

Nach unseren bisherigen Ausfithrungen haben wir es hier mit einer
Tag-Nacht-Antithese zu tun. Die Tétigkeit am dyi, welche dem paramdm
paddm unseres Gottes entspricht, vollzieht visnu als sichtbarer svardys,
die zweite Hilfte unserer Stelle dagegen umschreibt das Wirken des in
der ksdm unsichtbaren Sonnengottes. Beide Inhalte sind also nicht
kosmogonischer Natur, es ist vielmehr lediglich von der gegensitzlichen
Tag-Nachttitigkeit der Sonne die Rede. Nach vedischer Vorstellung
stiitzt namlich der sirya des Tages den dyi. Er tut dies Tag fiir Tag
aufs neue, weil mit jedem Morgen ein neuer dyu in Erscheinung tritt.
Er ist ein skambhd, wie IV 13, 5d zeigt:

divd skambdh simytah pati nakam ||
»als Siule des Taghimmels zusammengefiigt, schiitzt er das Himmels-
gewolbe”. Das 1dBt sich auch durch den Vergleich folgender Stellen
nachweisen. In VII 33, 8 a wird das Licht der vdsistha’s mit dem Wachsen
der Sonne verglichen:

siryasyeva vaksdtho jydtir esam.
Mit Recht bezieht Sayana diesen vaksdtha auf den siirya am dyw. In IV
5, 1 cd anderseits:

driunena brhata vaksdthendpa stabhayad upamin nd rédhal |

sdurch ungeschmilertes, hohes Wachsen soll er (den Taghimmel) stiitzen
wie ein Stiitzbalken den Damm®, stiitzt agni, in welchem wir hier den
Sonnengott zu sehen haben, mit dem vaksdtha den Taghimmel, wie wir
zu erginzen haben. Diese Stiitzung des dyi ist auch hier nicht ein kosmo-
gonischer Akt, sondern lediglich eine Umschreibung der Tagestitigkeit
des als Pfeiler vorgestellten surya.!

1 Ein schomes Beispiel bietet auch X 111, 5cd: mahim cid dyam atanot
siiryena caskdmbha cit kdmbhanena skdbhigan||.

3 VII 88, 2¢ svar ydd démann ,wenn die Sonne im Fels¢ ... schildert da-
her den prthivipra.
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Dasselbe Bild fiir das Tages-padd visnu’s begegnet in I 154, 1¢:
Yo dskabhayad uitaram sadhdstham.
Den natiirlichen Gegensatz zu diesem «ittaram sadhdstham stellt das dirghdm
sadhdstham von 1154, 3 dar:
prd visnave Susdm etu mdanma giriksita urugdyd'ya vrsne |

yd iddm dirghdm prdyatam sadhdstham éko vimamé tribhir it padébhih |
»2zu vispw soll das anspornende Lied gehen, zu dem im Berge hausenden,
weitschreitenden Stier, der diese lange, ansgedehnte Stitte allein mit
drei Schritten durchmessen hat“, denn dirghd weist im Rgveda stets auf
einen ksdm-Inhalt. In unserem Falle wird dies durch visnu’s Beiwort
giriksit erwiesen. Wie pdrvata, ddri, déman? ist auch gir{ ein Substitut
der ksdm. Der giriksit, giristha ist also der nachts im Berge weilende
prthivipra. Er ist aus diesem Grunde, wie I 154, 2ab sagt, kucard, ge-
mif Sayana ,,Schlupfwinkel aufsuchend“.

Bei seiner Nachttitigkeit aber hilt vispu die nach Osten gewandte
Spitze der Erde. In ihr sehe ich das in der Erde nach Osten sich ber-
gende Licht der Sonne, von dem in X 37, 3¢:

pracinam anydd dnu vartate rdja,
die Rede ist. Was die Bezeichnung des Sonnengottes als %akibh anlangt,
so verweise ich auf VIII 44, 16, wo agn{ kakid heibit. Jedenfalls schil-
dert auch VII 99, 2d keinen kosmogonischen Akt.

Nach diesen Ausfiilhrungen wenden wir uns nunmehr dem dritten
krdmana visnw’s zu, welches im antdriksa statthaben muBl. Wir betreten
damit ein weit dunkleres Gebiet. Die Fragen, wann und als was der
Sonnengott sich im antdriksa betitigt, sind bisher nie gestellt, geschweige
denn beantwortet worden. Aus der Er¢rterung von I 155, 5 konnten
wir allerdings schon den einen wichtigen, freilich negativen Tatbestand
entnehmen, nimlich daB v/snu bei seinem dritten krdmana kein svardfs
ist. Wir haben damit also einen Sonnengott, der im anfdriksa nicht als
Sonne in Erscheinung tritt! In welcher Gestalt sollen wir ihn uns aber
dann vorstellen? Ehe wir dieser Frage weiter nachgehen, sei zuerst die
andere untersucht, wann visnu sein padd im antdriksa vollzieht. DaB
das frtiya iiberhaupt in diesem Bezirk zu denken ist, geht daraus hervor,
daB ihm dabei die Vogel gegeniiberstehen. Diese sind ndmlich im Veda
wie alles, was fliegt, notwendigerweise im anidriksa zu denken, es sei
denn, dab sie als im Neste rubend vorgestellt seien. Im Veda fliegt man
nur im Luftraum, nicht etwa auch am dyu. Es ist dies eine grundlegende,
allerdings in unserem Zusammenhang nicht weiter zu erhirtende Tat-
sache der vedischen Vorstellungswelt.! Wann befindet sich visnu also im

-1 Jedoch mochte ich einem vielleicht naheliegenden Einwand wenigstens
anmerkungsweise begegnen. Es sieht so aus, als ob in V 59, 7ab, X 108, 5b

L



26 E. Benda

Luftraum ? Da der Gott bei Tage bereits am dy% und bei Nacht in der
ksim zu denken ist, muB der Aufenthalt im anidriksa gleichzeitig mit
einem jener beiden Aufenthalte statthaben. Nun ist der Sonnengott bei
Tage allgemein sichtbar und somit seine ungeschmilerte Gestalt stets
nachpriifbar. Aus diesem Grunde werden wir vermuten kénnen, dafi der
antdriksa-Aufenthalt vispu’s wihrend der Nacht statthaben muB, in wel-
cher der Gott in seiner eigenen Gestalt unsichtbar ist. Die Sonne miifite
sich also demnach nachts, wihrend sie als svdr in der ksdm weilt, noch
in anderer Form im antdriksa ertffnen. Haben wir fiir eine derartige

und I 164, 47 entgegen unserer Behauptung ausnahmsweise vom Fluge am dyu
die Rede wire. Was zunichst V 59, 7ab:
vdyo nd yé Srémih paptir djasantan divé brhatdl sinunas pdri |
»welche wie Vogelschwiirme mit Kraft um die Enden des hoher Himmels-
riickens flogen®,
wo von den marit, und X 105, 5b:
pdri divé dntan subhage pdtanti |
yum die Enden des Himmels herumfliegend, o holde¥,
wo von sardma die Rede ist, anlangt, so handelt es sich in diesen Stellen gar
nicht um ein Fliegen am dy#, sondern um ein pari-pat- der Enden des dyi.
Es fragt sich, was wir uns unter diesen Enden des Taghimmels vorzustellen
haben. DaB es sich bei den dnta um die Horizontlinie handeln méchte, an wel-
cher der Himmel scheinbar an die Erde grenzt, ist eine vielleicht uns nahe-
liegende Vorstellung, aber durch den Inhalt der Rgveda-Lieder keineswegs zu
belegen. Die richtige vedische Vorstellung von den Enden des dys gewinnen
wir vielmehr durch einen Vergleich von VII 79, 2a: vy a#ijate divd dntesv aktiin
mit I 87, 1cd ... vy dnajze ... usrd wa stybhih|. Freilich ist zum Verstindnis
dieser Stellen eine kleine Zwischenbemerkung nétig, welche hier jedoch nicht
ausfiihrtlich begriindet werden kann. Wie siirya sind auch wugds und der dye
naturgemiB nachts im tdmas versteckt. Trotz ihrer personliehen Verborgenheit
erschlieBen sie sich jedoch durch die Finsternis der Nacht hindurch in den
Sternen. Diese Sternertffnung hat im antdriksa statt, muB also irgendwie flie-
gend erfolgen. Dementsprechend ist z. B. der agni von Il 2, 5d, welcher wie
der dyi in den Sternen aufleuchtet, gemiB v. 4b: prsnyah pataram citdyantam
aksdbhih | gefliigelt. Dasselbe diirfte auch fiir die wsras ,Tage* im Vergleich
von I 87, 1cd gelten, welche sich in den Sternen herausputzen. Dieses Heraus-
putzen der wusdsas (= usras) erfolgt nun nach VII 79,2a divd dntesu. DaB es
gich auch hier um ein ErschlieBen der Sterne handeln muB, geht daraus hervor,
daB die Nichte damit geschmiickt werden. Wir werden daher unter den Enden
des dyi die Punkte zu verstehen haben, in welchen der Lichthimmel nachts in
den Sternen sichtbar wird. Dieses Sichtbarwerden von dy# und wsds in den
Sternen muB im antdriksa erfolgen. Der dy ragt sozusagen nachts mit seinen
Enden durch das tdmas der Nacht hindurch in das antdriksa. Wer daher diese
Enden des dys nachts erreichen will, muB fliegen, aber er fliegt damit noch
nicht am dy:i selbst, sondern eben nur um die Enden des dys herum. Hieraus
folgt, daB weder V 59, 7ab noch X 108, 5b gegen unsere obige allgemeine Be-
merkung sprechen. Auch in I 164, 47 haben wir uns die hdrayah suparnas nicht
am dyu vorzustellen — dieser diirfte vielmehr durch die Wolken verdeckt sein
(vgl. I 38, 9), sondern auf dem krsndm niyanam. Der dy ist nur ihr Ziel.

L)
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niichtliche Doppeltitigkeit des Sonnengottes im Veda irgendwelche An-
haltspunkte? Ich glaube diese Frage bejahen zu diirfen.

Es ist der von mir ,Buddhabild“ S.3 behandelte Halbvers I 115,4cd,
welcher mir die Lésung des dunklen Problems zu enthalten scheint. Es
heiBt dort nimlich von siirya:

yadéd dyukia haritak sadhdsthad ad ratri vasas tanute simdsmai |
ywenn er die Falben vom Standplatz weg geschirrt hat, dann spannt ihm
selbst die Nacht das Gewand aus“. Wihrend der Sonnengott seine Falben
anschirrt, diese also allgemein sichtbar macht, deckt ihn selbst die Nacht
mit ihrem Gewand zu. Die ratri vertritt hier! die ksdm, sirya befindet
sich auf seinem Nachtweg durch das rdjas, er ist fiir das Auge des Men-
schen unerreichbar. Das gleiche gilt jedoch nicht fiir seine Falben. Sie
sind sehr wohl sichtbar und zwar im antdriksa, denn sie sind, wie aus
V 29, 5cd hervorgeht, gefligelt! Befinden sie sich mit surya in der
ksdm, so bediirften sie nicht der Fliigel, nur der dritte Bezirk verlangt
gefliigelte Rosse. Und noch ein wichtiger Grund lifit sich, wenn auch
nicht aus I 115, 4cd, so doch aus der nahverwandten Stelle VII 60, 3ab
entnehmen, ndmlich daB die Falben in Siebenzahl in Erscheinung treten.

Der in persona nachts im wvasas der ratri, dem rdjas der ksdm ver-
borgene sirya tritt also gleichzeitig in einer lichten Siebenzahl im antd-
riksa in Erscheinung. Wir haben nicht das Schwergewicht darauf zu
legen, daB es gerade Rosse sind, welche in Siebenzahl auftreten — die
Rosse gehoren nur zu dem Bild des hier gerade fahrend vorgestellten
surya —, wohl aber darauf, daB es eben sieben sind.

Ich frage nun: was soll diese lichte Siebenzahl in der Nacht versinn-
bildlichen? Da es sich um eine niichtlich immer wiederkehrende Er-
scheinung handeln muf, kann die Antwort nur lauten: das Siebengestirn.
Das bedeutet aber umgekehrt, daf wir iiberall da, wo der Sonnengott
sich in einer Siebenzahl erdffnet, den antariksaprd vor uns haben miissen.
Dieses gilt vor allem? fiir den siirya, der mit sieben rasm¢ in Erschei-
nung tritt. Von ihm handelt z. B. VIII 72, 16:

ddhuksat pipyisim {sam wrjam saptipadim arih |

siryasya saptd ragmibhih |
»es molk ergiebige, siebenfiiflige Labung, Kriftigung der ari mit der
Sonne sieben Strahlen“. Hier versinnbildlichen die sieben rasmi dasselbe
Phinomen wie die 45 #rj saptdipadi. Wie sich visnu’s Titigkeit am dyu
in einem paramdm paddm und sein erken in der ksdm in einem upamdm
paddm konzentriert, so bildet die 7s @ saptdpadi von VIII 72, 16 ein
Bild fiir die Erscheinung des Sonnengottes im antdriksa. Freilich gehort

! Wie auch sonst. So sind beide z. B. nivésani: I 22, 15—I 35, 1¢.
* Weiteres Material bringe ich 1. c. zur Sprache.
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dieser Vers nicht der visnu-Mythologie an, aber die Erscheinung unseres
Gottes in Siebenzahl und damit im dritten Bezirk glaube ich auch mit
einem visnu-Vers belegen zu konnen. I 22, 16 heifit es ndmlich:
dto deva avamtu mo ydto visnur vicakramé |
prthivyak saptd dhamabhil |.
Ich fasse prthivyak als Ablativ und ziehe ¢ zum Relativsatz b. Nach III
55,10b ist es némlich vispu, welcher die dhamani erschlieft. Es ge-
schieht dies aus der prthivi heraus, in welcher er wihrend der Nacht
weilt. Hiervon handelt der folgende Vers:
iddm visnur vi cakrame tredha ni dadhe paddim |
samulkam asya pamsuré ||,
wo von dem im Staube (der Erde) verschiitteten padd visnw’s die Rede
ist; man vgl. Oldenberg, Noten zur Stelle. Die Verse sind also fol-
gendermaflen zu iibersetzen:
Von dort her mogen uns die Gotter Gunst bezeugen, von wo visnu
ausgeschritten ist, von der Erde her, mit sieben Kriften.
vispw hat dieses durchschritten, dreimal hat er seine FuBspur hinter-
lassen, seine im Staube verschiittete.
Auf diese Weise haben wir in I 22,16—17 den Gegensatz der nicht-
lichen Doppeltitigkeit des Sonnengottes vor uns. Der in der ksdm in
persona verborgene Gott ertffnet sich in einer Siebenzahl im antdriksa.
vispw's drei padd erfolgen also nicht nur in drei verschiedenen Riu-
men, sondern auch zu verschiedenen Zeiten. Wihrend das paramd dem
dyt und damit dem Tage angehort, ist das upamd der ksdm und damit
der Nacht zuzuweisen. Bei beiden tritt der Gott in persona auf, doch
nicht in gleicher Weise sichtbar. Mit dem in der %sdm nachts verbor-
genen padd gleichzeitig erfolgt das dritte padd im antdriksa, jedoch zeigt
sich uns der Gott wihrend seiner personlichen Verborgenheit in der
ksdm nur in einer siebenfachen Teilerscheinung im antdriksa.

Damit hitten wir die oben S. 11 angezogenen Taittiriya-Stellen mit
wirklichem Inhalt erfiillt. Es sei mir gestattet, dem noch ein paar Be-
merkungen allgemeineren Inhalts iiber den vedischen Sonnengott an-
zufiigen. Wir mochten hierbei von v. X 37, 3 ausgehen, deren dritten
padd wir bereits oben heranziehen konnten. Es heifit dort:

nd te ddevak pradivo ni vasate ydd etasébhih patarai ratharydsi |

pracinam anydd dnu vartate rdja ud anyéna jyotisa yasi surya |,
was, wie folgt, zu iibersetzen ist: ,Nicht sieht dich seit jeher ein Nicht-
gott (d. i. Mensch), wenn du mit den fliegenden efasd’s zu Wagen fihrst.
Nach Osten gerichtet wendet sich das eine (Licht) durch die Finsternis,
mit dem anderen Licht gehst du auf, o sirya“!

1 [Bedeutung von ywas -+ ni? Vgl die Ubersetzung K. F. Geldners, Vedis-
mus und Brahmanismus, Tibingen 1928, 24, W. Wiist.]
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Nach a ist also hier der Sonnengott unsichtbar vorgestellt, er muf
sich demnach im n#chtlichen Versteck des rdjas befinden. Es fragt sich
nun, ob auch die fliegenden etasd’s als unsichtbar oder, wie die har# von
1115, 4cd, als sichtbar anzusehen sind? Daf sie fliegen, weist schon
darauf hin, daB sie sich nicht wie sirya selbst im rdjas der ksdm, son-
dern im anidriksa befinden werden. Entscheidend ist aber folgendes.
GemiB VII 62, 2ab ist si#rya mit den etasd’s ein udydn. Es ist daher an-
zunehmen, daf das andere Licht, mit welchem der Sonnengott in X 37,
4 d aufgeht, das Licht dieser efasd’s ist, so daB b und d sich erginzen.
Niemand wird nun behaupten wollen, daB dieser udydn unsichtbar sein
sollte. Die etasd’s des laut a unsichtbaren sirya miissen also sichtbar
sein, Anderseits haben wir oben gezeigt, daf das nach Osten gerichtete
Licht in ¢ den surya prthivipra verkorpert. Dem allen zufolge haben wir
in ab und cd zwei vollkommen parallel stehende Inhalte, nimlich ein-
mal die unsichtbare, nach Osten wandernde Nachtsonne und dann die
etasd’s eines sirya udydn. Denselben Tatbestand liefert VII 88, 2 cd unter
Vergleich mit VII 66, 14ab. Wihrend surya im dsman, den wir bereits
oben als ein Substitut der ksdm in Anspruch genommen haben, versteckt
ist, wird gleichzeitig das vdpus eines udydn sichtbar.

Da in all diesen Fillen die diti gleichzeitig mit dem Aufenthalt
sirya’s in der ksim statthat, muB es sich um eine nichtliche +diti hier-
bei handeln, so daf wir zu unterscheiden haben:

1. einen sichtbaren 2. einen unsichtbaren 3. einen nichtlichen
pratar udydn p!thiviprd' udydn.
Damit diirften wir die Unterlagen fiir die drei bekannten Bestimmungen
1. pratir 2. madhydmdine 3. «dita suryasya
von V 69, 3ab (vgl. auch V 76, 3ab, wo fiir pratir ein samgavé pratir
dhno begegnet), gewonnen haben. Wie ein Vergleich von pura madhydm-
dinat in IV 28,3 ab mit pura ... siiras timaso dpites in I 121, 10a zeigt,
haben wir in madhydmdine die dem Versteck der Sonne in der ksdm ent-
sprechende Bestimmung zu sehen. DaB anderseits madhydmdine und #“dita
siryasya nicht, wie Sieg?! will, zu verbinden sind, geht schon daraus
hervor, da8 in VIII 1,29 ab der Gegensatz siira wdite : madhydamdine divah?®
belegt ist. Piir die Dreizahl der Bestimmungen sprechen iiberdies auch
u. a. die drei Somapressungen:
1. pratih sutim 2. madhyamdinam sdvanam 3. trttyam sdvanam
von IV 35,7.9.

! E. Sieg, Der Nachtweg der Sonne nach der vedischen Anschauung (Nachr.
Ges. Wiss. Gott. Phil.-hist. K1. 1923) 17 .

* madhydmdine divih wie madhydmdina atici (VIIL 27, 21b) sind gleich-
wertig mit dem einfachen madhydmdine.
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Wir sind damit zu dem ungemein wichtigen Ergebnis gelangt, daB
es im Veda eine #diti des Sonnengottes in der Nacht gibt, und dieser
wAufgang” hat noch die Besonderheit, daf sirya bei ihr nicht in Person
erscheint, da er ja gleichzeitig im Versteck der Erde weilt. Ferner ist
festzustellen gewesen, dab die nichtliche «diti im antdriksa stattfinden
muB, da ein anderer Raum fiir sie gar nicht zur Verfiigung steht. Dem-
entsprechend erfolgt sie mit gefligelten Rossen. Es erhebt sich nun die
bedeutsame Frage, in welcher Form siirya, wenn schon nicht in Person,
bei dieser #diti in Erscheinung tritt. Da es sich um ein sich jede Nacht
wiederholendes Ereignis handeln muf und der Sonnengott sich doch
wohl irgendwie in Lichtform eréffnen wird, kénnen wir nur antworten:
der nichtliche Aufgang der Sonne erfolgt in den Sternen. Auf diese
Weise haben wir nochmals, aber auf anderem Wege, nachgewiesen, daB
der altindoarische Sonnengott, mag er nun surya oder vispu heiBen,
neben seiner Tageslaufbahn iiber den dy# und seinem nichtlichen Ver-
steck in der %sdm noch eine dritte Rolle spielt. Es ist diejenige eines
Sterngottes im antdriksa.

Zum Schluf mochte ich die hier geschilderte dreifache Titigkeit
vispw’s und damit des altindoarischen Sonnengottes noch an einem weiter
abliegenden Beispiel wenigstens in aller Kiirze erliutern, an Buddha.

Die legendire Stifterfigur des Buddhismus ist — von gewissen, rein
menschlichen Ziigen abgesehen — nichts anderes als eine Verkérperung
des altindoarischen Sonnengottes. Das hat schon Senart gesehen. Wenn
wir hier trotzdem erneut auf diesen Tatbestand zu sprechen kommen,
so darum, weil uns die verschiedenen Betidtigungsweisen des Sonnen-
gottes durch die voranstehenden Ausfithrungen deutlicher geworden zu
sein scheinen, als sie es bisher waren, und somit brauchbareres Ver-
gleichsmaterial zur Verfiigung stehen diirfte. Ich werde mich jedoch im
folgenden auf Sakyamunis Geburtsgeschichte beschrinken, weil hier die
Vergleichspunkte besonders deutlich in die Augen springen und die
Buddhalegende in ihrem vollen Umfang ja ohnehin von mir in anderem
Zusammenhang unter dem hier in Frage stehenden Gesichtsspunkt be-
handelt worden ist.

Wie aus Samyutta-Nikaya I 51:

yo andhakare tamasi pabhamkaro verocano mandali uggatejo |

ma Rahu gili caram antalikkhe pajam mama Rahu pamuiica suriyan-ti |
einwandfrei zu ersehen ist, nennt Buddha selbst den Sonnengott seine
praja; jedoch ist es nicht sirya schlechthin, der diese Bezeichnung er-
hilt, sondern die im tdmas befindliche Sonne. Als prthivipra ist also sirya
Sakyamunis praji. Nun glaube ich in meiner oben angefiihrten Schrift
tiber das Buddhabild den Beweis erbracht zu haben, daf praja soviel wie
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gdrbha bedeutet.! Der surya prthivipra ist mithin Buddhas gdrbha. Weiter
wissen wir aus der Legende, daf Sﬁkyamuni in Form eines weifien Ele-
fanten in den Leib seiner Mutter Maya eingeht. Es ist dies die be-
kannte garbhavakranti. Wenn nun der gdrbha im Mutterleib Mayas den
sitrya im tdmas der ksdm verkorpert, dann mufl der vom dy# herabstei-
gende Elefant den Sonnengott am Taghimmel versinnbildlichen. Der
sichtbare varapa und der unsichtbare gdrbha stellen demzufolge den
Gegensatz der Tag- und Nachtsonne dar.

Dieser Sachverhalt erhilt durch folgendes seine Bestitignng. Wir
lesen Jataka I 50: Atha bodhisatto setavara varano hutva — tato avidire
cko suvannapabbato — tattha caritvd iato oruyha rajatapabbatem abhi-
ruhitva usw. Ein Vergleich dieser Stelle mit Taittiriya-Brahmana I, 5
10, 7: te kusyau vyaghnan te ahoratre abhavatam | ahar eva suvamdbhavatl
rajala ratrik | Sa yad aditya ude