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Jihrlich 4 Hefte zu je etwa 10 Druckbogen; der Preis fir den Jahrgang betrigt
18 Mark. Alle Buchhandlungen und Postanstalten nehmen Bestellungen an.

Der Umfang des Archivs soll in diesem Jahr versuchsweise
verstirkt werden, da mit dem Anwachsen der religionsgeschichtlichen
Literatur auch die Berichte an Umfang zunehmen und vorausgesehen werden
kann, daB mit den 9 Bogen fiir das Heft nicht mehr auszukommen ist, die
der Verlag statt der angekiindigten 7 Bogen in den letzten Jahren geliefert
hat. Die Erhhung des Preises von 16 auf 18 M. wird man nicht unbillig
finden, da jener Preis fiir 28 Bogen berechnet war, jetzt aber 40 Bogen
geliefert werden sollen.

Das ,,Archiv fiir Religionswissenschaft" will zur Lésung der nichsten
und wichtigsten auf diesem Gebiete bestehenden Aufgaben, der Erforschung
des allgemein ethnischen Untergrundes aller Religionen wie der
Genesis unserer Religion, des Untergangs der antiken Religion und
des Werdens des Christentums, insbesondere die verschiedenen Philo-
logien, Vélkerkunde und Volkskunde und die wissenschaftliche
Theologie vereinigen. Die Forderung vorbereitender Arbeit, wie sie eine
Zeitschrift leisten kann, ist hier zum gegenwiirtigen Zeitpunkt in hesonderem
MaBe berechtigt. Der Aufgabe der Vermittlung zwischen den verschieden-
artigen Forschungsgebieten soll die Einrichtung der Zeitschrift besonders
entsprechen. Neben der I. Abteilung, die wissenschaftliche Abhandlungen
enthiilt, sollen als II. Abteilung Berichte stehen, in denen von Vertretern
der einzelnen Gebiete kurz, ohne irgendwie Vollstindigkeit anzustreben, die
hauptsichlichsten Forschungen und Fortschritte religionsgeschichtlicher
Arbeitinihrembesonderen Arbeitsbereiche hervorgehoben und beurteilt werden.
Regelmifig sollen in fester Verteilung auf etwa drei Jahrginge wiederkehren
zusammenfassende Berichte iiber wichtige Erscheinungen auf den
verschiedenen Gebieten der Religionswissenschaft, so fir se-
mitische Religionswissenschaft. (C. Bezold, Fr. Schwally; Islam,
C. H Becker), fir igyptische (A. Wiedemann), indische (H.Olden-.
berg undW. Caland), iranische (W.Geiger), klassische (L. Deubner,
A.v.Domaszewski,G.Karo, R.Wiinsch), christliche (H. Holtzmann);
germanische (F.Kauffmann), ferner fiir die Religion Chinas (0. Franke)
uncd Japans (H. Haas), der Naturvdlker (Afrika C. Meinhof, Amerika
K. Th. Preuss, Australien W. Foy, Indonesien H. H. Juynboll,
Sibirien L.8ternberg). Gelegentlich sollen in zwangloser Auswahl und Auf-
einanderfolge Berichte iiber andere Gebiete ihre Stelle finden, so iiber
neagriechische Volksreligion (N. G. Politis und Bernh. Schmidt), iiber
slawische und russische Volksreligion (L. Deubner), iiber die Religion in
der Geschichte des Mittelalters und der Neuzeit (A. Werminghoff), in
der Medizin (M. Héfler) und der Jurisprudenz (A. Hellwig). Die I1L. Ab-
teilung soll Mitteilungen und Hinweise bringen, durch die wichtige Ent-
deckungen, verborgenere Erscheinungen, auch abgelegenere und vergessene
Pablikationen friiherer Jahre in kurzen Nachrichten zur Kenntnis gebracht
werden sollen, ohne daB auch hier irgendwie Vollstindigkeit angestrebt wiirde.

Aufsitze fir das , Archiv fir Religionswissenschaft werden unter
der Aflresse des Herausgebers Prof. Dr. Richard Wiinsch in Konigs-
bergi. Pr., Postamt 18, Gottschedstr. 9 erbeten. Aufsitzewerden mit 24 Mark
fiic den Druckbogen von 16 Seiten honoriert. AuBerdem werden den Herren
Verfassern von Aufsitzen 20, von Mitteilangen 10 Sonderabdriicke unent-
geltlich nqd postfrei, eine groBere Anzahl auf Wunsch zu den Herstellungs-
kosten geliefert.

Biicher zur Besprechung in den Berichten werden an die Verlags-
buchhandlang B. G. Teubner, Leipzig, PoststraBe 8, erbeten.




I Abhandlungen

Zur gyniikologischen Ethik der Griechen

Von Johannes Ilberg in Leipzig
6 y&Q Inrgds gst e dewvie Fuyydve ze &ndéwy
[Hippokrates]

Wiederholt sind in diesem Archiv die Anschauungen des
griechisch-romischen Altertums iiber das Problem der Ab-
treibung besprochen worden. Salomon Reinach suchte das
verwerfende Urteil tiber diesen Eingriff auf orphische Lehre
zuriickzufiihren (IX 312 ff.); dagegen meint Sam Wide (XII 232)
‘nachgewiesen zu haben, daB dort, wo wir einen festen Boden
haben, die Verdammung der Kindesabtreibung innerhalb der
griechischen Kultur auf einen jiidischen (bzw. christlichen)
EinfluB zurtickgeht’. Der feste Boden Wides scheint mir recht
schmal zu sein — er besteht aus zwei griechischen Inschrift-
steinen etwa aus den ersten Jahrzehnten des II. nachchrist-
lichen Jahrhunderts, die Tempelbestimmungen aus Lindos und
aus Laurion enthalten —; es diirfte sich daher empfehlen, ihn
moglichst zu erweitern, bevor man sich iiber die wichtigen
religionsgeschichtlichen Zusammenhinge entscheidet, die hier
vermutet worden sind.

Ohne solcher Entscheidung vorgreifen zu wollen, mochte
ich vom medizingeschichtlichen Standpunkt einiges zur Sache
geltend machen.

Die als Grundlage der Betrachtungen Wides iiber “dogo:
Buatoddvaror dienenden Kultusvorschriften stehen IG XII1n.787
(= Dittenberger, Syll.? 567 — Ziehen, Leges Graec. sacr. Il 1 n.
148) und IG III 74 (= Dittenb. 633 = Ziehen 49). _ Sie gestatten
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2 Johannes Ilberg

den Zutritt zu den betreffenden Heiligtiimern erst nach Ablauf
von vierzig Tagen é¢xo @& ogslov (Inschr. von Lindos Z. 12)
oder dwd gpdoodg (Inschr. von Sunion Z. 7). Beide Ausdriicke,
pogsie und pdogd, libersetzt Wide mit “Abtreibung der Leibes-
frucht’, aber sie bediirfen genauerer Interpretation. Zufillig
148t sich diese gerade mit Hilfe eines gleichzeitigen oder wenig
dlteren Arztes geben, des beriihmten Soranos von Ephesos,
und zwar besonders aus zwei einschligigen Kapiteln seiner
Gynﬁkologie: 118 (8. 228f Rose): Tive onusic usiloveng
ylveedar @dopis, "Anzeichen eines bevorstehenden Abortus’
und 119 (8. 229ff. R.): Ei gdoglots xal droxlois yoneréov i
. wdg, ‘ Zulissigkeit und Applikation von Mitteln zur Abtreibung
und Konzeptionsverhiitung’. Des schnelleren Verstindnisses
halber muB} ich die Worte des Fachschriftstellers, soweit sie
unserem Zwecke niitzlich sind, in deutscher I"Ibersetzung mit-
teilen, zuerst den Abschnitt fiber pdogd:

118, 59. ‘Bei bevorstehendem Abortus erleiden die Patien-
tinnen (uedloveng 0% ylvesdor tijs Tob dufedov @Yogds Taig
pOegovonlg magaxolovdsi) zunichst Abgang einer wisserigen,
dann einer serumartigen oder einer blutigen Fliissigkeit, die
wie Spiilwasser von Fleisch aussieht; hat die Loslijsung be-
gonnen, so geht reines Blut ab und dann zuletzt Blutgerinnsel
oder, je nach der Schwangerschaftsdauer, formloses Fleisch
oder solches, das bereits (festaltung erkennen liaBt. In den
meisten Fillen sind die Symptome: Schwere im Kreuz und
Schmerzen in den Hiiften und im Bauch, Leisten, Kopf, Augen
und Gelenken, Magenkrampf, Kilte der Glieder und SchweiB,
Ohnmacht, mitunter auch Fieberschauer; in andern Fallen
auBerdem: Schluchzen oder Krampf und Stimmlosigkeit, Diese
Symptome zeigen sich besonders bei solchen, die sich durch
Abtreibungsmittel einen Abortus zuziehen (taig &x poouonslog
pdegovontg). Bei denen, die unabsichtlich eine Fehlgeburt
durchmachen (rais ywols Twog émrydevosng éxtiromexovsug;
vgl. 11, 13, 47 8. 344, 5 R.: Zurpwoig 0 (domv) 4 pete dedregov
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1| tolrov uive @doge tod Eufevov), stellt sich nach Hippo-
krates vorher auffilliges Welken der Briiste ein, nach Diokles
Kilte der Schenkel und ein Gefiihl der Schwere im Kreuz um
die Zeit der Geburt.

Unter pdogd ist also beides, Fehlgeburt und Abtreibung,
zu verstehen, durchaus nicht nur das Verbrechen gegen das
keimende Leben, wie das Wort in dem Aufsatz von Wide
einseitig aufgefaBt wird. Es bedeutet eben ganz allgemein
‘Absterben des Embryon’, mag es kiinstlich hervorgerufen sein
oder ein pathologischer Vorgang. Man sehe sich auch den
Hippokrateskommentar des Galenos an, in dem gerade bei der
Interpretation der erwihnten Beobachtung aus den Aphorismen
iiber plotzliches Welkwerden der Briiste vor einer unfreiwilligen
fausse couche wiederholt der Ausdruck @&ood (neben diapdood
und éxrowoudg) angewendet ist (Gal. XVII B 845—850 K.). Fiir
den im Sprachgebrauch der Arzte weniger bewanderten Leser
bemerke ich auBerdem, daB ¢&slosw (wie dmogdelpev, dia-
PPeloery, &xfdAlery) weder absolut nmoch mit Objekt ohne
weiteres mit ‘abtreiben’ iibersetzt werden darf; es heilt
‘abortieren’ und pflegt besomdere Zusitze zu erhalten (wie
oben taig éx guouanslug Edsigoveoug), sofern es sich um
kiinstliche MaBnahmen handelt. Wer das nicht bedenkt, erhilt
bei der Lektiire der Texte leicht eine iibertriebene Vorstellung
von der Hiufigkeit des kiinstlichen Abortus im antiken Leben.

Dafi die romische Kaiserzeit einen Hohepunkt dieses ver-
brecherischen und verderblichen Treibens bezeichnet, ist ja
freilich allbekannt. Wie die medizinische Literatur in ihrem
ganzen Umfang allerlei Kultur- und nicht zum wenigsten auch
pegenerationserscheinungen getreulich widerspiegelt, so auch
I diesem Fall. In dem altehrwiirdigen Asklepiadenschwur,
der gewthnlich dem Hippokrates zugeschrieben wird, ver-
pllichtet sich der Neuling schlechthin: od 0d6w 0% o000d
Ppaouaxor oddevi alrndelg Savdoipov o00E Vonyricopar Evu-
Boviiny Toujvds, duolwg 0% 000% puvarxi w660V @ISgLov

1*



4 Johannes Ilberg

ddew. dyvog 0% xal O6log diarnerieo flov Tov dudv xai
régvqy mw ujy.t Dementsprechend spielen Abtreibemittel in
dem groBen Corpus Hippocraticum nur eine beschrinkte Rolle,
von der noch die Rede sein soll. Spiter wird das anders, und
es entspinnen sich Diskussionen unter den Fachleuten iiber ihre
Zulissigkeit und ebenso iiber die Frage, ob der Arzt die Hand
dazu bieten diirfe, die Empfingnis iiberhaupt zu verhindern.

Horen wir auch dariiber Soranos selbst:

119,60. “Aréxiov und p&dgrov sind nicht gleichbedeutend:
das eine verhindert die Empfingnis, das andere vernichtet die
Frucht. ’ExBéiov erkliren einige fiir synonym mit gpddgiov;
andere finden einen Unterschied, indem es nicht von Medi-
kamenten gelte, sondern von mechanischen Schiittelungen und
gelegentlich vom Springen. In solchem Sinne habe bereits
Hippokrates, als Gegner der abtreibenden Arzneimittel
(zegartyedusvor vo @9doix), in dem Buche ‘Die Natur
.des Kindes’ ein éxBéliov angewendet, das Anfersen (ro®
énfaleiv ydoww vo modg wvyog mmddav). Auf diesem Gebiete
besteht nimlich Meinungsverschiedenheit. Kinige verwerfen die
Abtreibemittel (p&dgie), indem sie sich auf des Hippokrates
Worte berufen: ‘Ich werde keinem ein Abtreibemittel aus-
folgen’ (00 dd6w 0 ovdevi pdgrov) und geltend machen, daB
es im Wesen der Heilkunde liege zu hiiten und zu wahren,
was die Natur erzeuge. Andere dagegen verordnen sie, aber
nur in bestimmten Féllen; d. h. nicht, wenn eine Schwangere
den Eingriff wegen der Folgen eines Ehebruchs verlangt, oder
aus Riicksicht auf ihre Schionheit, sondern nur um eine Gefahr

! Wie 8. Reinach angesichts dieses Zusammenhangs und schwung-
vollen Abschlusses die ethische Bedeutung des Passus anzweifeln kann,
weil nachher folgt: ob repéo 0% 0062 uiw Mdidvras, Zxyoersn 98 doydrpowy
évdoder meifios tiiede, ist unbegreiflich. Er sagt (in diesem Archiv
IX 320): . . . Penterdiction parait plutdt répondre aux intéréts des spécialistes
de la lithotomie, auquel cas la mention des pessaires comporterait une inter-
prétation analogue et wWaurast pas la portée d’une prohibition morale.’
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zu verhindern?, die sich voraussichtlich bei spontaner Geburt
einstellen wiirde, sei es, daf der Uterus zu klein ist fir die
vollstindige Ausbildung der Frucht oder daB sich am Mutter-
mund Neubildungen und Risse vorfinden oder ihnliche Griinde
mafgebend sind. Fbenso #uflern sie sich auch iiber die
Mittel gegen Empfingnis (dzéxic), und wir schlieBen uns ihrer
Meinung an.’

Man ersieht sogleich, daf die alte strenge Tradition in
gewissen Fachkreisen noch fortwirkt; wenigstens in der Theorie,
wird man im allgemeinen vorsichtigerweise hinzuftigen miissen.
Diejenigen, die einen Bedeutungsunterschied zwischen g&dgtov
und éxfBdAtoy annahmen und als Beleg dafiir jene vielberufene
Historie zitierten von der woveosgyds moldripos meg’ &vdgug
poizéovaa, v odx et Awfeiv év yacrol, Bxmg wn driuorien
én (VII 490 L.), scheinen das Bediirfnis gefiihlt zu haben, die
Verschiedenheit der darin von ‘Hippokrates’ angeordneten
gymnastischen T"Ibung des ‘Anfersens’ und der im “Ogxog von
thm verponten msggol @pddgror recht ausdriicklich hervortreten
zu lassen, um den scheinbaren Widerspruch zu erkliren und
Vorwiirfe gegen den groBen Meister zu entkriiften? TUbrigens
kommt im Falle der Tonkiinstlerin &xf6iiov oder éxfdileww gar
nicht vor, und der Sprachgebrauch steht tatsichlich mit einer
solchen Spezialisierung des Wortes nicht in Einklang? Was
dann weiterhin von Soranos berichtet und was seinerseits ver-
treten wird, zeigt uns deutlich, daB selbst damals noch eine

1'8. 230, 1 R. schreibe ich d&Al& die o xiwdvvov xnwlicor (&Alors
duaxivdvvoy xorvcar die Hs). Zur Sache vgl. Theod. Prisc. Gyn. 6, 23f.

? Das geschah noch im vorigen Jahrhundert; s. Thibeaud Hippocrate
accusé d'avoir provoqué Vavortement d’ume courtisane grecque (Gazette
médicale de Paris 1844 Nr. 35).

* Vgl. 2. B. die zahlreichen éxfdhic in ITegl yowvauxsiov 1 78 (VIII
172ff. L) und spiter [Galen] XIV 477, 480ff.; Oribas. Eupor. IV 112
(E:d. V 772). Es handelt sich dabei nur ganz vereinzelt um mechanische
Elflwirkungen (VIIL 180 L.: frepov &xfoliov’ dmd vég pacydhag Aafov
ostety IGyvedg zur Austreibung der Nachgeburt).
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Richtung der orthodoxen Hippokratiker bestand und ihren
intransigenten Grundsatz mit Nachdruck formuliert hatte: z7oeiv
nel 6 LeLy T pevvdusve VR vig pieeng. Thr gegeniiber hatte sich
eine berechtigte Kasuistik entwickelt, deren Vertreter kiinstlichen
Abortus und Verhiitung der Empféngnis empfahlen, sofern infolge
einer Geburt direkte Lebensgefahr fiir Mutter und Kind zu er-
warten stand, dubere Beweggriinde indessen nicht gelten lieBen.

Der fernere Inhalt unseres langen Kapitels, § 61 bis
§ 65, frappiert etwas nach diesen Auseinandersetzungen und
hat sogar gelegentlich zu dem Verdacht gefiihrt, Soranos meine
es mit der Zustimmung olg xei fusis Gvvevodusy, womit er
jene Mittel und Manipulationen nur in gewissen Notfillen
billigt, im Grunde seines Herzens gar nicht ernst und auf-
richtig; er wiirde sonst nicht eine so groBe Zahl davon ver-
zeichnet haben. Dieser Verdacht scheint mir unbegriindet, ja
sogar, wie ich den Meister zu kennen glaube, sehr ungerecht;
dem Galenos wire so etwas schon eher zuzutrauen bei seiner
Riicksichtnahme auf die Bacidixal pvveizss, atg odx Femw
dovijeacdar (XII 443), als unserm, soweit ich sehe, durchaus
sachlichen und unabhingigen Ephesier in Rom, der von der
Hebamme auch mit Nachdruck fordert, dal sie uneigenniitzig
sei, dpiidopvoog bg i O wedov xaxbdg dovvar @ddoiov
(S.174,22 R)). Lediglich also um Unheil bei voraussichtlicher
Dystokie zu verhiiten, davon diirfen wir bei Soranos iiberzeugt
sein, teilt er seine Ratschlige und Rezepte, die dvéute und
@d6pte, mit. Dabei warnt er wiederholt vor scharfen und
sonstwie schidlichen Mitteln, fithrt auch lange nicht alle an,
die thm bekannt sind und erklirt insbesondere die Amulette fiir
erfolglos.! Die Warnungen lassen zwischen den Zeilen erkennen,

18. 231, 26: guldrrecdor 0% énd mold v& Sorpée Siik g &n wdraw
éndoerg; 234, 10: aigeloBar 8 rodrwr zods pi) dyav douueis, va uf
mhelove cvpmddeiay nal Fsouucioy Endywciy; 234, 20: woldd OF xal élie
mag HAowg elonrar, guidrresdor 0% Jel vd Alay wAnwrind. S. 232, 13:

nwheloy dotiv 7 dwo Todrey nduwels @deedvror udv xel dvarosndvroy Tov
oréuayoy, mingovvroy 0% Ty nspaliy nol cvuwddeiay émipsedvrav url.
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wieviel Ungliick auf diese Weise damals durch Leichtsinn und
Unverstand angerichtet worden sein mag.

Bei den @pddgie kann Soranos im allgemeinen und einzelnen
auf sein fritheres Kapitel (I114) Tlg 4 té@v evvelypuidy émipéleie
hinweisen; man miisse eben, wenn die Geburt nicht erfolgen
diirfe, das Gegenteil des dort Vorgeschriebenen tun (8S.232, 20).
Mit welch liebevoller Sorgsamkeit weill er daselbst zum Besten
der angehenden Wochnerin zu raten! Gegen Ende wird er ganz
schwungvoll; man sieht, die =1foneig (S. 211, 14) ist sein eigent-
liches Prinzip.! Trotz aller Bemiihungen sind nattirlich patho-
logische Fehlgeburten oft nicht zu verhindern, tiber ihre Therapie
ist im zweiten Buche gehandelt.’

Auch Soranos durfte ohne Zweifel von sich sagen, daB
er der Richtschnur: tngeiv xai 6@lev T ysvvousve vmo g

1 §. 214, 10: Vernachlissigung der hygienischen Vorschriften wihrend
der Schwangerschaft ist unter allen Umstéinden ungiinstig fiir das Kind, auch
wenn es nicht gerade zur Fehlgeburt kommt: undsls 02 dmodaufarvirm, 8re x8v
woepaPorvodons Tivds Evie tav slonuévar 7 mdvre pl ylvnrer Tod cvlngdévrog
Huzgosts (wu - _u), odyl mdvres fdlunrar 76 cvAAnediy (Cu_ _u_ _u).
Am SchluB braucht er eines seiner beliebten Bilder: wie die Bauwerke
Jje nach ihrer Fundamentierung dauerhaft sind oder nicht, §adiwg xal
meds Ghiyny dgoouny dmogoimretar (5 Cretici), so auch die lebenden
Wesen: zay 0t thav 7 yévwnors ¥orow Sudgogos maed 70 7ol medrois
(Vv u_ U vl _0) doavel croysiots nal dsusrlorg Stapboors EEsosicdivan
(bv u_ uu u_ _u_ _ ). Vgl die Vorschrift S. 223, 231, die Schwangere
solle nach dem achten Monat besonders hiufig in siiBem und warmem
Wasser baden, & pio adropuii (scil. Hoare) JSetpvriens Egovre i
motéTNTeg 000ky Jrpiost Ty sls pFogdy dmoridsuévar paoudrwy.

* Vgl.II 18. Es wird dort folgende Terminologie aufgestellt (S.844, 4):
Exgorer pdv ody fomuy dmomrvopds To¥ omlouaTos METS TYY GUYOVGLMY WETH
medrny §) dsvrdoay fufoay, Exrowois OF 7 perk Osbregov ) teivov pive
PPoed vob dufodov, duoronie 8} % cbveyyvs tis tehstdorws wed Heas
dmdrefis. Ftwas abweichend bei [Arist.] Hist. anim. VIL 3 S.583b 12:
xokodvron 8’ fngieeis pdv oi péyor Tdw Enrd fusody Suepdogai (vgl. S. 5832 26),
éxtewouol &l uégor tdv teTTapamovro (vgl. éxpdereg und rtewspor bei
[Hippokr.] Iegl émzaswov 9 Bd. VII448L). Bei Galen im Epidemien-
kommentar (XVIIA 444f) steht ein Auszug aus Hist. anim. S. 583a
27—584b 1, darin auch dieser Satz.
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gveeng nicht untreu geworden war, wenn er auch den Askle-
piadeneid in alter Weise nicht mehr hielt. Die wissen-
schaftliche Erfahrung hatte lingst Fortschritte gemacht, und
Leben und Wohl der Mutter war es, auf das jener Satz
oder das hippokratische bpeleiv 7wy Pldwrery Anwendung
fand, falls schon fiir das Kind nichts oder nichts Sicheres
erhofft werden konnte. Es wird jedenfalls nach dem Dar-
gelegten unbedenklich gesagt werden konnen, daB trotz aller
bésen MiBbriuche der Zeit in der medizinischen Wissenschaft
von damals eine Auffassung vom Schutze des Ungeborenen
herrschend war, die keines religiosen REinflusses aus dem
Orient bedurfte.

Ein halbes Jahrtausend frither kann erst recht nicht
von der Notwendigkeit einer solchen Annahme die Rede
sein, wenn wir uns des Eides erinnern, der uns aus der
Jugendzeit der ionischen Medizin vorliegt. Und was noch
wichtiger ist: die Krankengeschichten und Lehrschriften des
Hippokratischen Corpus bestitigen diese Anschauung in
weitem Umfang.

Wir teilen zuerst einiges Sprachliche tiber die technischen
Ausdriicke mit, die darin fiir Abortus am meisten gebriuchlich
sind. Galenos behauptet im Epidemienkommentar (XVIIIL A 799):
0 zedover Hufloew of ‘Arrixol, tovro cvviidws Iwmoxgdryg
amop oo dvoudte, ol To Grjpate 0% To megLxelueve Tij mooa-
nyogly 170s (vgl. nécow dmépdsipav Epid. 1 16 Bd.1 193,18 Kw.)
nel TRg VRO TOHV poaupatindy Svoucouéveg pevoydg (vgl. dmo-
pegoveéov ol tirdol moosioyvelvovrar Bpid. 111,6 Bd. II 76 L.)
dvdloyov edrij podper. Aber ein Uberblick iiber das Corpus
zeigt uns, daB diese Bemerkung, Hippokrates pflege gewdhnlich
amogpogd, dmogPelosry usw. zu sagen, nur fir die Epidemien
zutrifft. Vgl auBer den beiden soeben aus Epid. I und II an-
gefithrten Stellen: Epid. IIT Bd. I 222, 6 Kw. yvvaixa & dmopdopiig;
222, 14 éréony & dmwopdogijg; Bpid. IV 6 Bd. V 146 L. und ebenda
22 8.162L. dxépdagev; Epid. 11 2, 13 Bd. VIOL. und Epid. V 33
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Bd. V 238L. = Epid. VII 74 Bd. V 432L. éndpdaouc.! In den
tbrigen Biichern finden sich die mit dzdé zusammengesetzten
Formen nicht, sondern in der Regel diap&ogsj (auch Epid. VII 97
Bd. V450L.) und dwxpdelpervy (auch Epid. VII 41. 73 Bd. V
408. 432 L.) sowie, gewohnlich wenn die Composita mit duet
vorangegangen sind oder auch folgen, p&007} und gpdelgev ohne
Priposition.? Belege dafiir bieten namentlich die gynikologischen
Schriften knidischen Charakters in betriichtlicher Anzahl; sonst
begegnen im Corpus auch dxriredexsiy, dxtirodoxsodal, Towouds
und einige seltener verwendete Synonyme. Galens AuBerung
iber den Sprachgebrauch darf also nicht zu streng genommen
werden, selbst wenn man sie auf die von ihm fiir echt ge-
haltenen Hippocratica beschrinkt, denn es steht auch in den
Koischen Prognosen &x dixpdopfig (505. 506 Bd. V 700L.) und
énl rowoug (532 Bd. V T06L.), in den Aphorismen (5, 53
Bd. IV 550. 552) dwapdelpewy upéilover e Eufove und Oie-
pdefgovery. Immerhin ist es richtig, daB dmwogdogrf bei gewissen
antiken Hippokratesgelehrten als fester terminus technicus galt;
In den Buchstabengruppen (gepoxzijoeg) am Ende der einzelnen
Krankengeschichten des dritten Epidemienbuches, die den jedes-
maligen Verlauf schematisch andeuten, ist Abortus durch A4
bezeichnet (I 222, 13. 223, 2 Kw.; 70 pdv 4 dnloi dmopdogdy,

! ¢ndpdaguo bedeutet nicht ‘Abortivmittel”’ (so noch Fasbender,
Entwickelungslehre, Geburtshilfe und Gyniikologie in den Hippokrat.
Schriften, Stuttgart 1897, S. 117f), sondern ‘abgestorbene Frucht’.

* Vgl. eel yvveunsiov 121 (VI 60L.), wo am Anfang des Kapitels
Stagpdeigovrar steht, dann pdelomoy; Kap. 25 (VIII 66 L.) pdeloera, gleich
darauf duep@oerfr, sodann wieder pdagivar, pdelgovrar (so auch am Ende
des Kapitels beim Plural des Neutrums nach Vindob. & statt @delperon
zu gchreiben), aivin pdopjs, gdeigovst. Kap. 72 (VIIL152L.) geht das
Kompositum sechs einfachen Formen voran. Der Text mus lauten: xal
Ty SrapFeroacény (Crapdagss fov cod. &, dwwpdeoeicéuor V) ta ¥upova
®azd Adyov §) ndPagots yiverar Tobry T@w nueoéav, xol éni voicL vewtéooraL
pPageiswy éhdesovag fudoas, inl 93 Tolse yeocutégost whéovag. marpore
0% 1o adrd dom weol loysiwv @Fsiodoy e (so mit der besten Uber-

11‘efemng; vgl. VIIL128,5L.) 76 Eufovor nal rexodey, 7w ui vimov gdsioy
70 moatdiov xrl.
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axddeter Gal. XVII A 6125 vgl. meinen Aufsatz Philol. LIV
3961f).1

Wer die im Corpus vorhandenen Zeugnisse durchmustert,
wird sich vergewissern, daB in dieser ganzen verschiedenartigen
Schriftenmasse von Abtreibung nur selten die Rede ist. Es
sind unbeabsichtigte Fehlgeburten oder auch Friihgeburten,
worum es sich fast durchweg handelt? Oft finden wir die
Griinde angegeben. Sie werden in allgemeinen, genauer be-
obachteten Witterungsverhdltnissen und deren Folgen ver-
mutet?, oder in der Korperbeschaffenheit der Schwangeren?,
ferner in Krankheiten® oder Unfillen® und vielen sonstigen
Anlissen duBlerer oder psychischer Natur. Das umfangreiche
Material kann hier nicht ausgebreitet werden; wir verweisen
inshesondere auf die eingehenden #tiologischen Darlegungen im
ersten Buche ITegi pvvarxelwv Kap. 21 und 25 (VIII 60f. 64 his
68L.), die mit den Worten schliefen: d@ere o0 yo7 Soudtsw
tag pvvaies ot Owupdeloovary déxovear @ulexis pao xal
émarijung mwoldfig i &g o Oveweyxsiv xai éxdofpar to mwardlov
&v tijer wifroneL xal dwopuyelv «dto év T Tox@. Kinige Stellen
michte ich deshalb hervorheben, weil sie zu Mijverstindnissen
AnlaB gegeben haben oder geben konnten. Epid. V53 (V 238L.)

! Galen teilt mit (XVII A 800), daB alte Exegeten auch in der ersten
Krankengeschichte des sechsten Buches (V 266L.) statt éno gSoefis
schreiben wollten (#£) dmopoefis; s. auch Pallad. 8. 4f. Dietz. Man
wird das kaum in den Text setzen, ebensowenig Epid. I 2, 4 (V86L.)
dropdoefis statt dmo gdoofs.

* “Die Lehren von der Fehlgeburt stellen bei weitem das Umfang-
reichste und auch das Wesentlichste von dem dar, was die Hippokratischen
Schriften beziiglich der Pathologie der Schwangerschaft tiberhaupt ent-
halten’, Fasbender a. a. 0. S. 121.

° L 44f.L. (149,25 Kw.) vgl IV 490L.; II 648L. (I 193, 17 Kw.);
V 148L.; VIII 184L.

4 VIII 452 vgl. 490.

° IV 5646. 548. 552. 584; V 162. 166; VII 336 (= VIII 116). 376
(= VIII 148). ‘

6 V 408. 450 (éx mrdparos), 432 (¢ mrdparos 3 emdopazos 3 whnyfis).
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= Epid. VII 74 (V 432L.) notiert sich der behandelnde Arzt:
7] Zlpwov 10 TourocTaiov dndpdague wLovey T 7 avrduaroy
tovro cvvéfy. Es beruht auf einem Vorurteil, zu konstatieren
(was Littré und Ermerins® tun), er miisse hier daran denken,
daB die Patientin ein Abtreibungsmittel genommen habe, wie
es etwa Soran S. 234, 14 anfiihrt (wérife); vielmehr scheint nur
die Vermutung eines Diitfehlers im Trinken vom Beobachter
aufgestellt zu werden.? ITsgi pvvauxelwv 1 67 (VIII 140) ist von
der Anwendung scharfwirkender Pessare (Tampons, Einlagen) die
Rede und ihren schlimmen Folgen: #jv 0% pvw1) éx Trowouod Todue
Adfy uéya 7 mooedéroro doiuéory EAxwdi] (éAxden Vindob. &) tag
urfroag, ol pvvaires 0odel e nai Iyvoevovrar, xai 70 Zufovov
@daof] usw. Diese Worte richtig zu interpretieren ist fiir unser
Problem von Bedeutung, auch wenn man von der Lesung der
interpolierten Hss. und der Ausgaben: oiw molla ypuvaixeg
dei Opdol te xei Invoevovar absieht. Pessare (mwodofern)
werden im Corpus ungemein hiufig erwdhnt (s. den sach-
lichen Index von Littré X 729f u. d. W. pessaire), darunter
auch ofter scharfe (dgipéx). Da ihre Anwendung bei
verschiedenartigen Leiden erfolgt, konnte man auch hier in
Ziweifel ziehen, dafl Abtreibung gemeint sei und vermuten,
der Arzt erwihne nur weibliche Kurpfuscherei im allgemeinen,
wobei dann unbeabsichtigt Fehlgeburten vorkimen. Aber
das ist nicht wahrscheinlich; er spielt wohl tatsichlich auf
schlimme Praktiken an, wohlgemerkt nicht der Arzte. Eine
bald darauf folgende Betrachtung mag ein #hnliches Ziel

! Ermerins’ Phantasie geht ins Romanhafte. Lr sagt Bd. I 686:
‘Cum 4llud wodey o de remedio abortum faciente intelligere oporteat neque
constet, quare mulier viro nupta tale remedium bibisset, putavi ancillam
uxoris Simi spectar:’. '

) ? Vgl Ieel poveax. T 25 (VIII 681.): siol 0% of @deigover z& FuPove
*NY SoLpd o wiy windv ghywct mapk 5 Eos 3 wiwor ynmiov Tob
7etdiov €dvrog xzl., wo eine Absicht des kiinstlichen Abortus infolge des
82nzen Zusammenhangs gar nicht in Frage kommen kann,
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haben.! Besonderen Charakter — ich meine vom ethischen
Standpunkt — tragen gewisse Vorschriften zur Austreibung
der toten Frucht; man wird sie nicht mit den verponten
auf eine Stufe stellen? Solche Mittel heilen im Corpus
oft éxfidAix, wie spiter jene; ebenso werden daselbst die zur
Herausbeforderung der Nachgeburt dienenden genannt.

Ausnahmen bestitigen die Regel: es gibt nur eine einzige,
jene von Soranos erwihnte, Abtreibungsgeschichte aus der
hippokratischen Praxis (VII 488ff.L.), die auch von jeher Auf-
sehen gemacht hat. Genauer genommen handelt es sich bei der
Gymnastik des ‘Anfersens’ der woveosgyds um einen Versuch
ihres Arztes, bereits am sechsten Tage eine &xgueig hervor-
zurufen, wie die Hippokratiker sagten, nicht um zoweudg, und
die moderne Medizin ist der Meinung, daB in dem merkwiirdigen
. Fall AusstoBung der Uterusschleimhaut stattgefunden habe.?
Jedenfalls erzihlt unser Gewihrsmann mit Harmlosigkeit und
unverkennbarem wissenschaftlichem Interesse, was er jener Ton-
kiinstlerin, natiirlich einer Hetiire, geraten und bei ihr beobachtet
hat; ‘sie durfte nicht schwanger werden, um nicht an Wert zu
verlieren’, so motiviert er sein auBergewéhnliches Experiment,
das er aus personlichem Interesse fiir die Besitzerin des
Midchens vornahm. Noch einmal erwihnt ein Autor seine Er-
fahrungen auf diesem Gebiet; wiederum kommen Hetiren in
Betracht, aber von einer Mitwirkung des Arztes ist dabei nichts ge-
sagt: ITegl 6agxv 19 (VIII610L.): ai éraigar al dnudeoiar, aitiveg
abTéov meneloqvrar molduig . . ., yWHGEROVEW Ox6TaY Adfweiw

! Iegl yvvaux. 172 a. E. (VI 152L.): «f ydo @dooal ta@r tinww
gehemdreoal slow: ob yae ¥om i ot fraios edagiver 5 FuPovor 7
Qaoudrg 7 word 7 fowrd 7 meosdérorsw 7 dhie vwit fin 0t movnedy
forwy. &y T8 vowodre 0% xivdvwds doti Tig prreas Enwdnvor 7) pleyuiwar.
rodto 0% éminivduvdy éori. Sicherlich anders geartet sind die Worte V111 60:
oddepifis fins émiysvoubvns oddd fooiis dvemirndeiov, wozu vgl. VIII 66:
W 7 yovi év yoaozel Eyovew . . . dyBos Biy dsley. )

? Vgl VIII 142f. 184 ff. 456: v 3¢ yowy) ExTirodony &éxoven wol ui

BéAy ExPallew (9ély bedeutet hier soviel wie ddwnran).
* Ch. Robin bei Lsttré VII 463ff.; vgl. VIII 577L.
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v paorol - xémar’ évdiepdsloovewy - éxeddy 8% 40 Segpdagi,
éuninre Homweg odpf. Wie das Folgende beweist, fithrt er diese
Dinge nur an, um die Heptadentheorie daran zu kniipfen. Der
Gesamteindruck ist unbestreitbar der, daf die wissenschaftliche
Medizin der Hippokratiker mit den g&dpte nichts zu tun hat
und zu tun haben will, und daB sie auch prophylaktisch nicht
abortieren l:ifit, sondern nur nach bereits erfolgtem Absterben
der Frucht eingreift. Auch iiber drdéxie zur Verhinderung der
Konzeption erfahren wir von diesen Fachminnern so gut wie
nichts', dagegen zahlreiche Ratschlige und Mittel (xvyzroie)
fir deren Herbeifiihrung (s. X 532L. u. d. W. conception). Es
scheint mir angebracht, diesen Sachverhalt vielfach verbreiteten
anderen Anschauungen gegeniiber einmal ausdriicklich fest-
zustellen.

Wir wenden uns nunmehr noch, um die Entwickelung zu
skizzieren, der nachsoranischen Zeit zu und beschrinken uns
hier auf das Sammelwerk des Aetios von Amida aus dem
sechsten Jahrhundert, das auf der kompilatorischen Titigkeit
der romischen Kaiserzeit beruht. Das letzte (XVI.) Buch seiner
*Tavguxe Bufile umfaft die Gynikologie, fiir uns kommen die
sechs Kapitel 16—21 in Betracht. Sie behandeln, unter dem
Gresichtspunkt der Prophylaxe gegen Schwergeburt, MaBregeln
und Mittel zur Verhiitung der Konzeption (dzdxie) und fiir
Abtreibung (¢&dgie), sowie im AnschluB daran den spontanen
Abortus. Die beiden Sorankapitel I 18 und 19 sind groBtenteils
aufgenommen, ohne strenge Beibehaltung des Wortlautes oder
der Reihenfolge, manches davon nur im Exzerpt; dagegen hat
Aetios seine Kapitel 17—19 betrichtlich erweitert, Kap. 20 und
21 sind iiberhaupt nicht aus Soranos. Was uns Aetios Neues
tberliefert, sind in Kap. 17 und 18 eine groBe Anzahl weitere
atéxie und pdbote. Man erkennt sogleich, daB sie meistenteils

! VIII 170 (vgl. VII 414): Arduov - fiw us) 0éy (ély die Parallelstelle)
*vionecPar, plovos Seov xdopor dielg Hoart mely dodvar, xal Eviavrdv og
¥rog eimeiv ob wvicxeron. Das ist alles.
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einer ganz anderen Sphire entsprungen sind als dem streng
wissenschaftlichen Geiste und der Vorsicht' des bedeutenden
Arztes aus Ephesos. Gewisse Unterstromungen der Heilkunde,
die zwar stets vorhanden waren, aber von den groBen Medizinern
fast immer bekdmpft worden sind, machen sich bei Aetios sehr
stark geltend. Is ist eine dhnliche Entartung der Medizin, wie
wir sie z. B. ein Jahrhundert frither im Westen bei dem Gallier
Marcellus Empiricus beobachten kénnen, der neben wissen-
schaftlichem Material in seinem Doctorbuch zur Freude des
Kulturhistorikers viel Volkstiimliches verzeichnet. Soranos hatte
die Amulette abgelehnt (S. 232, 16): ol 0& xai megidmzoug
éyoneavro moila T tijg dvtimadelag Adye mwoisiv wvoulfovreg,
v olg wirgus Hubvev xal Tov év toig A6l §Vmov wdTGV xui
#ie mlelove vovtawv, Gmeg éml tdy dmotelsoudrtov galvovra
pevdf. Bei Aetios tauchen diese und Ahnliches wieder anf,
z. B. Kap. 17 8. 20 Zervos: ‘Gegen Empfingnis (d6¥iinzrov):
Die Leber vom Wiesel trage man in einer Rohre am linken
FuBe oder die Hoden desselben Tieres in einer Rohre an der
Nabelgegend.” — ‘Fett vom Uterus der Lowin trage man in
einem Biichschen von Elfenbein, das ist sehr wirksam.’ —
‘Bilsenkrautsamen sammle man vom Kraute ab, bevor er auf
die Erde fillt, verreibe ihn mit Eselsmilch samt ein wenig
Myrrhe und einem Samenkorn schwarzen Efeus oder seiner
Traube, hiille es in Hasen-, Maulesel- oder Hirschhaut und
trage es bei sich. Das Amulett darf jedoch durchaus nicht
die Erde bertihren’ — ‘Den ersten Zahn, der einem Kinde
ausgefallen ist, aber die Erde nicht beriihrt hat, moge die
Frau in einem Ringe an sich tragen oder den Steinbruchs-
wurm (7ov éx Aavoplov exdinxe, ist vielleicht ein Fossil ge-
meint?) als Amulett’ — °Bilsenkrautsamen verreibe man mit
Milch einer Stute, die ein Mauleselchen siugt, hiille es in Hirsch-

! Die von Soran 8. 232, 3 ff. aus ilteren Quellen angefiihrten, aber
wegen ihrer Schidlichkeit ausdriicklich verworfenen Mittel erscheinen bej
Aetios S.19, 13 ff. Z. meistenteils wieder, ohne daB dieser vor ihnen warnte,
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haut, befestige es am linken Arm und sorge, daB es nicht
zu Boden fillt’ — Kap. 18 8. 23, 15Z.: ‘Kérner vom wilden
Feigenbaum, sobald sie von selbst herausspringen, in einem
Tuch aufgefangen, damit sie die Erde nicht beriihren,
sind als Amulett ein Abortivum (@&dprov). — Der wiederholt
auftretenden Vorschrift, das Amulett oder seine Bestandteile vor
Berithrung mit der Erde zu hiiten, muB eine bestimmte An-
schauung zugrunde liegen. Soranos beginnt seinen wichtigen
Abschnitt ITegl tiig voD Poépovs émiucleleg mit den Worten
(S. 248, 14): 4 volvvv peie 0 Poépos dmodetausvy modregov
elg v pijv dmotidiad o mooemPengrioaca, méregov HoQsv
10 dmoxexvnudvoy dotiv 1) HjAv, xel xedbg pvvably Edog
dmoonuevére, xovavoslto 0% xal modregov, &l &lg dvargopriy
éotww émizridetov 1) ovdaudig. Sie erkennt die Lebensfihigkeit
des Neugeborenen u. a. (8. 249,5) &« rod reddv émi pijs s09éws
adrd rlevduveloar ustd Tévov Tod meoerxovrog. Der Uber-
setzer Muscio sagt in dem Paragraphen tiber das Durch-
schneiden der Nabelschnur (I 78, S. 28, 20 R.): cum modice
wnfans requieverit in terra.! Albrecht Dieterich hat bekanntlich
den weitverbreiteten Volksglauben, daf das Kind nur dann am
Leben und gesund bleibt, wenn es von der Erde aufgehoben
wird, in seiner ‘Mutter Frde’ ausfiihrlich behandelt. Die
Amulette bei Aetios bezwecken nun gerade das Gegenteil
von fBoépovg émiuéleier, sie sollen die Empfingnis verhindern
und die Frucht vernichten. Die Vermutung liegt nahe, daf
aus diesem Grunde ihre oder ihrer Bestandteile Beriihrung
mit der Mutter Erde vermieden werden soll.

DaB die #rztliche Literatur dieser Jahrhunderte keinerlei
Abnahme der betreffenden Mittel erkennen liBt, sondern eher

! Inschrift von Smyrna des dritten Jahrh. n. Chr. (Kaibel Epigr.
gr. ex lap. conl. nr. 314):
unreds v ddivay &g sl pdos fiyayoy ‘e,
éx yoing pe marfo fuds slhavo yeeol yeynddg
nol ' dnélovee AiFeov nal els cmdoyavd w abrds Ednrew.
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das Umgekehrte zutrifft, 1ift sich nicht leugnen (vgl. auch
Aet. XVI 31 u. 32, S. 46, 6. 16Z.). Die Scheu vor der hochst
gefihrlichen Embryotomie hat, wie Aetios selbst sagt?, dazu ge-
fiihrt, jene Rezepte immer wieder zu verordnen, wenn es die Krper-
beschaffenheit der Frau ratsam erscheinen lieB. Dem Hebammen-
buch des Muscio, welches Soranische Lehre meist katechetisch in
mittellateinischer Form iiberliefert, einem sehr einfluBreichen
Werkchen, sind die bei Aetios zu findenden Erweiterungen
iibrigens ferngeblieben; seine gewil auch jetzt noch zu
billigende maBvolle Beantwortung der Frage: Oportet nos
rebus aborsoriis utt? hat den spiteren Zeiten vermoge seiner
trefflichen Quelle gerade den Standpunkt vermittelt, den die
antike Wissenschaft auf ihrer Héhe vertreten hatte? Was
ohne deren Verantwortlichkeit Frivolitdit und Habsucht, aber
auch philosophischer und sozialpolitischer Doktrinarismus
sich haben zu schulden kommen lassen, muB} jetzt unertrtert
bleiben; die Anweisungen einer Lais und Elephantis, iiber die
Plinius spottet?, die gdopoxe duplovixe* und duflodeldie’
so vieler Quellen diirfen wir fiir unseren gegenwirtigen

1 Aet. XVI 16 8. 17, 21Z.: «ic moldi piv duswdy dot 0 ui) cvi-
Aafeiv: el 0 doo cvAddfor, Béluidy fomi Tod Sufevoroundivar o @Psipat.
010 dxndlovPdv dor mepl pPogimy Jroedefeiy xcl droxiwy.

* Gynaecia Muscionis I 57 (8. 20, 1 Rose). Im Bruxellensis (s. IX/X)
des Muscio ist auf fol. 16v zu 111 8.8, 13 von erster Hand folgende
spitere Bemerkung hinzugefiigt: Ad partum eiciendum has caracteras
facis in crusca de pame et ligas ad coxam dexteram JXH et cum se
liberaverit, cicius dissolvis. Das bezieht sich auf Beforderung der Geburt.

% Plin. Nat. hist. XXVIII 81: Quae Lais et Elephantis inter se con-
traria prodidere . . . monstrifica aut inter ipsa pugnantia, cum haec
fecundidatem fieri isdem modis, quibus sterilitatem illa, praenuntiaret,
melius est non credere.

* Gal. VIIIA 799: 76 0" &pPldoxey, los pdo tis &yvosi el Tovr’
abdr, xavd vig dvelods vadv fufedav Exmrdosas Empéoovey, §mas dv g
yeyovvie (also von spontanem Abortus ebenso wie von kiinstlichem), xe!
T @doucxe 0 T rodr’ foyaldusve xaloveww dufiwTind.

® Gal. 1183, X11 1380, XVIIA 635; Aret. Morb. acut. IT 11; Suid. s.v.

duploBoidior usw. H. Diels (brieflich) weist hin auf Lysias fr. 8 Th.
(Rabe, Rh. Mus. LXIV 576, 7).
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Zweck ebenso beiseite lassen, wie Platon und Aristoteles oder
die Stoiker. _

Das Vorstehende ist nur deshalb niedergeschrieben, um
einer einseitig ungiinstigen Auffassung der sexuellen Ethik des
griechischen Altertums entgegenzutreten. Wenn wir heute ge-
wohnt sind — oder uns gewdhnen sollten —, in medizinischen
Fragen das Urteil der medizinischen Wissenschaft als suprema lex
anzuerkennen — ich erinnere nur an das so lange Zeit anderen
Einfitissen unterworfene Gebiet der Gehirnkrankheiten —, so ver-
danken wir das zum groBen Teil der hellenischen Wissenschaft.
Sie ist es gewesen, wie ich gezeigt zu haben hoffe, die auch
das hochst ernsthafte Problem der Fécondité aufgegriffen und
wenigstens theoretisch in anzuerkennender Weise geldst hat.
Wir wissen nicht, wer die hellenistischen Vorginger des ephesi-
schen Arztes gewesen sind, auf die er sich beruft und denen er
zustimmt (olg xel Husis evvarvodusv), aber wir vermbgen uns
Vorzustellen, wie sie durch das Anwachsen des Beobachtungs-
materials und ihre vorwirtsschreitende Forschung dazu gelangten,
ein verstéindiges KompromiB zu schlieBen zwischen der archaischen
Gehnndenheit der Hippokratiker und dem gewissenlosen Leicht-
sinn der Decadence; schade, daB Soranos, dem Charakter seines
Buches entsprechend, nur so wenig von ihnen berichtet. DaB
religiose Einfliisse irgendwelcher Art fiir sie mitbestimmend ge-
Wesen wiiren, liBt sich nicht erkennen; anderseits jedoch darf
nicht unbeachtet bleiben, da die beiden Kultinschriften, an die
Wir am Anfang angekniipft haben, einiges medizinische Ver-
stindnis voraussetzen. Warum soll die heilige Stitte erst vierzi g
Tage nach der Einnahme bezw. Wirkung von p&ogsin (= pddgie)
d. h. Abtreibemitteln betreten werden, wie die rhodische Vor-
schrift verlangt, oder erst die gleiche Frist nach spontaner oder
kiinstlicher Fehlgeburt (pdogd) laut der attischen? Die vierzig-
tigige Frist begegnet, wie Wide am SchluB (S.282) bemerkt,
noch wiederholt, und zwar in der mindestens zwei Jahrhunderte

alteren Tempelinschrift von Eresos (Leges Graec.sacr. II 1 n. 117)
Archiv £, Religionswissenschaft XIII 2
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mit Bezug auf eine Wichnerin: adrav 08 [tév verdJxotear duéoais
re660gdnovre und ferner in einer hellenistischen aus Agypten
(Rev. arch. 1883 I 181): dn’ éxroweuod u'. Ziehen (a. a. O.
S. 305, 18) hat bereits auf Censorinus, De die nat. 11, 7 hin-
gewiesen: post partum quadraginta diebus pleraeque fetae graviores
sunt nec sanguinem interdum continent . . . cum is dies praeteriit,
diem festum solent agitare, quod tempus appellant te6eeganoaraio;
die vierzig Tage sind also der runde Zeitraum, nach dessen
Ablauf der WochenfluB fiir heendet, die Frau auch physiologisch
wieder als rein gelten kann.! Ob es sich empfiehlt, fiir diese
auf natiirlicher Grundlage beruhende °Sechswochenzeit’ von
rund vierzig Tagen jiidischen Einflu anzunehmen, beurteile
ich nicht weiter, besonders da die Frage von W.H. Roscher
in einer groBeren Abhandlung iiber die Tessarakontaden bei den
Griechen mit bekannter Gelehrsamkeit behandelt ist, die in den
Berichten der Kgl. Siichs. Gesellsch. der Wissensch. (Bd. LXT) dem-
niichst erscheinen wird.? Wer die Inschriften tiberblickt, wird
wohl iiberhaupt nicht begreifen, wie man sie als Belege fiir
die Verponung der Kindesabtreibung bei den Griechen hat
ansehen kdnnen, es miiBte denn auch xfjdog olxeiov verpont
sein, wodurch ebenfalls vierzigtigige Tempelsperre hervorgerufen
wird (Inschr. von Lindos Z. 13).

Eine moderne Parallele zu den geschilderten Kontroversen
des Altertums scheint mir nicht geringes Interesse zu haben;
sie ist gegeben durch einen Bericht iiber die vorjihrige Tagung
des ‘Bundes deutscher Frauenvereine’® ‘Zwei bedeutsame Para-

! Hippokr. VII 502f.L. etwas abweichend und genauer: # xddwgoig
Thy logiow . .. ém) pdv o xovoy yilveraw év tecoapdnovra nal dvoiv
fuéoyory, énl 0% td xodee v Toufxovd’ fuéoyoiy 17 yooviwrdry).

* Vgl. auch den Prodromus der oben zitierten Schrift: Roscher, Die
Zahl 40 im Glauben, Brauch u. Schrifttum der Semiten, ein Beitrag zur
vergl. Religionswissenschaft, Volkskunde u. Zahlenmystik. (Abhandl. der
Kgl. Siichs. Ges. d. W., phil.-hist. K1. XXVII 4, Leipzig 1909.)

% Adele Schreiber, Die Frauen und die Strafrechtsreform (Beil. der
Miinchner Neuesten Nachrichten 27. Okt, 1908 Nr. 101).



Zur gynikologischen Ethik der Griechen 19

graphen’, heiBt es darin, ‘deren Hirte allein die Frau trifft,
217 und 218 (Kindsmord und Vergehen gegen das keimende
Leben), wurden in einer siebenstiindigen, ununterbrochenen
Sitzung, leider unter AusschluB der Offentlichkeit verhandelt.
Es ist dies besonders zu bedauern, weil die Verhandlungen
auBerordentlich interessant waren, und vor allem Frau Camilla
Jellinek, die Gattin des beriihmten Heidelberger Juristen, in
elnem geradezu meisterhaften Referate die Straflosigkeit der
Abtreibung beftirwortete . . . Es stehen sich beziiglich der
Straflosigkeit der Abtreibung zwei Richtungen gegeniiber . . .
Wenn die Korreferentin, Dr. Agnes Bluhm, als Arztin fiir die
Beibehaltung der Strafe eintrat, so hat sie wohl einer ehrlichen
perssnlichen Uberzeugung, nicht aber der allgemeinen Anschauung
der Arzteschaft Ausdruck verliehen . . . Auf der Breslauer Tagung
konnte in dieser Frage leider die fortschrittliche Richtung nicht
durchdringen; eine starke Majoritit, geleitet von konfessionellen
und konventionellen Gesichtspunkten, von einer die eigentlichen
Tatsachen tibersehenden landliufigen Moral, und von bestimmten,
Wenig haltbaren Argumenten nationalistischer Art, wehrte sich
gegem die Forderung der Straffreiheit. Es gelangte lediglich
ein Antrag zur Annahme, dafl die Abtreibung straflos bleiben
Soll 1, wenn Gefahr fiir das Leben der Mutter vorliegt, 2. wenn
“U erwarten ist, daB das Kind geistig oder korperlich schwer
belastet ins Leben treten wird , 3. in festgestellten Fiillen von
VergeWaltigung.’ — Das erinnert, wenn wir den juristischen
GeSiChtspunkt beiseite lassen, lebhaft an Soranos. Er hitte
gewill diese Resolution unterschrieben, und die Vertreterinnen
des sogenannten ‘Fortschritts’ von heute miissen ihren Tadel
uch auf ihn und seine antiken Gesinnungsgenossen iibertragen.

2*



Wasser als Dimonen abwehrendes Mittel
Von I. Goldziher in Budapest
I

In der poetischen Literatur der Araber wird dem be-
trauerten Verstorbenen der Wunsch gewidmet, dafl seine Grabes-
stitte stets durch reichlichen Regen getrinkt werden méoge.
,Mogen tiber dir die Donnerwolken und Blitze freigebig sein.“!
Dem entspricht anderseits die Verwiinschung, daB die Griber
der Feinde oder der Bosen ,,von den Wolken nicht getrinkt
werden mogen“? Will jemand sich dem guten Andenken
seiner Freunde empfehlen, so kann er dies auch so ausdriicken:
,Wenn ihr vor meinem Grabe voriiberkommt, haltet an und
begriiBet es und sprechet: , 0 Grab, mége Gott dich” mit
Regen tréinken.“?

Bis in die neueste literarische Dichtkunst, in der die
alten Formen sklavisch nachgeahmt werden, hat sich diese
Eigentiimlichkeit der altarabischen Poeten unveriindert erhalten.
In einer poetischen Betrachtung am Grabe Voltaires stellt
ein junger arabischer Dichter, Hilmi Efendi Misri, die Frage:
»Woher kommt es, daB niemand fiir dich um gottliche Barm-
herzigkeit bittet und fiir dein Grab niemand den trinkenden
RegenguBl herbeiwiinscht?“* Wir sehen, wie zih und un-

! Aghant XIX 86, 9 v.u. ("Abid); ibid 83, 8 v. u. Hiufig mit Um-
schreibungen, z. B. Amali al- Kaly (Bulak 1324) II 329, 5 v. u. III 230,
8 —10. Einen Hinweis auf Beispiele gibt R. Geyer in Memnon I (1907) 200.

* Gerir in Naka’id ed. Bevan 1I 443 ult.

3 Opuscula arabica ed. Wright 115, 4 v. u.

* Arab. Zeitschrift al- Masrik IX (1906) 1061,
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verwiistlich der Ausdruck der altarabischen Vorstellung in der
gebildeten Poesie! der neuesten Zeit fortlebt.

Freilich war sie schon im V. Jhd. d. H. Gegenstand
der Kritik des feinsinnigen Abu-1-‘Ala al-Ma‘arri, der selbst
die Dichtkunst alten Stiles pflegte: ,Was frommt es dem
Menschen — sagt er — daB die Wolken auf ihn herabstrémen,
wenn er unter einer Grabesplatte liegt? Wire die Nihe des
Wassers wirklich wiinschenswert, so wiirden die Menschen
um ein Grab im Sumpfland wetteifern.“? Eine Antwort auf
diese Frage gibt jedoch noch heutigentages die Sitte der
Tijaha-Beduinen, die, wie P. Antonin Jaussen berichtet, ihre
Toten nach Muwejlih, zwei bis drei Tage von ihren Lager-
Plitzen entfernt, zu Grabe bringen: ,weil es dort Wasser
gibt“ d.h. nach der Erklirung der Beduinen: ,weil sich die
Toten in der Nihe des Wassers besser befinden¢*

Jedoch bereits in vorislamischer Zeit ist die urspriingliche
Bedeutung der Phrase den Dichtern, die sie gebrauchen, nicht
mehr bewuBt. Sie ist in ihrem Munde bereits kaum mehr als
Poetischer Schmuck. Man hat sie in verschiedener Weise zu
erkliwen . versucht. Der Philologe Ibn Ginni folgert aus dem
ZUSammenhang, in den der vorislamische Dichter Nabigha
den Wunsch nach Trinkung des Grabes mit dem andern setzt,
daB das Grab von iippiger, duftiger Vegetation umgeben sei?

! In den heutigen volkstiimlichen Klageliedern scheint sie nicht ver-
W‘endet zu werden; wenigstens ist sie in den betreffenden Proben bei
Littmann (Neuarabische Volkspoesie [Berlin 1902] 27 — 81, 44— 55) und

alman (Palaestinischer Diwan [Leipzig 1901] 816 —334) ebensowenig
Zu finden wie in den jingst von Besdra Semali (in Anthropos 1V 87— 53
SIO?“I‘S et Usages au Liban) mitgeteilten Klageliedern. Das Gedicht bei
;1100(;1} -Di@fw_m aus Centralarabien (Leipzig 1900) Nr. 105 v. 1 gehort nicht
1e Reihe volkstiimlicher Poesie.
gesch.zhLuzam.mﬁ la jalzam bei Kremer Ibn Chaldun und seine Kultur-
W Pilf'lte 0?67' islamischen Reiche 61 (Sitzungsberichte der Wiener Ak. d.
. $1 - Hist, K1, XCIII 639).
99 un Jaussen Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908)
en,

* Ed. Ahlwardt 21, 26 —28.
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»,daB Im Sinne der alten Araber die Bedeutung des Regen-
wunsches fiir die Griber darin zu finden sei, dal durch die
das Grab umgebende Vegetation die Menschen zur Nieder-
lassung und zum Aufenthalt daselbst veranlaBt werden.“! Diese
Zusammenstellung ist bei Nabigha nicht vereinzelt?; als Bei-
spiel dafiir kann man noch aus spiterer Zeit einige Zeilen aus
dem Trauergedicht des zu Beginn des Chalifates dichtenden
Mutammim b. Nuwejra anfihren, das auch in der Uber-
setzung Noldekes zuginglich ist:

, Moge Gott das Land, in dem Maliks Grab liegt, mit den
Giissen der dunkeln Morgenwolke trinken und es frucht-
bar machen

,Und besonders dem Rinnsal der Doppelschlucht ein
Schauer geben, das als Erstling von den Pflanzen so-
gleich den Wunderbaum tippig emporspriefen 148t.3

In diesem Sinne wire der den Verstorbenen gewidmete
Wunsch gleichbedeutend mit dem fiir den Lebenden hiufig ge-
brauchten Segensspruch, daf er (oder sein Land*) immer ,Be-
wiisserung und Weide“ habe (sakjan-wa-ra‘jan)’; dem ander-
seits die gegnerische Formel gegentibersteht, da8 der Feind

! Bei ‘Okbari, Komment. zum Diw. Mutanabbi (Kairo 1308) II 24.

* Vgl. z. B. Aus b. Hagar, Gedichte und Fragmente ed. R. Geyer
32, 16—17.

8 Noldeke Beitrige zur Kenntnis der Poesie der alten Araber 100.
106 (v. 25. 26). Dieses Motiv des Wunsches scheint ausdriicklich an-
gegeben zu sein in einem Gedicht der Chansd (Anis al- gulasa — Beirat
1888 — 40, 1); die Zeile macht den Eindruck einer erklirenden Inter-
polation.

* Zu solchen arabischen Versen stellt der jiidische Exeget Moses
b. Chikitilla aus Cordova (Mitte XI. Jhd.) in seinem Psalmenkommentar
die Psalmenstelle 68, 10.

5 Lebid Dwan 17, 54—56 (ed. Chalidi 127, 18) Ibn Kajs al-
Rukajjat ed. Rhodokanakis 53, 4; Jakut II 343, 22. Al-Asma‘i, Kitab
al- darat ed. Haffner (Dix anciens traités de philologie arabe, Beirut 1908)
6, 5; vgl. Socin Diwan aus Centralarabien Nr. 70 v. 20. Geschichte von
Sul wund Schumul ed. Seybold (Text) 4, 9. — Eine ganze Serie von Ort-
schaften aufgezihlt dAghant XVII 69. 12 —14.
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(oder der unfreundliche Boden) dieses Segens entbehre.! (Vgl.
zu letzterem II. Sam. 1, 21). Der Wunsch gewinnt bald eine
so allgemeine Anwendung, daB der verliebte Tauba b. Humejjir
selbst der girrenden Taube den Wunsch spendet: ,moge
dich von den hellen Morgenwolken die segenbringende triinken?
und ein anderer Dichter, Nusajb, denselben Wunsch dem
»Adler und seinem Horst® zuruft.?

Es ist nicht wahrscheinlich, daB der den Gribern der
Verstorbenen zugesprochene Segenswunsch urspriinglich eine
solche Bedeutung habe. Den Dichtern waren eben, wie auch
in bezug auf andere Anschauungen des alten Heidentums, die
urspriinglichen Beziehungen der Phrasen, deren Uberlieferer
sie sind, abhanden gekommen. Sie benutzen sie zuweilen bloB
im Sinne {iberlieferter Formeln und zeigen durch die ver-
stindnislose Art ihrer Anwendung, daB ihnen der urspriingliche
Sinn nicht mehr gegenwiirtig ist; wie wenn z. B. in unserem
Falle ein #lterer Dichter den Regen fiir das Grab des Freundes
geradezu als verheerenden Gewitterregen herbeiwiinscht.* Zu-
weilen geben sie der iiberlieferten Phrase metaphorische Wen-
dungen, indem sie dadurch das dem lebendigen Vorstellungs-
kreise bereits Abgestorbene durch Umdeutung dem Verstindnisse
niher bringen. Die Dichter der spiteren Perioden geben dem
Regenwunsche hiufig die symbolische Wendung, daB das Grab
ebenso freigebig vom Regen bedacht werden mdge, wie der in
demselben ruhende Wohltiiter wihrend seines Lebens den
Regen seiner Gaben — ein in der arabischen Poesie hiufiges

—_—

! Ibn Kutejba Poesis ed. de Goeje 188, 6; Gamhara 130, 13; Lisan I
{73' 2ff. 6. v. nan’; Jakut 11T 886 ult. IV 250, 12; im Trauergedicht (Marats
Sawa'ir al-‘qrab, Beirut 1897, I 93 al) wird diese Verwiinschung dem
Mérder des Betrauerten zugedacht. — Der positive und negative Wunsch
M demselben Gedichte (Kajs b. Darih) Aghanz VIII 131, 10. 20; an
etzterer Stelle ist fiir hagardt vorzuziehen die Lesart haragat, Lisan
8. v. hrg II 58,

* Aghami X 69, 6 Ibn Kutejba 1. c. 270, 2.

 Agh.1 129 ult.

* Hudajlit. 165, 6ff,
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Bild — spendete.! Diese Vergleichung kann sich dann ge-
radezu zur Ablehnung des Wunsches nach dem Regen steigern:
,»lch ersehne nicht Regen fiir dein Grab: wie kionnte es durstig
werden, da es doch ein Meer in sich schlieBt?“2 oder: ,es
kann einem Grabe, in dem dein Korper ruht, nicht schaden,
wenn an seiner Erde der Regen nicht vorbeikommt; denn deine
reiche Freigebigkeit quillt ja in dem Sande (des Grabes) und
in deiner Ni#he wird auch der Felsen blithend.“® Und die
vollige Bedeutungslosigkeit, in die sich die alte Phrase vom
Regen auf dem Grabe verfliichtigt hatte, kann auch daraus an-
schaulich werden, daB bereits in einer relativ frithen Epoche
der arabischen Poesie das Triinken nicht auf den Verstorbenen
selbst und sein Grab, sondern auf sein Gedenken bezogen werden
konnte: ,,is moge jede Erinnerung, die uns an Mu’ammal
kommt, trotz der Entfernung getrinkt werden durch reichlich
stromende Wolken“4, ein Beweis dafiir, daB die Phrase vom
Trinken des Grabes bereits zur allgemeinen Segensformel ge-
worden war, bei der sich der Dichter wohl gar nichts Be-
stimmtes mehr dachte®

Am stirksten hat sich die Auffassung vom Trinken des
Grabes erhalten, die damit die Erquickung der labungs-

! Mutanabbi, Diwdn (Kairo 1308) I 24, 7. Im Kommentar des
‘Okbari zu diesem Vers werden fiir diese Wendung Parallelen aus anderen
Dichtern beigebracht, Vgl. auch das Trauerlied des Mubalhil iiber seinen
Bruder Kulejb in dem Volksbuch Kitad Bekr wa- Taghlib (Bombay 1305)
42 ult. sakaka-1-ghajtu innaka kunta ghojtan. ,,Moge dich der Regen
trinken: du warst ja selbst ein Regen.*

? Bejhaki Mahasin ed. Schwally 375, 5.

® Kali Amalz I 41, 13. Eine andere Ablehnung des Regenwunsches
fiir die Geliebte: ,Ich verlange fiir sie nicht die Trinkung der
Wolken: in meinem Auge ist Ersatz fiir die Trinkung* (Thrinen; Di‘bil
ibid. 212, 6 v. u.).

¢ Muhammed b. Ka‘b al-Ghanawi Gamhara 135, SchluBvers.

® Dies zeigen auch Wunschformeln, in denen z. B. der Wunsch des
Getrinktwerdens auf den Schatten (sakjan li-zillika, Kali 1. c. 142, 1),
oder auf die vergangene gute Zeit bezogen wird: ,,Moge Allah trinken
Tage, die nicht mehr zuriick kommen; und mége Trinkung treffen die
Zeit der ‘Amiritin** (ibid. II 141, 9).
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bediirftigen Gebeine des Toten verbindet. Sehr friih beziehen
auch die Dichter ‘selbst die Bewd#sserung des Grabes auf die
Labung des in ihm ruhenden Toten oder seiner Gebeine
(‘izam) als Gegenstand des Wunsches.! Mit Recht bezweifelt
Néoldeke die Urspriinglichkeit auch dieser Deutung des Regen-
wunsches.?

Die islamische Auffassung findet in der Beregnung des
Grabes die Manifestation des gottlichen Wohlwollens und der
gottlichen Gnade.® Dies ist als religiose Umdeutung zu be-
trachten. Im Regen offenbare sich — und dabei handelt es
sich nicht um seinen EinfluB auf das Gedeihen der Vegetation
— die Gnade und Barmherzigkeit Allahs.* Daher wird in den
Sprachen der islamischen Volker der Regen hiufig mit Namen
benannt, die den Begriff der Barmherzigkeit (rahmat) be-
zeichnen. Fiir die poetische Betrachtung ist schon der Blitz
ein freundlicher GruB, weil er das Eintreffen des Regens
verheift.5

Die Tore des Himmels werden zur Zeit des Regens ge-
Offnet;6 darum sei es heilsam, wihrend dieser Zeit zu beten,
da die Gebete dann die Sicherheit haben, Erhérung zu finden

——

. ! Ganz kurz wie eine abgegriffene Formel: sakiaka-1-ilahu ,,moge
dich Gott triinken* in Opuscula arabica ed. Wright 112, 10.

* In seinem Artikel Arabs (Ancient) in Hastings’ Encyclopedia of
Religion and Ethics 1 672b: Noldeke ist geneigt, der hier im Namen
des Tbn Ginni angefiihrten Deutung den Vorzug zu geben.

® Satirische Behandlung solcher Traditionen bei Jakat Mu‘gam
al-udaba ed. Margoliouth I 403.

* Vgl. Wellhausen Reste arabischen Heidentums', 181 Anm.

* Revue africaine 1909; 50 Anm. 2.

® tuftahu abwab al-sama. Auch im Talmud ist vom Schlissel des

egefzs (mafté’ach gel geéamim) die Rede; er gehore zu den drei
‘chll_.lssgln, die Gott unmittelbar, nicht durch einen Boten, verwalte
E;:HO nimsert 1i- geli'ach) bab. Tuanith fol. 2a. Vgl. vier solcher Schliissel,
ul'l;lnter mafte’ach sel matar (Schl. des Regens) Midras Tanchuma ed.
€r, 106. 155. Die islamischen Parallelen dazu sind im Lbl. fiir

Orj , i
Ivzeﬁ. Philologie 1887, 91 zusammengestellt; dazu noch Musnad Ahmed
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(wakt istigabat al-du‘).! Auch fiir die istichara (Gebet und
zauberihnliche Gebriuche fiir die Erzielung heilsamer Ent-
schlieBungen) sel eben diese Zeit vorzugsweise geeignet: Gott
werde alsdann sicher die heilsamsten KEntschliisse eingeben.?
Man setzt sich daher gerne dem Regen aus und liBt ihn
auf sich fallen; so wird von Abu “Masa al-As‘arl berichtet.?
Zumal wenn der Regen mit anderen weihevollen Momenten
kombiniert ist, wie z. B. beim mizab der Ka‘ba, eignen ihm die
Gliubigen besonders heilsame Wirkungen zu und lassen sich mit
Eifer von ihm treffen. Das Erscheinen der Regenwolke iiber den
Hiuptern der Kriegfiihrenden vor oder wihrend der Schlacht
wird als Zeichen gottlichen Beistandes gedeutet.” Als gutes
Omen fiir einen Verstorbenen wird es betrachtet, wenn an seinem
Sterbetage Regen fillt. Dies gilt nicht nur fiir Bekenner des Islam.
,Wenn von welcher Religionsgemeinschaft immer (min kulli
ummatin) jemand stirbt — so heiBt es in einer Tradition —,
der bei Allah einen hohen Rang einnimmt, sendet Gott Wolken
an seinem Sterbetage, als Zeichen, dafl er ihm seine Siinden
vergeben hat so wie denen, die fiir ihn das Totengebet ver-
richten.“¢  Deshalb wird in der Biographie des frommen
Mannes gerne als abschlieBender Vorzug erwihnt, dal zur Zeit
seines Begribnisses reichlicher Regen gefallen sei.” Der Wunsch,
daB das Grab mit Regen getrinkt werden moge, formt sich im
Sinne dieser Anschauung zu dem Segensspruche aus: ,moge
Gott seine Ruhestitte mit den Regengiissen der Stinden-

1 Aus Kitab al-umm des Safii zitiert bei Nawawi, Adkar (Kairo
1312) 82; eine Reihe von Haditen in Kenz al-‘ummal 1, 175 nr. 3338 —44;
3389.

* Ibn Tejmijja, Rasa’il (Kairo 1323) I 237, 3.

$ Ibn Sa'd, IV, 1, 82, 6.

4+ 8. die Beschreibung bei Ibn Gubejr, Travels? 118. 119.

5 8. meine Abhandlungen zur arab. Philologie I 191.

¢ Bei Subki, Tabakdt al-Saf%jja IV, 91 unten.

" Ibn Baskuwwal ed. Codera 624, 3 v. u. Auch im Talmud wird es
als gutes Omen fiir den Verstorbenen betrachtet , wenn Regen auf seine
Bahre triufelt*; bab. Sanhedrin fol. 47a; vgl. Ad. Biichler in der
Monatsschr. f. Gesch. und Wiss. d. Judent. 1905, 30.
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vergebung erquicken! Ahnlich sind formelhafte Eulogien,
die man der Erwihnung Verstorbener folgen liBt, z. B. ‘alejhi
saha@’ib al-rahma wal-ridwan ,(mdgen) iiber ihn (kommen) die
Wolken der Barmherzigkeit und des (gottlichen) Wohl-
gefallens“ u. a. m., die man noch heute am Schluf von Nekro-
logen in arabischen Zeitungen tagtiglich lesen kann.

In einen solchen Amnschauungskreis stellt die islamisch-
religiose Auffassung den in den alten Gedichten fiir den Ver-
storbenen und sein Grab ausgesprochenen Wunsch. Wir wollen
noch hinzufiigen, daB wir — soweit ich das Material iibersehe —
der rhetorischen Anwendung des alten Spruches nicht be-
gegnen, als ob der Regen am Sterbetage die Trinen des
Himmels um den Heimgang des Betrauerten bedeutete.?

IT

Keine der soeben betrachteten Ankntipfungen bietet uns
die urspriingliche Bedeutung des arabischen Wunsches, von
dem wir ausgegangen sind. Die primitive Vorstellung, in deren
Kreis er gehort, kann man jedoch aus Spuren, die sich noch bis
in die islamische Uberlieferung hinein erhalten haben, ermitteln.

Wasser wird in den Anschauungen verschiedener Volker
als ein den Dimonen widriges, sie abwehrendes, gegen sie
Schutz bietendes Element betrachtet. Es ist ein Feind der
bésen Dimonen® Bei vielen Naturvolkern wird dem Wasser

! 7Z.B. Ibn ‘Arabschah, Panegyric on Sultan Jagmagq ed. Strong
(Beilage zu Journ. of the Roy. As. Soc. 1907, April. 8, 10: saka Allah
Markadahu s0’abib al- ghufran.

* Dem von fremder literarischer Bildung beeinfluften christlichen
Arzt Amin al-daula Ibn al- Tilmid (st. 1165) lag diese rhetorische
D?Utung ndher. In seinem Trauergedicht auf einen ra’is sagt er: ,Der
Hlm{nel trauvert {iber seinen Verlust ... der Regen ist sein Thriinen-
VergieBen, der zuckende Blitz das verzehrende Feuer des Schmerzes®
on abi Usejbi'a 1273, 3 . u).

. _" Damit kann es wohl zusammenhangen, daB bei manchen mittel-
ailatlschen Volkern das Waschen verpdént war mit der Motivierung
;nzwl'lse they believed, that their gods punished ablutions with thunder

lightning: die Belege bei Westermark ZThe Origin and Develop-

Ment of the Moral ideas 11 (London 1908) 355. Unter Gottern sind in

ies : e . .
en Kreisen wohl diimonische Michte zu verstehen.
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die Kraft zugeeignet, das den Gegenstinden anhaftende Tabu
zu losen! Am kriftigsten kommt die Anschauung, welche
das Wasser in Gegensatz zu den Dimonen stellt, bei den Indern
zum Ausdruck. Sie nennen das Wasser in seinem Verhiltnis
zu den bésen Dimonen den Donnerkeil (wajra). , Die
Wasser sind die Toter der Rakshas, diese gehen nicht durch
Wasser hindurch; sie dienen dazu, die Rakshas zu zerstoren.”
,Die Wasser sind ein Donnerkeil, um die Rakshas zu ver-
nichten. Sowie sie als Angriffswaffe gegen die bosen Di-
monen dienen, so werden sie auch als Schutzmittel gegen sie
verwendet? ,Ist man von Geistern ergriffen — so fafit
H. Oldenberg die Anschauung der Inder zusammen — oder
von sonstigen Schiidlichkeiten befallen, so gilt als ein Haupt-
mittel, sie zu entfernen, das Waschen. In den Wassern weilen
alle Heilmittel, sie fithren alle Schidlichkeiten fort — wird
schon im Rgveda gesagt. So wischt man vom neugeborenen
Kinde alle bosen Michte hinweg® ... so wie man sich ,nach
dem Sprechen von Spriichen, welche an unheimliche Wesen
gerichtet sind, sich von der darin liegenden Berithrung mit
diesen mit Wasser reinigt.”?

Wir konnen uns dabei, um auf semitischem Gebiete zu
bleiben, der bedeutenden Rolle erinnern, die dem Wasser und
den Wassergottheiten, dem BegieBen mit Beschworungswasser
im babylonischen Zauberritual und in den entsprechenden

! Albert Réville La religion des peuples mom civilisés (Paris 1883)
II 65; 111. — Julius Lippert Allgemeine Geschichte des Priestertums 1 186,
Unter diesen Gesichtspunkt gehsren auch manche der bei E. Tylor
Die Anfinge der Kultur (deutsche Ubers.) II 431ff. gesammelten
Briuche.

* Bylvain Lévi La Doctrine du Sacrifice dans les Brahmanas (Biblio-
theque de I’Ecole des Hautes Etudes; Sciences religieuses XI, Paris 1898)
162. Vgl. Oltramare I’ Histoire des idées théosophiques dans I Inde (Annales
du Musée Guimet. Bibl. des Etudes XXIII Paris 1907) I 41, 6. Professor
Oldenberg verweist mich noch auf Caland Altindisches Zauberritual
(Verhandlungen der Kon. Akademie van Wetenschapen, Amsterdam, Afd.
Letterkunde, 1900), Register s. v. Wasserkeil.

3 Oldenberg Religion des Veda (Berlin 1894) 489 —490.
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Zaubertexten zukommt.! Wasser vertreibt Bann und Zauber;
Besprengungen werden dementsprechend als Exorzismus
verwandt.?

Es ist wohl nicht ausgeschlossen, daB der Glaube an die
heilsame Wirkung des Regenwassers, dessen AuBerungen wir
oben in ihrer islamischen Umformung sehen konnten, in solchen
Vorstellungen wurzelt. Wir konnen dies um so eher annehmen,
als wir in einer solchen Voraussetzung durch die indische
Analogie unterstiitzt werden. Unter den die ddmonenfeindliche
Wirkung des Wassers kiindenden Brahmanaspriichen finden
wir auch folgenden: ,Das Wasser ist der Donnerkeil; wo es
voriiberkommt, zerstért es das Bose ... darum soll man,
wenn es regnet, unbedeckten Hauptes hinausgehen;
man sagt sich: Moge dieser Donnerkeil mir das Bose zer-
stéren. 3

In islamischen Kreisen haben die Volksbréuche in Nord-
afrika noch manche Spur dieses Glaubens aufbewahrt. Eduard
Westermark* und Edmond Destaing® haben, jener aus
seinen Erfahrungen unter marokkanischen Stimmen, dieser aus
seinen Studien unter den Beni Sniis im Gebiete von Oran, sehr
eingehende Mitteilungen gemacht iiber die Bedeutung, die jene
Bevélkerungen dem Regenwasser, das am ,Tage des Nisan“
(27. April a St.) fallt, zueignen. Wenn an diesem Tage Regen

—

! Vgl. Jastrow Die Religion Babylowiens und Assyriens 1 300;
819, 17; 324, 10 u. ff.; 343, 9F.; 346, 20, besonders 375, 18 u. ff.

* W. Schrank Babylonische Siiknriten (Leipziger Semitistische
Studien 117, 1, 1908) 27, 18ff. Wir verfolgen hier nicht weiter, ob in
dem Wasser ausgieBen und der damit verbundenen BuBitibung I. Sam.
7, 6 cine Spur dieser Anschauung bei den alten Hebriern auf-
bewahut ist,

* Sylvain Lévi La Doctrine du Sacrifice dams les Brahmanas 161,
Penult,

39 * Midsummer Customs in Marocco (Folk-Lore, London 1904, XVI
—34),

® Fites et coutumes saisonniéres chez les Beni Snotis (Revue Africaine,
Alger 1906, 252  958).
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fillt, setzen sich Minner und Frauen, Knaben und M#dchen
mit unbedecktem Haupt demselben aus. Sie glauben, daB sie
dies vom Kopfschmerz heilt. Das Wasser wird auch in Ge-
fillen gesammelt, und man besprengt damit sich und die Haus-
gerite; die Schulkinder benetzen damit ihre Korantafeln und
trinken es dann zur Stirkung ihres Gedichtnisses und ihrer
Lernfihigkeit. Heilungsamulette werden mit Tinte geschrieben,
die damit vermengt wird; gegen Zahnschmerzen spiilt man den
Mund mit Nisanregenwasser; Sterbende 148t man einen Schluck
von solchem Wasser trinken und besprengt damit, wenn Zem-
zemwasser nicht zur Hand ist, das Leichentuch. Besonders
am ‘Ansaratag! (24. Juni a. St., Pfingsten) bt das Nisan-
wasser seine heilsame Wirkung. Aber es bewirkt auch zu
anderen Zeiten magische Erfolge ,There is baraka in it from
the beginning.“ Es macht giftige Schlangen und Skorpionen
unschidlich. Man mengt es mit Teer und beschmiert damit
die Torpfosten, um das Eindringen von Schlangen abzuwehren.
Westermark teilt a.a.O. auch andere Wasserzeremonien mit,
die besonders am ‘Ansaratag im Glauben an die heilsamen
Wirkungen des Wassergebrauchs (Baden in der See und in
Quellwasser) an diesem Tage geiibt werden. — Bei manchen
Stimmen werden die heilsamen Wirkungen dem Wasser des
‘Aschuratages (10. Muharrem) zugeeignet. Die Leute be-
sprengen sich damit gegenseitig an diesem Tage sowie auch
ihre Tiere, Zelte und Wohnzimmer. Man bewahrt das am
‘Aschira geschopfte Wasser wahrend des ganzen Jahres bis
zum nichstjihrigen ‘Aschira auf. Es wird durchs ganze Jahr
als Heilmittel gebraucht; auch die Dreschtennen werden damit
benetzt; um Geld in Sicherheit zu bringen, wird es in einem
GefiB, in das man frilher ‘Aschiira- Wasser gegeben hat, in
die Erde vergraben; so wird es vor den Dschinnen geschiitzt.
Die Dschebala- und Rif-Berber verwenden solches Wasser
zur BegieBung der Griber. Westermark findet in solchen

1 Er ist = Alhansora bei Nestle ZATW 1908, 151.
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Briuchen die Bedeutung, daB ,the ‘@schir-water serves as a
charm against the earth-spirits.“?

Die dimonenabwendende Wirkung des Wassers wird in
diesen Fillen auf bestimmte Tage des Festkalenders konzentriert
oder zu denselben in Beziehung gesetzt.

II1

Auch in dem Kreise, mit dem wir uns hier vorzugsweise
beschiiftigen, finden wir Spuren davon, daB das Wasser als
die bosen Einfliisse abwehrendes Element betrachtet wird. Durch
die Anwendung von Wasser sucht man Schutz gegen die
Einwirkung derselben zu erlangen. Ein Rest dieser Anschauung
ist in der Erzihlung iiber die Verheiratung des ‘Ali mit der
Fatimah erhalten. Vor der Vollziehung der Ehe bespritzt der
Prophet die beiden Brautleute mit Wasser, um sie von dem
gegen die consummatio matrimonii gerichteten Zauber der
Juden zu befreien.? Anders als in der traditionellen Quelle, auf
die wir uns soeben berufen, wird der Vorgang von den Schi‘iten
erzihlt. Abtu Bekr und “‘Omar versuchen vergeblich, bei dem
Propheten um die Hand der Fatimah zu werben. Besser gelingt
dies dem ‘Ali Bevor der Prophet seine Tochter dem jungen
Ehemann iibergibt, befiehlt er der Fatimah, Wasser zu holen.
Nachdem sie einen Humpen davon herbeigebracht hatte, be-
Sprengte sie der Prophet von vorne und sprach: ,,0 Gott, ich
Yufe dich um Schutz an fiir sie und ihre Nachkommenschaft
V.Or dem Satan“ Dann befahl er ihr, sich umzuwenden und
Sle zwischen den Schultern besprengend sprach er dasselbe

Gebet. Dasselbe tat er dann auch mit ‘Ali; erst dann tibergab
\

neuenl VIS’rVestermark '1. c. 41, Man vgl. jetzt auch E. Doutté in seinem

Besonq er(k:; Jll_aqze et Religion dans U Afrique du Nord (Alger 1909).

als T;-"ers Asc.hurad .und ‘Ansara haben sich im nordafrikanischen Islam

ritegt a‘ﬁel‘ "V’Orlsla,mlscher Briuche, ,,centre de cristallisation des vieux
» bewdhrt; Doutté 1. c. 532. 569.

* Ibn Sa'd VIII, 15, oben. 4bid. 13, 6 wird die dabei angewandte

Du'ﬁ‘Fol‘mel mitgeteilt.
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er ihm sein Weib.! Hier ist die Besprengung nicht als Gegen-
mittel gegen eine spezielle Bezauberung gerichtet, sondern sie
soll die Leute gegen die Einwirkung des Satan im allgemeinen
schiitzen.? Dieselbe Absicht hat wohl der von H. Brugsch aus
Persien berichtete Brauch, daB man hinter jemand, der eine
grofe Reise antritt, bei seinem Ausgang aus dem Hause Wasser
sprengt®; er soll dadurch vor bosen Zufillen geschiitzt werden.
Bei Gelegenheit der Bekehrung der Heiden und spiter der
Nichtmuslimen wird in den alten Quellen als Aufnahme-
zeremonie stets neben dem Scheren des Haupthaares auch das
dem Neophyten verordnete Bad (eine Nachahmung der Taufe,
jiid. tebila) erwihnt* Als Grund wird angegeben, daB diese
Waschung als ghasl al-ganaba (Reinigung von ritueller Un-
reinheit) notwendig sei, die der Neophyt vorher nicht beobachtet

hatte.?
Wenn der Islam an Stelle einer zerstorten Kirche eine

Moschee errichtet, wird der Ort erst durch Besprengung mit
Wasser fiir diese Wandlung geeignet gemacht.® Bei Leb-
zeiten des Propheten — so wird die Sache in den hieriiber

! Fachr al-lin al-Nagafi al- Muntachab fi-l1-marats wal-chutad (lith.
Bombay 1311) 156.

2 Auch Blut wird als ,,Schutzmittel gegen alles Bose'* betrachtet
(Musil, Arabia Petraea 111 318); dieser Anschauung entspricht der Brauch,
daB die Neuverm#hlten vor dem Eheakt mit Blut besprengt werden,
ibid. 206.

Y Aus dem Orient (Berlin 1864) I1 97. Dabei wird ihm auch ein
Spiegel vorgehalten, was Alfred v. Kremer als Mittel erklirt, das
Bild des sich Entfernenden festzuhalten und seine gliickliche Riickkehr
zu sichern (Studien zur vergleichenden Culturgeschichte ILI/IV, Wien
1890, 50).

4 Fast in allen Traditionssammlungen sind zahlreiche Beispiele dafiir.
Vgl. Ibn Sa'd 1V, 1, 176, 9. 14. ‘

5 Sejbani Kitab al-sijar (Leidener Hschr, Warner Nr. 873, fol. 812
unten).

8 Vgl. Tacit. Histor. IV 53. Zur feierlichen Vorbereitung der durch
L. Vestinus unternommenen Wiederherstellung des durch die Truppen
des Vitellius zerstorten Kapitols gehorte es, daB die Fundamente ,vir-
gines vestales cum pueris puellisque patrimis matrimisque aqua e fon-
tibus amnibusque hausta perluere',
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berichtenden Haditen erziihlt —, wird dazu gern Wasser ver-
Wwendet, mit dem er selbst vorher seine rituellen Reinigungen
vollzogen hatte! Aus Jemama kam eine Huldigungsdeputation
zum Propheten und erbat zu solchem Zwecke Reste vom Wasser,
das er frither benutzt hatte. »Da verlangte er Wasser, vollzog
damit seine Waschungen, spiilte damit seinen Mund; dann goB
€r es in ein GefaB und sagte uns: ‘Nehmet dies mit euch und
Wenn ihr in euer Land kommt, brechet eure Kirche ab und
beSprenget ihren Platz mit diesem Wasser und machet aus der
friheren Kirche eine Moschee” Wir entgegneten: ‘Firwahr,
es herrscht starke Hitze, und unser Land ist fern; das Wasser
Wird bis dahin sicher verdunsten’. Er sagte uns: “So helfet
it (gewshnlichem) Wasser nach; dies wird (durch jenes) an

ohlgeruch nur gewinnen.“? Aus spiterer Zeit besitzen wir
die genaue Darstellung der Weihung eines dem Christentum
dienenden Bethauses zur Moschee: die Wiedererwerbung der
Felsmoschee (Kubbat al-sachra) in Jerusalem nach Eroberung
dieser Stadt durch Saladin. ,Der Fiirst Al-Malik al-Muzaffar
Taki al-din ‘Omar b. Sahinsah erschien in der Kirche mit grofer
Begleitung, besorgte eigenhindig das Fegen des FuBbodens,
dann wysch er ihn wiederholt mit Wasser ab, mnach dem
geéwihnlichen Wasser wendete er dazu Rosenwasser an;
dann reinigte er die Winde und wusch die Grundmauern und
beriucherte sie, hernach verteilte er viel Geld unter den
Armep «3

Bei der Neophytenaufnahme finden wir die Anwendung

des Wassers in folgender Form dargestellt: Als Chalid b. al-
alid den Garaga in den Islam aufnahm, besprengte er ihn
Wit einem Schlauch voll Wasser und betete zwei Rak‘ah.!
leser Vorgang, der die urspriingliche Form der Anwendung

—

' Usd al-ghaba 1II 64, 2; 287, 21; sehr ausfiihrliche Erzihlung bei
4821, Sunan 1 62 (lith. Sahdra 1282).
* Ibn Sa'd V 402, 7—183.
* Mugir al-din al-Uns al-gal:l 302, 1.
* Tabari T 2098, 13.
Archiy f, Religionswissenschaft XIII 3

N
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des Wassers bei idhnlicher Gelegenheit darzustellen scheint,
entspricht nicht der Forderung des ghasl al-ganaba. Dieses
ist zur Erklirung des Brauches im Sinne der Fikh-Leute nach-
traglich hineingetragen. Als urspriinglich ist dabei die Ab-
sicht vorauszusetzen, den Neophyten der Einwirkung der
schadenbringenden Dimonen oder der des bosen Auges zu
entziehen,! gleichwie bei den Babyloniern die Besprengung
(oder BegieBung) mit Wasser als hygienischer Zauber an-
gewandt wurde.’

Jn diesem Sinne wird der Besprengung mit Wasser auch
therapische Kraft zugeeignet. Diese veranlaBt wohl die mus-
limischen Fellihen in der Umgebung von Kerak die eingebornen
Kinder dem Akt der christlichen Taufe zu unterziehen und sie
dreimal ins Wasser tauchen zu lassen ,micht um sie zu Mit-
gliedern der Kirche zu machen, sondern um ihnen, nach
Meinung der Muslimen, ihre Gesundheit zu stirken.?

Die magische Anwenduug des Wassers soll die Krankheits-
dimonen fernhalten oder ihre Wirkungen paralysieren. Mit

! Unter einen anderen Gesichtspunkt gehort die Besprengung mit
Wasser, wo sie sich in volkstiimlichen Regenzauberbréuchen erhalten
hat. Bei der Zeremonie mit der Regenpuppe (Ghandscha), die in Nord-
afrika zu Zeiten der Trockenheit in Prozession zu Heiligengribern ge-
tragen wird, werden Prozession und Kapelle mit Wasser besprengt; auch
die Méanner, die bei solchen Gelegenheiten den Gebrauch des Kleider-
wechselns (Frauenkleider) iiben, werden bei ibrem Umzug mit Wasser
bespritzt (Alfred Bel in Recueil de Meémoires et de Textes — Alger 1905
— 66f) Diese Briituche gehoren in die Reihe der ,,homoeopathic or
imitative magic* und sind zu den Daten bei Frazer Adonis Attis Osiris
(The Golden Bough ® V) 195 — 197 zu stellen. Auch das festliche Wasser-
schopfen und -ausgieBen bei den Israeliten im Kultus des zweiten
Tempels, in Verbindung mit dem Herbstfest hatte, wie auch der
Talmud (bab. Ros ha-8anah 16a ganz unten) andeutet, die Bedeutung,
durch die Wasseranwendung reichlichen Regen hetbeizufiihren. Vgl
das Wassergiefen bei den Persern, Gahiz Mahasin ed. van Vloten
364, 6ff.

* Jastrow Relig. Babyl. u. Assyr. 1 378ff.; Schrank Babylon. Siihn-
riten 60, 2; 86, 12,

3 Musil Arabia Petraea 1II 92.
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Berufung auf ein sehr ausfiihrlich mitgeteiltes Hadit!, in
Welchem der Prophet dem ‘Amir b. Rabi‘a, der im Verdachte
stand, durch eine bewundernde AuBerung einem Genossen
Apoplexie verursacht zu haben (Wirkung des bdsen Auges),
ein heilendes Vorgehen befiehlt,> wird gegen die schidliche
Wirkung des bosen Auges folgendes Gegenzaubermittel em-
Plohlen: Der jemand mit seinem bdsen Auge getroffen hat,
soll sein,Gtesicht, seine beiden Hinde, seine beiden Ellbogen
Und Kniee, sowie die Spitzen seiner FiiBe und die innere Seite
Seines Oberkleides waschen, indem er das Wasser in ein GefiB
flieBen 1dBt; dann moége er das Waschwasser aus dem Gefifl
auf dag Haupt des durch das Auge Getroffenen gieBen. Dies
Wird den Einflu des bosen Auges unschidlich machen. ‘Abd
al-Kadir al-Dschilani,der diese Regel mitteilt, fiigt hinzu: ,Wenn
°r eine volle Korperwaschung vollzieht und dann das Wasser
auf den Betroffenen gieBt, ist es vollkommener” (kana akmal).?

Jedoch auch bei Erkrankungen physischer Art wird der
AnWendung des Wassers Heilwirkung zugeeignet* Auch die
Primitive Anschauung der Araber fihrt alle Krankheit auf
dimonische Einwirkung zuriick.® Noch der heutige Araber hat
den Glauben, daB ,nicht Gott es ist, der die Krankheit will,
Sondern ihre Urheber sind die neidischen Geister, die sich an
den Schmerzen der Menschen weiden“® Die alten Araber
\

! Die ulteste Quelle des Hadit ist Muwatta’ IV 149f.: al-wudi’
i al- gy, -
* Dasselbe wird im einzelnen sehr genau beschrieben bei Nawaw?,
m V 32-—33; kurz ‘Ikd (Bilik 1293) III 373.
;’ Al- Ghunja li- talibi tardk al-hakl (Mekka 1314) 36.
Volkg leﬂllt dem Hadit, sondern einer Liste von chawass (Specifica der
leidetm?idlzm) entnehme ich folgende Angabe: Wer an Schlaflosigkeit
sGhlatlst fm l?etze man, ohne daB er es merkt, an das Kopfende der
o e 1e.em Gefif voll Wassers, vgl. Mufid al-‘ulum wa-mubid al-
“m (Kairo 1310) 204 penult.
* Wellhausen Arab. Heidentum * 141; Edmond Doutté Magie et

Relig;
rat "9eon dans U Afrique du Nord 221, und die daselbst gegebenen Lite-
UInachweige,

¢ Musil 1, o, IIT 413.

Mugs

3*
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nannten die Pest ,Speere der Ginnen“ (rimah al-ginn)!, oder
yeinen Stich (wachz) von den Ginnen“? Diese Auffassung vom
Ursprung der Krankheit erfordert; wie dies erst jingst hier
M. H6fler betont hat, im Heilverfahren eine antidimonistische
Richtung.® Vorzugsweise gilt dies vom hitzigen Fieber. ,Das
Fieber kommt von der Glut der Holle, kiihlet es ab (Variante:
1oschet es) mit Wagser“* Dies ist die Verordnung des Pro-
pheten gegen Fiebererkrankung. In einer traditionellen Mit-
teilung erzihlen die Frauen, die ihn wihrend einer fieber-
haften Erkrankung besuchten, daB sie ihn unter einem auf-
gehiingten Schlauch liegend fanden, aus dem er Wasser auf
sich triufeln lieB.> Aber wir erfahren auch, daB in spiteren
Zeiten die Vertreter der medizinischen Wissenschaft® gegen
die im Hadit enthaltene Heilanordnung des Propheten, vom
Standpunkt ihrer therapischen Erfahrungen ernstliche Oppo-
sition erhoben,” die jedoch von den Theologen durch den Hin-
weis darauf beschwichtigt wurde, daf der Rat des Propheten
,ni¢ht im Sinne eines natiirlichen Heilverfahrens, sondern in
dem eines iibernatiirlichen Wundermittels zu verstehen sei.*®
Nicht das kalte Wasser an sich iibe die heilende Wirkung,

L. A s v.rmh III 279. Aghant X 65, 14. Das urspriingliche
rimah al-ginn wird in anderer Version erleichternd in sujif al-kaum
(Schwerter des Volkes) verindert. L. A. s. v. kjd IV 375.

% Ibn Kutejba ‘Ujun al-achbar ed. Brockelmann, 495, 20.

8 Archiv XII 840.

¢ Bucharl T%bb no. 28 (ed. Krehl-Juynboll IV 58), eine Reihe von
Varianten Kenz al-‘ummal V 177f.

5 Usd al-ghaba V 569 oben,

® Damiari 8. v. nahl, II 405 zitiert eine ganze Reihe von Einwiirfen,
die von ,,Ketzern, in deren Herzen Krankheit ist" gegen die in den
Haditen empfohlenen Heilmittel vom Standpunkte der medizinischen
Erfahrung gemacht werden; auch das hier behandelte Hadit wird er-
wihnt. Damirl widerlegt natiirlich alle diese Einwdirfe.

" Zurkani zu Muwaite’ IV 169— 60, wo die Einwendungen der
Arzte reproduziert sind ; sehr interessante Auseinandersetzung mit letzteren
bei Gelegenheit desselben Hadit, Nawawi- Muslim V 44 fT,

8 Kastallans VIII 426 ®aj’ charig “an kawa‘id al-tibb dachil fi kism
al-mu'gizat al-charikat lil-‘adat.
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diese erfolge vielmehr durch die besondere Art seiner An-
Wendung. Damit scheinen sie den urspriinglichen Sinn des im
Hadit angeordneten Verfahrens zu erraten.

Andere Berichte aus der islamischen Tradition bieten
gleichsam die nahere Erklirung jener Anweisung. Ein Hadit
um dessen Anerkennung sich spitere Theologen viel Miihe
gegeben haben!, das jedoch diese Form gewil nur in der
Absicht erhalten hat, um der populiren Gewohnheit religitse
Berechtigung zu verleihen, empfiehlt dem Fieberkranken
folgendes Mittel: Er moge zeitig morgens zu einem
Brunnen gehen und aus demselben einen Schopfeimer voll

asser nehmen, sich damit begieBen und dabei die Worte
Sprechen: ,,0 Allah heile deinen Diener und mache wahr die
Worte deines Propheten Hilft dies Mittel nach dreimaliger
AﬂWendunlc_g in frithen Morgenstunden nicht, so wiederhole man
©s sieben Tage lang zur selben Zeit; dann wird das Fieber, so
Gott will, sicher weichen. — In einer anderen Version wird in
derselben Weise das Untertauchen in einen Strom vor Sonnen-
aufgang empfohlen und die Zahl der Tage als 3, eventuell 5,

und 9 angegeben; die letztere Zahl moge nicht iiber-
Schritten werden.? Der alten Volkstibung entspricht sicherlich
die an ersterer Stelle angefiihrte Modalitit: das Begiefen mit
Quellwasser. Der Nachdruck, der auf die Wiederholung in
uigm Zahlen gelegt wird® ist ein Zeichen fiir den

! Sibghat AUah al- Madrasi im Anhang an Ibn Hagar al-‘Askaldni:
Y-Kaul al-mussadad fi-1-dabb ‘an al- Musnad (Haidarabad 1319) 53f.
G * Musnad Ahmed V 281. Dieser Aberglaube gehort in dieselbe

TUuPpe, fiir die bei J. G. Frazer L c. 204ff. eine groBe Zahl von Bei-
*Pielen zu finden ist.

* Fiir diese Bedeutung der ungeraden Zahl im Heilungsverfahren
Z-‘R‘evue des Trad. pop. XX (1905) 367: ,,On trouve par contre, des pro-
€dés de guérigson dont les pratiques médicales doivent &tre poursuivies
Esndf‘nt fﬁrois, cing, sept ou neuf jours, ou répétées un méme nombre de fois
wnsecuhveﬂ.“ Im Zauber der jakutischen Schamanen spielt auch die An-
dfll)dul.]g derungeraden Zahl an den Zaubermitteln eine wichtige Rolle, Revue

* VHist. qeg Relig. XLVI (1902) 322. Vgl. auch R. Means Lawrence The

e ta_;n'c of the Horse-shoe with other Folklore notes (Boston-New York 1899);
2t auch E. Doutté Magie et Religion dans U Afrique du Nord 190.
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zauberischen Charakter dieses Brauchs.! Das BegieBen mit
Wasser hat seinen Grund in dem Glauben, daB dadurch die
krankheiterregenden Dimonen verscheucht werden.

Von einem Krankenbesuch des Propheten wird erzihlt,
daB er bei dem Kranken die rituelle Waschung vollzogen und
ihn hernach mit dem Wasser begossen habe. Dies wird dann
als nachahmenswertes Beispiel fiir Krankenbesucher empfohlen.?
DaB eine solche Sitte bei den Arabern volkstiimlich vorhanden
war, und daB sie im Vorgehen des Propheten nur in eine
religiose Form gekleidet ist, konnte man daraus folgern, daB
der liebeskranke Dichter ‘Urwa b. Hizam von den Zauber-
drzten, die ihn in seiner Krankheit besuchen, sagt, daB sie
,sein Antlitz mit Wasser besprengen® In einer Version des
betreffenden Gedichtes wird dies ihr Vorgehen als rukja (Zauber)
bezeichnet.* In demselben Sinne sagt ein anderer liebeskranker
Dichter® von sich: ,Sie kommen zu ihm mit Amuletten und
Zaubermitteln (bilta’awid wal-ruka) und besprengen ihn mit
Wasser wegen der Schwere seiner Krankheit; sie sagen, die
Augen der Dschinnen haben ihn mit dem Blick getroffen;
wiirden sie die Wahrheit sagen, sprichen sie: die Augen der
Menschen.“ Das Besprengen mit Wasser wird also als Zauber-
mittel gegen déimonische Einfliisse angewandt. Auch der Liebes-
schmerz werde durch diese verursacht.®

In diesen Zusammenhang gehort auch die aus der letzten
Krankheit des Propheten mitgeteilte Nachricht,” dal man ihn

1 Globus LXXX (1901) nr. 2: Uber Zahlenaberglauben im Islam.

* Buchari Marda no. 21 (ed. Krehl-Juynboll IV 49).

8 Aghani XX 155, 15.

* Ibn Kutejba, Poesis ed.de Goeje 396, 2 Kalr II1 159, 10; 161, 12.
vgl. Agh. I, 6, 6 v. u. der liebeskranke Magniin findet keinen raks gegen
seinen Liebeszauber. Zu dem im selben Verse erwihnten salwa als
Zaubermittel vgl. Muh. Stud. I 260 Anm. 5.

5 Aghant V180,13 dem spiten Dichter ‘Ukdda al-"Ammi, bei Dawdd
al-‘Antaki, Taziin al-aswak (lith. Kairo 1279) 125, 4 v. u. dem Magin
Lejla zugeschrieben,

6 Liebeskrankheit durch den sejtan verursacht Ibn Kutejbal. c. 364, 20.

" Ibn Sa'd XI 29, 14ff
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auf seinen eigenen Wunsch ,aus sieben Schliuchen, deren
Sptinde friiher nicht gelost waren® mit Wasser begoB. Wenn
auch — im Sinne der Erzdhlung — mit der BegieBung zu-
gleich der Wunsch nach Erfrischung verbunden sein mag, so
deuten die angefiihrten Modalititen auf die Voraussetzung
Zauberischer Wirkung.

Solche Voraussetzung ist auch bei der Anwendung von
Wasser bei Sterbenden anzunehmen. In seiner Sterbestunde
taucht der Prophet seine Hand in ein Wassergefi und be-
streicht dann sein Antlitz.! Man denke dabei an die zauberische
Wirkung, die dem Bestreichen (mash) zugeeignet wird?; hier
soll sie durch Mitwirkung von Wasser gesteigert werden. Nach
einer Mitteilung Musils herrscht unter den Arabern, deren
Gebiet er bereist hat, der Brauch, dem Sterbenden tropfen-
?Veise Wasser in den Mund zu triufeln.® Auf diese Gewohnheit
18t auch in einem der von Martin Hartmann in der libyschen
Wiiste gesammelten Lieder Bezug genommen, mit der von den
Einheimischen gegebenen Erklirung: ,nicht durstig darf der
Mensch ins Jenseits gehen®. Hartmann bezweifelt mit Unrecht
fiie Tatsichlichkeit der Beziehung auf einen solchen Brauch
In jenem Gedicht?; freilich ist den Arabern, die ihm die Er-
klﬁruﬂg lieferten, die urspriingliche Bedeutung der Sitte nicht
ehr klar,

Die islamische Volksanschanung hat ferner die alte Vor-
stellung von der zauberischen Wirkung des Wassers auf das
Vom Zemzembrunnen konzentriert, von dem der Muslim
0 seiner Sterbestunde einige Tropfen in den Mund triufeln

liBt. Es wird als Mittel betrachtet, dem auflauernden
x

: D.ie Stellen s. in Noldeke - Festschrift 327 Anm. 7.
hier Die ‘Ausf\'ihrung dieser Tatsache aus der arab. Literatur wirde
ﬁsehezu weit fiihren; vgl. Vollers Diec Symbolik des mash in den semi-
" Sprachen, Archiv fiir Religionswiss. VIII 971
. Af*abz'a Petraea 111 423.
Lieder der libyschen Wiiste (Abhandl. fiir die Kunde des Morgen-

la
ndes, herausg. von der DMG. XI No. 3; Leipzig 1899) 69, 2ff.
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Satan entgegenzuwirken.! Aus Nordafrika wird berichtet:
»Man gibt sich alle Mithe, daB der Sterbende davon trinke;
ist er dies nicht mehr imstande, so besprengt man damit seine
Kleider (in denen er begraben wird)?; das Feuer der Holle
kénne ihm dann nichts mehr anhaben.?

Iv

Auch vom Verstorbenen will man die bosen Einfliisse
durch Anwendung von Wasser abwehren. Dies gehort in die
Reihe der Mittel ,performed for the purpose of preventing evil
spirits from doing harm to the dead“?*

Auf Malta hat sich der Brauch erhalten, dal man tiglich,
moglichst auf einem von der Sonne beschienenen Ort, frisches
Wasser ausgieBt, um den abgeschiedenen Seelen Erleichterung
zu verschaffen. Schiittet jemand unwillkiirlich Wasser aus,
sagt er: ,es mdge zum Nutzen der abgeschiedenen Seelen ge-
reichen.“5  Dieselben Anschauungen zeigen sich noch deutlicher
in Beduinenbriuchen, iiber die P. Antonin Jaussen aus dem
Gebiete von Moab berichtet. ,,Wenn ein Ritter fillt, wird ihm
Wasser auf das Haupt gegossen; man besprengt auch die Stelle
des Bodens, auf der er gefallen ist®; auch schiittet man Wasser
hinter einem Leichnam, den man zu Grabe bringt ,um das

! Burton Personal Narrative of a Pilgrimage to Mecca and Medina
(Leipzig 1874 Tauchnitz-Edition) III 42; vgl. Snouck Hurgronje De Hadji-
Politiek der Indische regeering (hollind. Zeitschrift Onze Eeww, Jahrg.
1909; Heft 6) 22 des SA.

? Vgl. Lane Manners and Customs of the modern Egyptians® (London
1871) I 322,

® Achille Robert I’ Arabe tel qu’il est (Alger 1900) 57.

* 8. die Literatur bei E. Westermark The Origin and Development
of the Moral Ideas 11 523 Anm. 7.

® Magri Précis de mythologie maltaise {in Actes du XIVe Congres
internat. des Orientalistes — Alger 1905 — II. Sect. II, 31).

6 Die Besprengung der Stelle des Bodens, auf dem ein Unfall vor-
gekommen ist, finden wir in folgender aus Syrien berichteten Sitte: ,,Wenn
bei den Juden ein Kind zu Boden fillt, so schiitten seine Eltern, nach-
dem sie es aufgehoben haben, Wasser auf die Stelle, auf welche es ge-
fallen*, Eyib Abéla Beitrdge zur Kenntnis abergliubischer Gebriuche in
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Bése abzuwehren“ (,pour couper le mal“).! Und auch sich
selbst schiitzen die Hinterbliebenen durch dieselben Mittel vor
den den Toten umgebenden bosen Geistern. Von den Nawar
(Zigeunerstamm auf demselben Gebiet) teilt Jaussen mit: ,Als
das Totengeleite vor dem Lager vorbeizog, besprengte eine
Frau den Boden und die vorbeiziehenden Leute mit Wasser
wdamit — so sagte sie — das Bose mit dem Toten sich ent-
ferne und nicht wiederkehre, um uns anzugreifen?. Derselbe
Brauch wird auch von den Arabern geiibt, wenn sie einem
Leichenzug begegnen.? Bei den Schanaka auf Madagaskar®
werden nach einem Begribnis sowohl die Winde des Sterbe-
hauses als auch die zu diesem Zweck versammelten Angehdrigen
des Verstorbenen mit eigens zu diesem Zweck prépariertem
Wasser besprengt Es ist jedoch nicht ausgeschlossen, daB
durch #hnliche Briuche der Wiederkehr des Geistes des Ver-
Storbenen vorgebeugt werden soll, daff sie die Lossagung vom
Geiste des Verstorbenen symbolisieren, welche Bestrebung be-

—_—

Syrien nr. 120 (ZDPV 1884, VII 99). Die vom Verf. angegebene Mo-
tivierung |, um den unsichtbaren Feen, die dieser Fall kinnte beliistigt
haben, zu beweisen, daf das Kind aus Ungeschick und nicht mit Vor-
bedacht hingefallen sei ist wohl miBverstindliche Variante der ur-
Spriinglichen Ursache (Abwehr der den Unfall verursachenden Dimonen).

! Coutumes des Arabes aw pays de Moab T1.

? ibid. 105.

3 Frazer 1. c. 423. Ein #hnlicher Brauch wird aus China angefiihrt
bei E, Tylor Anfinge der Kultur (deutsche Ubers.) II 438 zu Anm. 3.

* Vgl. auch den jidischen Brauch, beim Eintreten eines Todes-
falles im Sterbehaus, sowie in den benachbarten Hausern alles vorfind-
liche Wasser auszugieBen (Briick Rabbinische Zeremonialgebrduche 48,
Eustbe Vassel La Littérature populaire des Israclites tumisiens, Paris
1904—1907, . 125). s kann nicht ermittelt werden, ob diese Sitte mit
Ansch&uungen zusammenhiingt, die dem oben behandelten Vorstellungs-
!‘""Eis verwandt sind. Wie mich Dr. Immanuel Léw belehrt, ist der
Jidische Brauch in der Literatur erst seit dem XIIL Jahrh. nachweisbar
(Buch der Frommen ed. Wistinetzki, Berlin 1891, nr. 562) und sicherlich
externen Ursprunges. Bei Dieudonné Dergny Usages, coutumes et cro-
Yances 1 (Abbeville 1885) 84 wird, wie ich aus einem Zitat bei Vassel

@. a. 0.) entnehme, derselbe Brauch aus verschiedenen anderen Kreisen
achgewiesen.
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kanntlich nach J. . Frazer! als der Grund eines groBen Teils
der Leichen- und Trauerriten der verschiedenen Volker zu be-
trachten ist.” Jedenfalls dient die Besprengung auch im Sinne
dieser Auffassung zur Abwehr widriger Geister.

Wir finden in den Dokumenten des Islam Spuren des alten
Glaubens, daB die Anwendung des Wassers am Grabe den
Verstorbenen vor den bésen démonischen Einwirkungen be-
schiitzt. Man wird es nicht auffallend finden, wenn solche
Spuren im Islam eine den Vorstellungen dieses Glaubens ent-
sprechende Umdeutung erfahren.

In einem Hadit wird erzihlt®: Der Prophet ging einmal
— zweifelhaft, ob in Mekka oder in Medina — vor Grabstitten
voriiber und glaubte jammernde Menschenstimmen herauszuhéren;
er sagte, es wiren zwei Menschen, die kleinerer Siinden wegen die
Grabesqualen erleiden. Darauf nahm er einen frischen Palmen-
zweig, brach ihn in zwei Hilften, und steckte jede derselben
auf je ein Grab. Er erklirte diese Handlung mit den Worten:
Vielleicht wird ihnen Gott Erleichterung schenken, so lange
diese Zweighilften noch nicht ausgetrocknet sind (ma lam
jajbasa).! Es wird also von dem saftigen Palmzweig eine Ein-
wirkung auf den Zustand der Verstorbenen erwartet. In der
islamischen Darstellung erhiilt die Erzihlung eine Beziehung
zu den Qualen, die die siindigen Menschen im Grabe von den

1 Journal of the Amnthropological Institute of Great Britain and Ire-
land (1885) XV 64—100.

® Auf das Vorhandensein einer solchen Anschauung in arabischem
Kreise 14Bt die bei einigen Stimmen in Arabia Petraea gebriiuchliche
Sitte schlieBen, daf die Leute, die dem Verstorbenen das Grab her-
gerichtet haben, dartiber die Hinde waschen, wobei sie die Worte
sprechen: ,wir sagen uns los vom Biindnis mit dir (ehna mu-
brijjin demmatak); dieselbe Formel sprechen sie nach der ihnen ver-
anstalteten Mahlzeit. Wir glauben, daB dies der Sinn der Formel ist,
die Musil (Arabia Petraca III 425, 5; 429, 2) anders erklirt (,,wir reinigen
deine Schuld*).

® Buch. Wud@’ nr.57, Adab nor.45, Muslim I 858. Vgl. den bei
1bn Sa‘d VI 78, 3. 6 erwihnten Brauch.

+ Dies Hadit wird sehr weitliufig behandelt in den Fatawi hadi-
tijja von Ibn Hagar al-Hejtami (Kairo 1307) 200—201.
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beiden Plageengeln erleiden. Von diesen Qualen sollen die
saftigen Palmzweige Erlosung gewihren. Dies ist islamische
Umdeutung der alten Vorstellung, dal das feuchte Element
Schutz vor den bosen Geistern bietet, einen Schutz , dessen
auch die Verstorbenen bediirfen.

In gesteigertem MaBle kommt diese Vorstellung zum Aus-
druck in dem islamischen Brauch Wasser auf das ge-
schlossene Grab auszugiefen (al-m@'u jurassu c°ala kabrihi).!
Nach der islamischen Tradition wurde dieser Brauch im
Islam zuerst am Grabe Ibrahims, des Sohnes des Pro-
Pheten, durch seinen Vater getibt.? Dies hat wohl den Sinn,
daB der heidnische Brauch nicht aufhérte, im Islam fort-
zuleben. Nach einer Uberlieferung habe die Besprengung
des Grabes des Propheten sein Mu'eddin Bilal b. Rabah vor-
genommen, und die Prozedur wird niher beschrieben: ,er be-
Sprengte es aus einem Kiibel, und begann bei der Stelle des
Kopfes, bis daB er bei der der Fiie endigte.’> Man hat diesem
Brauch im Islam in der Tat stets groBe Wichtigkeit zugeeignet;
wir haben sogar ein Beispiel dafiir, daB ein frommer
Mann in seiner letztwilligen Verfiigung (wasijja), in der er
hebst der Darlegung seines Glaubensbekenntnisses auch die
Modalititen seiner Grablegung anordnet, nicht vergiBt, seinen
Hinterbleibenden ans Herz zu legen, daBl die Wassersprengung
am Grabe nicht verabsiumt werde* In einer Instruktion fiir

—_

! Auf Muhammeds Grab Ibn Sa'd XI 79,26, auf das des AbG Bekr
ibid. I, T 149, 8, auf das des Chariga b. Zajd ibid. V 194, 17; vgl. auch
Jaussen 1. ¢. 98,13 v. u., Musil Arabia Petraca III 425: ,Das Grab wird
Womdglich immer mit Wasser begossen‘.

* Usd al-ghaba I 40 wa-rassa ‘ali kabrihi ma’an wa-‘allama “ald
?abl‘ihi bifalimatin wa-hua awwalu kabrin rudéa ‘alejhi fi-1-
18ldm,

* Dijarbekri (Chamis), zitiert aus Bejhaki Dala’il al-nubuwwa (Mit-
teilung Schwally’s). In dem bezliglichen Artikel des Ibn Sa'd III, I 165ff.
SOwie auch in anderen alten Traditionswerken wird dies Detail nicht
erwihnt,

* Subki Tabakat III 128, 5 v. u. Abd Isma'il ‘Otman al-Sabuni,
genannt Sejch-al-islam (st. 1057, Prediger in Nisibir).
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den Polizeidirektor (muhtasib) aus dem XIIL Jahrhundert
werden auch die Ubungen aufgeziihlt, deren Einhaltung dieser
Beamte bei Beerdigungen zu tiberwachen hat. Unter anderem
muB er dafiir sorgen, dal Wasser auf das Grab gegossen werde.!
Wie wir hieraus sehen, ist der altarabische Brauch vollends
in den Islam eingezogen und als hervorragendes Element der
religitsen Begribniszeremonien betrachtet worden. Allerdings
finden wir ihn, soweit ich sehe, weder in gesetzbestimmenden
Haditen, noch auch in den Gesetzkodifikationen beriicksichtigt;
die angefiihrten Daten zeigen jedoch die Wichtigkeit, die ihm
trotz der Abwesenheit bindender Verpflichtung volkstiimlich
zugeeignet wurde.? Die Motivierung, die auch die heutigen
Beduinen diesem Brauch geben, ist als die urspriingliche zu
betrachten, und es ist nicht anzunehmen, daB er ein Uberrest
von Libationen ist, die man bei verschiedenen Vélkern den
Griabern der Angehdrigen widmete.?

Wenn wir nun in Betracht ziehen, daB, wie wir oben
sehen konnten, dem Regen eine das Bose abwendende Wirkung
zugeeignet wird% so konnen wir den Wunsch, dal das Grab des

!In dem Kitab nihajat al-rutba fi talab al-hisba, aus
welchem Cheikho interessante Mitteilungen gemacht hat, Maséri} X,
1085, 8 v.u. In einer Abhandlung tiber die , hisba im Islam", Multabas 10
537—554; 609—618, werden vier handschriftliche Werke dieser Gruppe
ausfiihrlich beschrieben; von diesen ist Nr. 4 mit dem von Cheikho be-
handelten identisch.

* Snouck Hurgronje fiihrt die Besprengung des geschlossenen
Grabes unter den Begribnisbriiuchen des Gajo-Volkes an (Het Gajoland
en zijne bewomers, Batavia 1903, 313, 6 v.u.).

® 8. dariiber Charles A Critical History of the Doctrine of Future
Life (London 1899) 24 note 2. Bei Babyloniern: Keilschr. u. 4. T.% 638
Anm. 1; 640,17. Auch bei Arabern kommt es vor, daB Zecher Wein auf das
Grab des Freundes giefen; dafiir sind die Stellen bei Lammens Etudes
sur le régne du Calife Mo awia 341 (Mélanges Beyrouth IIT 205) gesammelt,

¢ Die Araber hielten den Regen besonders am Ende des
Monates fiir erwiinscht. Es wurde als segenverheifiend angesehen, wenn
in der letzten Nacht des Monates Regen fiel. LA s. v. by, I 24 ult.
Mit dem Neumond tritt man bis zur Zeit des Vollmondes fortschreitend
in die giinstige Periode des Monates; die Abnahme des Mondes (zumal
der mihak, das Ende des Monates, die letzte Nacht oder nach anderen



Wasser als Dimonen abwehrendes Mittel 45

Freundes des Regens nicht entbehre, mit der hier behandelten
Gruppe von Vorstellungen in Verbindung setzen. Durch die
hiufige Anwesenheit des Regens am Grabe mégen von dem-
selben die bisen Einwirkungen verscheucht werden, vor denen
man auch den Verstorbenen schiitzen will Der Regen soll
reichen Ersatz bieten fiir die durch den Uberlebenden zu voll-
ziehende Berieselung (rass) des Grabes. ,Mogen den Grab-
hiigel die donnernden (Wolken) und die Regentropfen trinken;
— verméchte ich es, wiirde ich es selbst trinken®,
sagt Ubejrid in seinem Trauergedicht auf seinen Bruder Burejd.
Der Gedanke des Triinkens und Labens der lechzenden Gebeine?
ist mit dem Verblassen der urspriinglichen Bedeutung sekundér
dazu gekommen.

v

In den Trauergedichten der neuhebriischen Poesie wird
am SchiuB der Dichtung sehr hiufig der Wunsch ausgesprochen:
Gott moge den Gebeinen des Verstorbenen Tau spenden; ein
Beispiel bei Jehuda ha-Léewi, Trauergedichte nr. 35 v. 17.3

In der karaitischen Literatur wird bei der Erwihnung
frommer Verstorbener gewdhnlich die Eulogie angewandt:
BIS% by bum paow byn ,Moge die Lagerung des Taues auf
thren Ruheort kommen“, was dann in Form vollstindiger
oder teilweiser Abbreviatur erscheint; in ersterem Falle: ny=iin.

—_

die drei letzten Niichte des Monates) gilt als omings und ist fiir jede
Unternehmung ungiinstig. Sehr interessante Beispiele fiir diese Volks-
vorstellung bei Gahiz Buchald 120 oben. Man meidet das Heiraten
wihrend des mihak, Tabarsi Makdrim al-achlak 81,18, Der fiir diese
Zeit erwiinschte Regen soll eine Gegenwirkung gegen die ihr inne-
Wwohnende Schiidlichkeit hervorrufen.

' Aghani XII 15, 6 v. u., wo al-rawidkid in al-rawa®id zu ver-
bessern ist, vgl. Amali al-Kali 1II, 4, 4 v. w.

* Sakd Allahu sadahu (z. B. Aghdni VIII 140, 16); vgl. Aus b. Iagar
ed. R. Geyer 32, 17. Vgl das bekannte Gedicht des Abw Mihgan aol-
Lakafi, der seine toten Gebeine mit Wein erlabt wissen will.
S. auch Jakob Altarabisehes Beduinenleben 142f.; sehr bemerkenswert
Ibn Sad VI 56, 12.

* Dwwan des Abu-1- Hasan Jehuda ha-Lewi ed. H. Brody II 141.
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Dies ist jedoch nicht Nachahmung der in der arabischen Poesie
gangbaren Wunschformel, die uns hier beschiftigt hat. Die
jiidische Formel ist vielmehr, wie auch aus dem Text des an-
gefiihrten Beispiels ersichtlich ist, auf die an Jes. 26,19 an-
gelehnte Anschauung! gegriindet, daB die dereinstige Auf-
erstehung der Toten durch Tau bewirkt wird, den Gott im
siebenten Himmel (‘araboth) fiir diesen Zweck bewahrt.? Es ist
auch speziell der die Auferstehung bewirkende tal oroth der
Jesajasstelle, der fiir das Grab gewiinscht wird; d. h. der Ver-
storbene mége dereinst der Auferstehung teilhaft werden. ,Am
Ende der Tage moge er dich mit seinem oroth-Tau erwecken®3;
ein Sprof der bei vielen Vilkern vorkommenden Vorstellung
vom Lebenswasser, das die schwindenden Krifte erneuert,
die Toten wiederbelebt.*

Aus der jiidischen Eschatologie ist diese Vorstellung als
pRegen der Auferstehung“® in den Islam eingedrungen, , Allah
offnet eine der Schatzkammern des Gottesthrones, in welchem
sich das Meer des Lebens befindet. Daraus regnet es auf die
Erde herab ... und dieser Regen berieselt die lechzende, ver-
storbene und ausgedorrte Erde, die dadurch wieder belebt wird®.
Auch die Auferstehung der toten Menschen wird dadurch ver-

ursacht.’

' Bab. Talm. Sanhediin 90%; jer. T. Ta‘anith I, i

* Bab. Chagigah 12P; unten. Uber den Taw als ,possessing the
magical virtue of restoring the dead to life* s. Frazer 1. c. 205.

8 Jehuda ha-Léwi, Trauerged. no. 33 v.42 (ed. Brody II 138), vgl.
Freundschaftslieder no. 75 v. 2 (I 108 ed. Brody): der Tau belebt die
verwiisteten Seelen.

* Nach der Sage der Wogulen verfiigt der ,,Himmelsvater* (Numi-
tarem) tiber die Kraft, mittels des Lebenswassers, das seinen wertvollsten
Schatz bildet, Verstorbene ins Leben zuriickzurufen, und er kann dies
Zaubermittel auch anderen verleihen. Auch die Ostjaken haben i#hn-
liche Vorstellungen (Keleti Szemle VI 125f.).

® Wiederbelebung der Toten durch Regen in der Legende bei
Gahiz Mahasin ed. Van Vioten 365, 2.

® Ghazali Perle précieuse éd. Lucien Gautier 40 unten, wo auch
auf Muhammed. Eschatologie ed. Wolff 57 verwiesen wird.



Die Serapislegende
Von E. Petersen in Berlin-Halensee

Die Kritik hat in den zahlreichen Ausfiihrungen iiber den
Ursprung des alexandrinischen Serapiskultes (ich schreibe den
Namen wie Erman) in verschiedener, doch, wie mir scheint,
Doch nicht in der richtigen Weise ihres Amtes gewaltet. So
auch nicht in dem, was unlingst S. Reinach und Bouché-Leclercq
Veréffentlichten.! In vielem sich dem letzteren anschlieBend,
hat Amelung? die seit E. Q. Visconti herrschende Vorstellung
von dem alexandrinischen Kultbild als einer Schopfung des
Bl‘yaxis genauer bestimmt, indem er die zahlreichen Nach-
bildungen, voran die in Alexandria selbst gefundenen, sammelte.
Gemmenbilder und, wichtiger, die Miinzprigung Alexandrias lief
er vielleicht deshalb beiseite, weil es ihm fiir die kunst-
geschichtliche Entscheidung vor allem auf die Formen des
Kopfes ankam. Freilich hatte Michaelis® gerade an spéteren
Ptolemiermiinzen , die den Kopf des Zeus-Serapis darstellen, eben
die Ahnlichkeit mit dem Zeustypus Otricoli betont, auf die
Amelung Gewicht legt. Die Stilverwandtschaft der besseren
Sel'apisktipfe mit jenem Zeustypus ist so groB, daB Amelung
Vielleicht mit Recht beide auf demselben Meister zuriickfiihrt.
.Ich hatte mich vor nahezu fiinfzig Jahren begniigt, jenen Zeus
' einer These als Lysippeae potius quam Phidiacae — das
War damals die herrschende, auch von Brunn geteilte Meinung
T artis exemplar aufzustellen.

i ' J. 8. Reinach in Rev. arch. 1902, Il 5 = Cultes Muythes Religions 11
mit ejper Bemerkung gegen Amelung am SchluB. Bouché-Leclereq,
Rev. de Vhist. d. relig. 1902, 1 und kurz gefaBt Hist. d. Lagides 1 118, 1
die Literatur.

: Amelung Rev. arch. 1903 1I 177; Ausonia 1908 IIT 120.
Michaelis Sarapis standing, THS 1885 S. 291.
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In seiner hauptsichlich auf Bouché-Leclercq fuBenden
Priifung der Nachrichten iiber die Einfiihrung des Serapis.
kultes glaubt Amelung wesentlich auch mit dem {iberein-
zustimmen, was er als Ergebnis von A. Dieterichs' Ausfithrungen
auf der Dresdener Philologenversammlung hinstellt: le caractére
apocryphe de tous ces recits. Xine Hauptdifferenz zwischen
Dieterich und Bouché-Leclercq scheint nach ihm darin zu be-
stehen, daB der Deutsche den Eumolpiden Timotheos (s. unten),
der Franzose den Alexandriner Apion® fiir den Hauptgewshrs-
mann unserer Serapisiiberlieferung ansah. Dans l'un et Uautre
cas, meint Amelung, aucun detail de ces recits me peut étre
consideré comme ayant un caractére strictement historique. Etwas
weniger skeptisch Hufert sich Bouché-Leclercq, der S. 24
Legenden und Tatsachen geschieden wissen will und es a
priori wahrscheinlich findet, daB die Serapisstatue a ét¢ importce
d'une ville grecque possédant un culte analogue a celui de Sérapis.
Préciser davantage est impossible. Das ist eine eklektische
Kritik, die nach eigenem Belieben das Uberlieferte hier annimmt
dort verwirft. Dieterichs, des so frith der Wissenschaft Ent-
rissenen, Ansichten konnte Amelung aus personlichem Verkehre
vielleicht besser kennen, als sie aus den zu kurzen ‘Ver-
handlungen’ zu entnehmen sind; gleichwohl hoffe ich sie mit
der folgenden Ausfiihrung richtiger zu erfassen.

Man verkennt die Aufgabe der Kritik, wenn man es als
ihre Sache betrachtet, jeden Wunder enthaltenden Bericht ab-
lehnen oder wenigstens. der Wunder entkleiden zu miissen.
Als geschehen konnen Wunder freilich keinen Teil einer
vernunftgemifen Geschichtserzihlung bilden, als geglaubt
miissen sie es. Denn Wunder, wie immer sie dazu gekommen,
haben Menschen zu allen Zeiten geglaubt. Vor allem sind ge-
glaubte und erzihlte Wunder eine typische Begleiterscheinung
neu sich bildender religioser Vorstellungen und Kulte.

! Verhandlungen d. 44. Versammlung d. Ph. u. Sch. S. 31.
2 Uber Apion als Quelle der Schrift iiber Isis s. Hermes 1896, 232



Die Serapislegende 49

Auch der Serapislegende gegeniiber hat die Kritik also
nicht die Aufgabe, die Wunder siuberlich auszuscheiden. Viel-
mehr goll sie die versprengten Teile der Wundererzihlung auf
ihre Zusammengehorigkeit und Einheitlichkeit priifen, danach
das Ganze darauf ansehen, ob es dem Zwecke und der Zeit
gemilB ist. Was darin erdichtet, und was tatsichlich ist, wird
dann wuns, die von keinem Serapiswahn befangen sind, von
selbst klar sein. Parthey, Krall, Lumbroso' und wie sie alle
heifien, haben die Berichte des Tacitus hist. IV 83 (hier 7),
Plutarch Isis 28 und soll. anim. XXXVI 2 (hier Pi und Ps)
und andere spiter besonders zu nennende sorgfiltig miteinander
verglichen, doch nicht in dem Sinne, wie es hier geschehen
soll. Nicht die vermeintlichen Tatsachen nur, sondern die
Legende selbst soll als etwas Tatsiichliches hergestellt werden.
Je mehr sie durch sich als in unserer Uberlieferung verkiirzt
und durch Verschiebungen oder Auslassungen entstellt verraten
Wird, um so gewisser ist, daB die zugrunde liegende Quelle
eine einheitliche, originale ist.

Ptolemaios I. Soter, so lautete also die Legende, hatte ein
Traumgesicht, gleichwie der Pharao in der Gteschichte Josephs.
lhm erscheint ein Jiingling decore eximio et maior quam humana
Specie und gebietet dem Konig ut fidissimis amicorum in Pontum
missis effigiem suam acciret; darauf scheint das Gebild in caelum
igne Plurimo attolli. Triume sind bis heute eine beliebte Form
der Offenbarung, sei es die Gestalt, sei es den Versteck des
heiligen Bildes anzuzeigen. Vielleicht erinnert man sich der
Geschichte der erst unlingst in Schwung gebrachten Madonna
del rosario bei Pompeji, wie sie die Frankfurter Zeitung er-
zihlte. Es war ungefihr dasselbe, was Ulrichs, Reisen und
F orschungen [ 236 f, von einem Bilde der Panagia in Biotien
und anderen #hnlichen berichtet.

Wie der Pharao, anscheinend nach kurzem Wachen in
selbiger Nacht, hat auch Ptolemaios nach lingerer Frist, wo-
T

' Parthey zu Plutarch Isis 28; Krall Tacitus w. d. Orient; Lum-

b ; )
T80 Memorie R. Accad. Torino 2. ser. XXVII, 189.
Archiv f. Religionswissenschaft XIIIT 4
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von sogleich, ein zweites Gesicht: eadem species terribilior iam
et instantior, Worte, die sich zu widersprechen scheinen und
erst durch P7 verstindlich werden. Hier fehlt das erste Traum-
gesicht; vielmehr ist nur eines erwihnt, dieses eine aber offen-
bar nicht gleich dem ersten von 7, sondern gleich dem zweiten.
Aber daB P: den ersten Traum kennt und nur ausgelassen
hat, um sogleich zur Hauptsache zu kommen, verrit er selbst.
Denn am Schlusse des Kapitels bestitigt er durch einen Aus-
spruch Heraklits, daB Dionysos derselbe wie Hades-Pluton,
derselbe auch wie Osiris, worauf noch zurtickzukommen ist.
Jetzt wissen wir auch gewiB, was wir sonst nur erraten hitten,
daB der jugendschone Gott des ersten Traumes in 7' Dionysos
war, zu erraten allenfalls schon an dem Feuer, in dem er gen
Himmel fuhr, wie er einst, von oben herabkommend, in ihm
von Semele war empfangen worden. Dionysos war den Griechen
seit dem fiinften Jahrhundert in zweierlei Gestalt bekannt:
jugendlich und bértig, und die letztere ist es, die hier mit
dem Hades-Pluton eine Einheit bildet. Dem schlafenden Kénig
erscheint also zuerst der heiter- jugendliche, hernach der birtig-
ernste Gott.

Ohne weiteres ist jetzt durch den Vergleich der beiden
Tréume in 7' zu erweisen, dafl hier durch eine Verschiebung
einiges zwischen die beiden Traumgesichte geraten ist, was
erst nach dem zweiten am Platze ist. Nach jenem ersten
ndmlich 148t 7" sogleich die dgyptischen sacerdotes vom Konige
befragt werden, und als diese im Pontus, von wo der jugend-
liche Gott sein Bild zu holen geboten, nicht Bescheid zu wissen
vorgeben, den Eumolpiden Timotheos. Auch dieser kann erst
durch Befragung solcher qu¢ in Powtum meassent das Ritsel
16sen, daf es sich um Pluto handle, dessen Bild mit Proser-
pina verbunden in einem Tempel unfern Sinopes stinde:
Timotheus . . . cognoscit urbem illic Sinopen, nec procul templum
vetere nter accolas fama Iovis Ditis; namque et muliebrem
effigiem adsistere, quam plerigue Proserpinam vocent. Dies Bild
ist dann das nach Alexandria geholte und dort als Serapis
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Verehrte. Wie aber wire es moglich gewesen, in diesem
birtigen Gott den jugendschonen des ersten Traumes zu er-
kennen? Nichts ist gewisser, als daf die Erkennung erst nach
dem zweiten Traum moglich war, ebenda wo sie auch in Pi
ihren Platz hat. Das allein war ja auch Zweck und Bedeutung
des zweiten Traumgesichts, das erste zu ergiinzen, ja es eigent-
lich erst zutreffend zu machen. Vielleicht kann man dies auch
Von dem zweiten Traume Pharaos sagen. Da dieser, jetat
Wenigstens, in der Genesis sogleich dem ersten folgt, bedurfte
® hier keiner Motivierung des zweiten Traumes. In der
Serélpi:slegende_ dagegen erfolgt der zweite Traum, weil der
Kanig den ersten nach einiger Zeit verga. Blind aber miiiten
Wir sein, wenn wir die Gleichgiiltigkeit des Koénigs und die
Unwissenheit seiner Theologen nicht als Maske erkennten, hinter
der‘ sich das Verlangen birgt, den neuen Kult zu griinden.
ein Zweifel, daB sie nur zu gut wufiten, wo das gewiinschte
Bild 7y holen war, aber es zum Scheine aus dem Munde eines
Dritten, eines Unbekannten, wenn auch nachher sein Name,
SOtlﬂes«x, erhalten blieb, vernahmen, wie des Pharao Triume
Dicht von den Berufenen, sondern von dem eingekerkerten
Fremdling gedeutet wurden. Auch die verinderte Krscheinung
S zweiten Traumgesichts, in dem der Gott nun seine wahre
Gestalt offenbart, wird durch die fingierte Gleichgiiltigkeit des
Onigs motiviert. Diese also steht in 7' an richtiger Stelle,
11-nd nur das Vorhergehende, die zur Losung des Riitsels
fihrenge Nachforschung muB, weil erst nach dem zweiten
“Taume mgglich, als verschoben angesehen werden. Nachher
8t sie in demselben MaBe besser am Platze, wie die Sorg-
losiget des Konigs nach der gewonnenen Aufklirung iibel
ngebracht sein wiirde.
Die Verschiebung der Nachforschung, mag sie nun erst
Yo" T' oder schon von einem Vorginger vorgenommen sein,
ar doch vielleicht dadurch veranlaBt worden, daB etwas Ahn-

lic . .
hes, nur mit geringerem Ernst, schon nach dem ersten

Taume stattgefunden, so daB der Nacherzihler glaubte, zu-
4*
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sammenziehen zu diirfen, was, wenn auch mit wesentlichen
Unterschieden, an zwei Stellen vorkam. Dasselbe werden wir
sogleich noch einmal zu beobachten haben. In den aus 7' an-
gefiihrten Worten war es Timotheos, der durch Ausforschung
ermittelt, daB der Gott in Sinope Pluto sei; als besonderes
- Kennzeichen wird die neben ihm steherde Proserpina geltend
gemacht. In Pi ist es der Kerberos mit der Schlange, der
zur gleichen Feststellung dient. So gekiirzt auch die Dar-
stellung in beiden Zeugen ist, so ist doch klar, da bei beiden
die Identitét der realen in Sinope befindlichen Bilder mit dem
im zweiten Traum gesehenen Gott, der bei Pi, vorgreifend,
als der KoloB des Pluton in Sinope bezeichnet wird, §vae
elde Tov dv Zwdmy vod Ilovrovos %0A0660v, erwiesen werden
soll. Wie die beiden Erkennungsmittel, Proserpina und Ker-
beros, einander nicht ausschlieBen, sondern erginzen, so ist
auch der Name des dgyptischen Theologen, Manetho, aus Pi
in 7 ein- oder vorauszusetzen. Hier birgt er sich unter den
sacerdotibus Aegyptiorum. Zu der beabsichtigten Verschmelzung
des griechischen mit einem Hgyptischen Gott waren Theologen
beider Nationalititen erforderlich, und wir erkennen durch
Vergleich von 7T und P% deutlich, wann ein jeder von beiden
seine Stimme abgibt. Die Verhandlung tiber die Identitit des
Traumbildes mit dem wirklichen findet bei 7' in einem friiheren
Zeitpunkte statt, nach dem (zweiten) Traum, vor der Ein-
holung des Bildes von Sinope, bei P dagegen erst nach dieser:
émel 08 nouodsls Hpdny (der KoloB von Sinope), evufaidvres
ol meol Tiuédsov tov Enynrny xel Mavédove tov Jefevvitny
Iiovbroves dv dyalue v¢) Keoféop venparodusvor xal v6 0od-
%wovt, melPover vov Ilvodsuaiov, dg &végov Dedv oddsvdg,
élie Zapdmidds éovew. Dies ist der andere Fall, wo nicht
etwas, das in der Legende einmal erzihlt war,"in 7 und P
an verschiedener Stelle angebracht wurde, sondern vielmehr
ein Vorgang, der sich in der Legende #hnlich, doch nicht
gleichartig wiederholte, in den abgeleiteten Darstellungen,
der Kiirzung halber, je nur einmal Aufnahme fand. Nach
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den beiden Triumen muBte es sich zunichst darum handeln,
Welcher Gott es war, der dem Konig erschienen war, und wo
das Bild zu finden wiire. Dafiir waren die sacerdotes Aegyp-
tiorum, d. h. Manetho, natiirlich nicht kompetent, und eben
deshalb wohl wird er hierbei in 7 nicht genannt. Auch Timo-
theos wuBte es selbst, wie er sich stellte, nicht, brachte es
aber durch Erkundigung heraus. Als das Bild danach in
Alexandria angelangt war, muBiten weitere Auseinandersetzungen
iber Wegen und Bedeutung des Gottes folgen, von denen uns
P Sagt. Hier werden nun, wie gesagt, beide genannt, zuerst
Timotheos, danach Manetho, und in derselben Ordnung folgen
“wei Urteile, von denen das erstere, daB nimlich der Gott
Pluto sei, dem Timotheos zustehend, die Voraussetzung und
Ullterlage des zweiten, ebenso selbstverstindlich dem Manetho
“ustehenden ist, daB der Pluto kein anderer als Serapis sei.!
Was weiter folgt, dafl Hades (Pluton) gleich Dionysos, aber
-8uch  Opiris-Sarapis gleich Dionysos, liest sich zwar wie
eine angehingte Bemerkung Plutarchs, ist aber unverkennbar
ein Teil des Risonnements jener Theologenkonferenz. Denn
hier erst schlieBt sich der Ring der kliiglich ersonnenen Ma-
chinationen, indem jetzt endlich auch der erste Traum, der
Sonst gany bedeutungslos erscheinen wiirde, zur Wirkung ge-
langt, Augenscheinlich ist in der Reihe von Gleichungen
P 11113011-Hades-Dionylsoes-OsliriEl-Sempisl der im ersten Traum

8esehene Dionysos (mit seinem Stiersymbol) das verbindende
Mittelglieq,

. ' Piihrt die Legende so unweigerlich dazu, daB der aus Sinope
®igefithrte Giott keinen anderen Namen mitbrin gen konnte als Pluton,
Wd st anderseits von Wilcken Archiv fiir Papyrusforsch. 111, 299 (vgl.
V, 208) festgestellt, daB um die Zeit, da Serapis in Alexandria durch
Ptolemajog L. seinen Kult erhielt, die Namensverbindung von Osiris und

bis Oserapis gelautet habe, so stehen wir vor der Frage: ist die be-
Wubte ung gewollte Veriinderung des Namens Oserapis in Serapis fiir
€0 neuen Kyl wirklich so undenkbar, da man doch irgendwoher aus
helleniseher, Gebiet den Namén geholt glauben konnte? Denn den
Babylonier 138t auch Wilcken nicht gelten.
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Nachdem das Bild und sein Standort ermittelt sind, folgt
der zweite Akt des Dramas: Gesandte werden abgeordnet,
den Gott, d. h. sein Bild von Sinope zu holen, welches damals
nach 7 von einem Tyrannen, Skydrothemis, beherrscht wurde.
Diese Angabe anzuzweifeln steht uns nicht zu. Bevor Alexander
die Herrschaft des Perserkdnigs brach, herrschten in Sinope in
seinem Namen Machthaber, die sich auf den Miinzen der
Stadt nennen. Nach Alexander, und schon unter ihm kennen
wir in so vielen Stidten und Landschaften kleine Herrscher,
daB die Herrschaft des Skydrothemis, dessen Namen Krall aus
dem Persischen erkliren wollte, andere mit anderen Barbaren-
namen vergleichen, als geschichtlich anzusehen ist. Doch
sollen die Gesandten vorher Delphi besuchen, wuf Pythium
Apollinem adeant. So kommt auBer dem eleusinischen Eumol-
piden, der als solcher dem Kult des Pluton und der Pro-
gerpina nahestand, und dem &Hgyptischen Manetho, nun auch
das zentralste aller hellenischen Heiligttimer, in Delphi ins Spiel.

Hier zeigt uns gliicklicherweise Ps, wie sehr verkiirzt P:
ist, und daB wir uns den originalen iz@0g Adyog mnoch sehr
viel mehr im einzelnen ausgefiihrt zu denken haben als in T.
Von dessen kiirzerer Fassung weicht Ps darin ab, daB 7' den
Besuch Delphis und die Befragung des Orakels kurzweg vom
Konig geboten sein 140t, Ps dagegen ein neues Wunder ein-
‘fiihrt, das unter dem Scheine einer neuen Hemmung nur neue
Forderung bringt: widriger Wind treibt das Schiff links statt
rechts an Malea vorbei, und ein Delphin geleitet es gliicklich
nach Kirrha. Das poetische Vorbild einer #lteren Kultgriindung
ist unverkennbar. Ubrigens hat 7' doch auch das mare secun-
dum, was dem ordlovg pedaxovs von Ps entspricht, nachdem
der flatog &veuog seine Schuldigkeit getan hat. Beide Ver-
sionen sind unschwer zu vereinen. Das Gebot des Orakels
lautet in 7 und Ps sehr #hnlich, aber doch mnicht ganz gleich:
irent simulacrumque patris sui reveherent, sororisque relinquerent;
0si dvoiv dycludrov, to utv tov IThoYrovog dveddo®ar xai
zopllew, ©0 0% vilg Kéong dmoudfec®ar noi xaralimeiv. Ein
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merkwiirdiges Detail dieses Abformen, das Reinach zu einem
Exkurs veranlaBte , und das vielleicht mehr als alles andere
zeigt, wie sachlich und niichtern trotz aller aufgebotenen
Phantastik die ganze Hrzihlung ist. Dieser positive Zug sagt
uns jedoch mehr. Um das Bild des Serapis, den eigentlichen
Gegenstand des neuen Kultes von vornherein mit einem
mystischen Schleier zu umgeben, lieB Ptolemaios nicht, wie
€S ja sonst oft genug geschehen war, ein neues Bild an Ort
und Stelle anfertigen, sondern ein fertiges von auswirts
kommen. Sein Bild sollte, obwohl ein relativ neues, etwas
von dem Nimbus haben, den die Sage ganz alten verlieh: sie
seien vom Himmel gefallen, wie das der athenischen Polias,
oder aus Troja entfiihrt, wie die Palladien, oder aus pon-
tischen Fernen wie die brauronische Artemis. Was bedeutet
€S nun aber, daB die Gottin nicht auch, wie der Gott, im
Original, sondern nur im Abbild geholt werden sollte oder
geholt wurde? Denn daB jedenfalls auch ihr Bild fertig mit-
gebracht wurde, nicht etwa nur ein Modell, haben wir allen
Grund anzunehmen, hauptsichlich deshalb, weil die Gotter-
8ruppe sonst ja doch zur Hilfte vor den Augen der Alexandriner
entstanden, der Nimbus zerstért wire. Auch zeigen zwei
Mﬁnztypen Alexandrias!, der eine unter Hadrian, der andere
unter Antoninus Pius gepriigt, die Uberfiihrung der Bilder
des thronenden Serapis und einer stehenden G6ttin mit Fackel,
die man Demeter oder Persephone nennen kann. Diese steht
das eine Mal vor, d. h. zur Rechten, das andere Mal hinter,
d h. gur Linken des Gottes. An seiner anderen Seite be-
findet sich einmal die sogenannte Isis Pharia, das kleine
VOrdersegel haltend, einmal Tyche. Symbolisieren diese zwei
die gltickliche Fahrt nach Agypten, so kann das Ganze
Dicht wohl anders verstanden werden als, wie Zoega Nummi
aeg. S. 133 deutete, die Uberfiihrung beider Gotterbilder von
M

. ' Catal. Coins Brit. Mus. Alexandria 886 Hadrian, 1207 Anto-
Ninug Piyg,
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Sinope nach Alexandria. Jenes dwoudfacdar haben wir aber
gewiB nicht so zu verstehen, als habe man nur einen ‘Abguf’
mitgenommen, was auch Amelung 8. 6, 2 als unpassend
empfunden zu haben scheint: das ‘Abformen’ war nur das
Mittel zur Herstellung einer Kopie nach dem Abguf. Warum
aber iiberhaupt eine Kopie und nicht das Original? Wollten
etwa die Sinopiten nicht die ganze Gruppe hergeben? Oder
wollte man wenigstens die Gottin etwas #gyptisieren, der Isis
angleichen? Davon ist auf jemen Miinzen freilich nichts zu
erkennen. Wir miissen dies dahingestellt sein lassen. Genug,
der delphische Gott gebot, nach Ps, den Pluto mitzunehmen,
die Kore dort zu lassen, nach 7 aber nannte er ‘seinen Vater
und seine Schwester’. Dies ist offenbar die Sprache des
Orakels selbst, und zwar bezieht sich der Spruch auf den
zweiten Traum, da es zu dem ersten passend vielmehr fratrem
heifen miiBte als patrem.

Den dritten Akt, der in Sinope spielt, gibt uns nur 7%
eine Hemmung und Verzdgerung. Das Volk will das Bild
nicht hergeben, der Kénig schwankt: auf der einen Seite Furcht
vor dem Numen, dessen Wille ihm bekannt, auch Geschenke
und VerheiBungen; auf der anderen das Volk, das sich wider-
setzt. Dariiber vergehen drei Jahre. Als dann auch neues
Andringen des Ptolemaios keinen Erfolg hat, droht dem
Skydrothemis ein (Traum)gesicht; es folgen Plagen wie einst
beim Pharao, und als das Volk nicht nachgibt, treibt der
Gott selbst die Schiffe ans Ufer und besteigt spontan das
seinige!, und in drei Tagen erreicht er mit wunderbarer
Schnelligkeit Alexandria. Wie der Vorgang in Sinope wirklich
gewesen, konnen wir aus der Wundererzihlung nicht heraus-

! Umgekehrt geht Asklepios nicht als Bild, sondern als Schlange
selbst vom Schiff aufs Land in Epidauros Limera, Paus. III 23, 4, in
Rom Liv. epit. XI. Das Bild hemmt oder fordert wunderbar die Fahrt des
Schiffes, auf dem es sich befindet: die samische Hera auf dem tyr-
rhenischen Ré#uberschiff, Athen XV 672 ¢, die Magna Mater auf dem
Tiber bei Ovid F. IV 298,
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+ klauben wollen: nur eine lingere Zeit der Verhandlung oder
Vorbereitung der Uberfilhrung, wahrscheinlich sogar die drei-
jihrige Frist diirfen wir fiir historisch halten. Die Ankunft
des Bildes wird von Hieronymos und Cyrill auf Olympiade
123 (124) gesetzt, also in die letzte Lebenszeit des ersten
Ptolemaios. Es fehlt allerdings nicht an Anzeichen, die einen
erheblich fritheren Ansatz zu empfehlen scheinen.! Je frither
wir es tiberfiihrt dichten, desto eher konnte man glauben, daB
das Bild, auch des Serapis, tiberhaupt erst fiir Ptolemaios in
Sinope gemacht wire. Doch wiirde das zu sehr mit der Legende
streiten. Aber auch allein die Anfertigung des weiblichen
Bildes, ‘ebenfalls einer Kolossalstatue, vermutlich in wesentlich
gleicher Technik, muBte eine lingere Zeit erfordern, desgleichen
Verhandlungen und Vorbereitungen verschiedener Art.

So weit also ist die Legende im wesentlichen einheitlich und
wohl zusammenhingend, ein Gemisch von Geschehenem und
Erfundenem, wie es der Legende und dem Zweck, sowie der
Zeit der Kultgriindung nicht unangemessen war. Aber wir
sind noch nicht am Ende. Es bleiben in unserer Uberlieferung
noch einige Ziige, die mit dem bisher Vernommenen teils in
Zusammenhang, teils in Widerspruch zu stehen scheinen, und
eben die Auflgsung dieses Widerstreites hat noch ihre besondere
Bedeutung. Es muB doch auch auffallen, daB die Legende
den Kultus bis dahin als einen rein griechischen erscheinen
liBt, der nach eleusinisch- delphischem Rat aus einer ionischen
Kolonie geholt wurde. :

Aber es fehlt ja auch noeh der vierte, in Agypten
Spielende Akt. Templum pro magnitudine urbis extructum loco
cui nomen Rhacotis heiBt es in T, und diese Worte gestatten

—_—

! So die Inschriften im Anhang zu Stracks Dynastie der Ptolemder
1. Arsinoe, unter Ptolemaios I., Weihung Zdeamt "Ist und 4. Weihung
""’:”-39 Bociléwg ITrodsuciov nol tdy wéwvey Zwpdmidr el "Iodr. Wenn
d%e Inschrift Rev. Arch. 1860 III richtig auf Serapis bezogen wird, scheint
hier noch iilteres Zeugnis vorzuliegen. Von welchem Ptolemaios die
Athener ihren Serapis holten, sagt Paus. I 18, 4 leider nicht; er wubBte
s vielleicht nicht.
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zu denken, was das Ganze heischt, daB der Tempel zur Auf-
nahme des Bildes fertig war, als dieses in Alexandria ankam.
Auch dadurch also wird jenes trienmium noch besser verstind-
lich. Fuerat llic sacellum Serapidi atque Isidi antiquitus sacratum
heiit es weiter, und wir erraten sogleich, daB dies alte kleine
Heiligtum an derselben Stelle, wo spiter das groBe stand, das
verbindende Glied zwischen Hgyptischer Religion und dem neu-
eingefithrten Gott bilden soll. Denn die Gottin ist die echt-
dgyptische Isis, der Gott aber ist der dgyptische Osiris unter
dem neuen Namen Serapis. Mit den Worten haec de origine
et advectu dei celeberrima scheint in 7' die eigentliche Legende
abzuschlieBen. Doch héren wir auch noch, was er als ab-
weichende Meinungen iiber die Herkunft und Bedeutung des
Gottes hinzufiigt: nach einigen wire er aus Seleucia urbe Suriae
geholt, andere sedem ex qua tramsierit Memphim perhibent; den
Gott selbst aber glaubten multi Aesculapium . . ., quidam
Osirin . . ., plerique Tovem . . ., plurimi Ditem patrem insignibus
quae in ipso manifesta aut per ambages coniectant. Die letzten
Worte sind wohl teils auf den Kerberos, teils auf den Modius
und die dunkle Farbe zu beziehen. Auf den ersten Blick er-
scheint ein solcher Widerstreit der Ansichten zu einem Teile
wenigstens unbegreiflich. Denn wie konnte man ernstlich im
ungewissen sein, ob ein um das Jahr 300 aufgestellter KoloB,
das Bild des beriihmtesten Tempels von Alexandria, aus dem
ionischen Sinope oder aus der altigyptischen Stadt Memphis
herstamme? Wir haben uns ja aber nur des Orakels, in
welchem Apoll seines Vaters Bild zu holen hieB, zu erinnern,
sowie daB das Bild in Sinope Iovis Ditis hieB, um inne zu
werden, daB diese Meinungsverschiedenheit uns keineswegs aus
der Legende selbst herausfiihrt. Wir erkannten oben schon,
daB in ihr an zwei Stellen von der Identifizierung des im Traum
gesehenen Bildes mit einem realen die Rede war. Das zweite
Mal, zufolge Pi (oben angefiihrt), nach Ankunft des Bildes in
Alexandria, wo nun Ptolemaios mit dem eleusinischen Theologen
Timotheos und dem #gyptischen Manetho {iber das Wesen
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des neuen Gottes verhandelt. Wir sehen, daB sie die von An-
fang an iibernommene Rolle weiterspielen. Der Konig hatte
den Gott, der sich ihm im Traum zuerst als Dionysos, danach
als Pluto gezeigt hatte, nicht zu erkennen vorgegeben. Und
nur wenn wir ein Auge zudriicken, um die Legendenbildung
nicht zu stéren, wundern wir uns nicht, daB Pluton, der Zeus
{%6éviog, nicht vielmehr an seiner ganzen Erscheinung erkannt
wird. Nein, am Kerberos erkennt der weise Rat, daB es Pluton
ist, und iiberzeugt darauf den Konig, daf der Gott kein anderer
als Serapis sei. Wir haben, vorgreifend, schon oben erkannt,
daB, was Plutarch hier scheinbar aus eigenem Wissen iiber
die Identitit von Pluton-Dionysos-Serapis vortrigt, in Wahr-
heit nur das Résonnement der von Ptolemaios berufenen
Theologen ist. Ihr Votum also ist auch das, was ziemlich
deutlich sich nicht als theoretische Erwigung, sondern als
praktischer Vorschlag darstellt: Béiziov d&¢ wov ‘Ocroww &l
Tavrd Gvvdysiy @ Jdwoviep, té v Oclodr tov Zdoamiv,
Ote v @vew petéPale, Tavryg Tvgdvre Tig meoonyogles. Denn
damit ist ja eben die nach dem Willen des Ptolemaios voll-
zogene Verschmelzung des griechischen Gottes mit dem
agyptischen Osiris unter dem Namen Serapis vollzogen.
Freilich eben seines Namens wegen glaubte man den
Serapis aus Babel herleiten zu miissen, wo das isoov 7To®
Zepdmidog in Verbindung mit Alexanders Sterben genannt
wurde, und zwar in den fecfieior pnueoldes nach Arrian VII
26, 2. Wenn Arrian dies, wie auch Wilckens' Meinung ist,
aus einem seiner beiden Hauptgewihrsminner, dem Ptolemaios
nahm, und Ptolemaios demnach den Heilgott gegeniiber Babylon
schlechtweg mit demselben Namen nannte, den der von ihm
in Alexandria eingesetzte Gott fithren sollte oder nach Wilcken
bereits fiihrte, so kann man dies nur so auslegen, daf Ptolemaios
auch damit das Ansehen seiner Griindung steigern wollte.
Wir haben darin nichts anderes zu sehen als eine der von je-

! Im Philologus 1894 S. 117.
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her bei den Griechen, wie spiter bei den Rémern beliebten
Gleichungen verschiedener Volksgbtter auf Grund gewisser
Ubereinstimmungen. Im vorliegenden Falle lag die Gleichung
um so niher, wenn auch der Name jenes babylonischen Gottes
dem Serapis #hnlich lautete: Bé&l Zarbti oder Sarapu nach
Delitzsch und Sarapsis nach Lehmann-Haupt.! Der Gott selbst
aber, sein Bild und sein Kult wird, wie die Legende auBer
Zweifel stellt, nicht aus Babylon hergeleitet, sondern aus Sinope,
und Kralls Versuch, ihn dahin von Babel zu leiten, endet oder
beginnt 8. 52, am entscheidenden Punkte, mit dem Saltomortale
eines ‘ohne Zweifel’, d. h. ohne Beweis.

Suchen wir also das nichtgriechische Element, das sich in
Alexandria mit dem griechischen zum Serapis verband, wie
es natiirlich und selbstverstindlich erscheint, in Agypten, s0
wiesen uns schon 7' und P7, also wahrscheinlich eben die zu
rekonstruierende Legende, auf den Osiris. Nur er kann unter
dem Namen Serapis gemeint sein, der nach 7' an der Stelle
des spiteren groBen Serapeion, auf der Rhakotis mit Isis in
einem alten sacellum verbunden war. Nur auf ihn auch kann
verniinftigerweise bezogen werden, was 7 (s. oben) von der Her-
kunft des Serapis von Memphis berichtete. In dieser Ver-
bindung wird auch die Gegeniiberstellung bedeutsam, mit der
Pausanias 1 18,4 bezeugt, das angesehenste Heiligtum des
Serapis sei in Alexandria, das #lteste in Memphis: isow . . .
émoavéieratoy uéy éetwv 'AlsEavdoevev, doyuétatov 0F v
Méuper. Und diese Herkunft muBite man nattirlich mit der
merkwiirdigen Uberlieferung verkniipfen, die uns Eustathios zu
Dionysios Perieg. 255 erhalten hat. Da seine Angaben im
tibrigen mit Pi, d. h. mit der Legende iibereinstimmen, so
haben wir auch das, was er Neues bietet, darauf anzusehen, ob
es sich nicht passend ihr einfiigt. Dionysios also nennt den
Serapis Ziwvomlrns Zevg, und Eustath sagt erklirend, dieser

! Delitzsch im Nachtrag Wilckens (Anm. 10) 8. 126; Lehmann-
Haupt im Arch. Anz. 1897, 8. 168a und Nachtrag, Klio IV 396: Ea als
‘Konig der Wassertiefe’ wire danach Serapis.
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Beiname sei gleich dem Zeus von Memphis’, da Sinopion ein
Berg von Memphis sei, Zwdmov yog pog Méugidog, 7 4md
Zwdmng. Also eine doppelte Herkunft des Gottes im Serapeion:
von dem griechischen Sinope oder (und?) der altiigyptischen
Hauptstadt Memphis. Das ist aber gerade das, worauf wir die
Legende bereits zustreben sahen: die Verschmelzung einer’
dgyptischen Gottesidee mit einer griechischen. Sollte dabel
Erfundenes mit Wirklichem gemischt sein, so wire das, wie
wir zur Geniige gesehen haben, dem Wesen unserer Legende
durchaus nicht zuwider. Priifen wir also jetzt, was es sowohl mit
dem einen wie mit dem anderen Ursprung des Serapis auf sich hat.

Sinope heiBit eine Tochter des Asopos, den wir, gleichwie
Acheloos, als Wassergott iiberhaupt verstehen diirfen. Wire es
nun etwa gewagt, den fiir Pylos, Athen, Milet bezeugten
Neleus auch in der milesischen Kolonie vorauszusetzen? Neleus
aber oder seine ionische Namensform Neileus (nach v.
Wilamowitz! Neileos) stellte Usener, Gotternamen S.12 mit
dem Gotterstrom Neilos zusammen, nicht ohne auf die in
(Aristoteles) marab. 170 gegebene Beziehung des Neleus zum
Dunkel hinzuweisen. Wichtiger ist Useners Hinweis auf den
fir Attika bezeugten Kult von Neleus und Basile. Denn
Basile, schon damals als Name der Unterweltskonigin bekannt,
wurde als solche gleich darauf noch bekannter durch das
schone athenische Relief, das die Entfiihrung der Basile durch
einen Jiingling zu Wagen, unter Geleit des Hermes darstellt.
Hades wiirden wir trotz seiner Jugend den Entfiihrer nennen,
wenn nicht die Namen Echelos und Basile, wie auch Hermes,
beigeschrieben wiren. Echelos, bisher nur als Heros des Demos
Echelidai bekannt, kann also nur als lokale Nennung und
Auffassung des Unterweltsgottes, der dann zum Heros ward,
angesehen werden, nicht anders als Neleus. Das erkannte mit
Robert sogleich E. Meyer®. Die allgemein menschliche Be-

! Die ionische Wanderung, Akad. S. B. 1906 S. 67.
* Hermes 1895 S, 285, vgl. H. D. Miller, Myth. d. gr. Stémme.
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deutung, welche die Darstellung, so aufgefaBlt, erhilt, macht
auch ihr hiufigeres Vorkommen verstindlich.! Das Bild der
anderen Seite glaubte v. Kekule? mit jener nicht innerlich
zusammenhiéngend. Das ist um so unwahrscheinlicher, als wir
nicht von dem Entfiihrungsbilde, sondern von dem anderen aus-
zugehen haben, iiber dem die Weiheinschrift steht, wodurch
sie, was v. Kekule nicht verkannte, als vordere bezeichnet wird.
So schwer diese Szene als der Entfiihrung folgend zu ver-
stehen, so leicht scheint sich ihr allgemein menschlicher Sinn
zu erschliefen, wenn man sie als voraufgehende ansieht. Was
kann der junge Mann, der vor die beiden #lteren tritt, wohl
andres begehren als eine der Nymphen, die hinter den Alten
stehen, und von denen die mittlere nicht so wie ihre beiden
Schwestern dem Ankémmling gerade, mit unverhiillter Neu-
gier entgegenblickt, sondern mit reizvoll verschimter Bewegung
zur Seite sich wendet und den Kopf neigt. Der Vater der
Nymphen ist augenscheinlich der ihnen zunichst Stehende, der
ja auch durch zwei kurze Stierhorner als FluBgott gezeichnet
ist. So wird denn der andere, Voranstehende, der die Kopf-
binde hat, allerdings kein Zepter hielt, etwa als Konig ge-
dacht werden miissen, der, in solcher Eigenschaft, wohl auch
dem FluBgott verwandt, den Freier zunichst empfinge. Doch
nicht freundlich, willfihrig, mit Handreichung scheint er ihn
zu empfangen, vielmehr Abweisung mit der Bewegung seiner
Linken auszudriicken. Da erfolgt denn die gewaltsame Ent-
fiihrung im anderen Bilde. In verblimter Weise erzihlt uns
Pausanias III 16,2 dieselbe Geschichte von den Dioskuren,
die den Spartiaten Phormion besuchen und zur Unterkunft
das Zimmer begehren, in dem die Tochter, mag®évog, wohnte.
-Dies wird ihnen von dem Vater abgeschlagen. Anderen Tags
ist das Miadchen mit den Dioskuren verschwunden. Also nicht

! 1, aus Rhodos, in Berling bei Kekule (s. folg. Anm.) T. 1; 2, in
Athen, Stais Marbres et bronzes dw Mus. nat. 1 1783; ebenda Taf. IIf.
3, in Chios bei v. Kekule S. 15.

¢ Berliner Winckelmannsprogramm LXV, 1905 S. 14.
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Hermes, wie Stais wollte, der die Entfiihrung ankiindigt, wire
der junge Mann der Vorderseite des athenischen Reliefs zu
hennen, sondern Echelos. Die Ankiindigung wire in der Tat
ein zu wenig bedeutsamer Vorgang, zu wenig auch in Harmonie
mit der Entfihrung selbst, und die Widmung des Bildwerks
an Hermes wiirde damit nicht besser motiviert. Es muf uns
geniigen, von den Empfingern des Anathems Hermes auf dem
linken Ende der einen, die Nymphen am rechten der anderen
Seite dargestellt zu sehen.!

Auch Sinope, die Asopostochter, wird von Zeus oder
Apoll geliebt, von Apoll nach dem Pontos entfilhrt. Doch
bleiben wir lieber bei Neleus. War dessen Zugehorigkeit zu
Milet, Athen, Pylos Tatsache oder wenigstens alter Glaubens-
Satz, so darf auch an eines der seltenen Heiligtiimer des Unter-
weltgottes erinnert werden, das Strabo VIII 344 am Berge
Minthe, 7o ITéiov (nach Strabo des Nestorischen) minsfov
erwihnt. Er nennt "4idov wéusvog . . . el Adifunreos #icog.
Und wenn wir uns stets zu fragen haben, ob die nationalen
Gétternamen, denen wir in irgendeiner lokalen Sage begegnen,
die urspriinglichen sind, ob sie nicht vielmehr lokale Namen
verdringt haben, so scheint diese Frage bei dem Pylischen
Heiligtum von Strabo selbst beantwortet zu werden, indem er
neben Demeter und Kore eben die Eponyme des Berges Minthe?
eine maliex)) tov “Aidov nennt. Die lepd vijg *Elevewlag
funroog, von denen wir Pluton kaum getrennt denken kénnen,
Dennt Strabo XIV 633 unter dem, was das konigliche, von
Kodros (Neleus) entsprossene Geschlecht der Iomer als sein

—_—

! Wilamowitz a. a. O. (Anm. 11) meint, die Darstellung der Ent-
fﬁhl‘Ung durch Echelos habe keinen anderen Zweck als den Ort zu be-
Zoichnen, Schon an sich durchaus unwahrscheinlich, wird auch diese
MEinung durch das &ftere Vorkommen sicher widerlegt. Sie zeigt, daB
dieser Vorgang in Wirklichkeit der bedeutungsvollere ist. Weil aber
Zt?it-lich nachfolgend und nur eine der Nymphen enthaltend, ist er auf
die zweite Seite der athenischen Tafel gebracht.

® Ob mit Miv9n der Name Misy, Herodot I 56 und orph. Hymmn.
XLII (hier Persephone und Iakchos in einer Person) verwandt sein konnte?
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Erbteil und angestammtes Recht behauptete. Ein Arjunreog
"Eleveving oév, von Kodros’ Sohn Neileos und der Mykale
gegriindet, erwihnt auch Herodot IX 97. Nicht in Sinope
endlich, aber in einer anderen milesischen Kolonie am Pontos,
in Tomi, weist Hoefer (Roscher, Pluton 2571, 20 aus Oest.
AEM VIII 8 n.21) einen spit bezeugten Kult von Pluton,
Demeter, Kore nach.

Dies alles mochte an sich nicht geniigen, einen Kult des
mit Demeter oder Kore verbundenen Pluton in Sinope sicher-
zustellen. Wenn nun aber die Serapislegende ein altes
Heiligtum des Pluton und der Persephone, noch dazu mit
der individuellen, wenn auch nicht seltenen Bestimmung xnon
procul, bei Sinope bezeugt, so ist kein Zweifel mehr berechtigt.
Gegeniiber den Fiden, die das Heiligtum von Sinope mit
Milet, Athen, Pylos verkniipfen, vielmehr die Worte von 7
vetere inter accolas fama fiir einen in Asien heimischen, nicht
von den ionischen Kolonisten mitgebrachten Kult geltend zu
machen, wire dagegen wenig berechtigt. Beruht ja doch auch
die von Krall S. 53 betonte Ahnlichkeit, die der Bel von
Tarsos auf den dortigen Miinzen mit dem Serapis von Alexandria
zeigt, nicht auf dem inneren Wesen beider Gétter, sondern
auf der #ufleren (festalt, die beiden die griechische Kunst in
Abhiingigkeit von denselben Vorbildern verliehen hat.

Und nun das Sinopion bei Memphis. DaB dieser Name,
der kein altigyptischer zu sein scheint, vielmehr nur in dem
Zusammenhang mit der Griindung des Serapeions genannt wird,
auch fiir diesen Zusammenhang erfunden sei, kann man- mit
Fug und Recht annehmen. Aber die Erfindung wird doch
einen Zweck gehabt haben, und diesen zu erkennen wies
Brugsch den Weg, indem er, von vielen gebilligt, Sen-Hapi,
d. i. Apis-Ruh als das #gyptische Wort erriet, das zu Ziwdmxrov
(800g) hellenisiert worden sei. War also das Sinopion des
Gleichlauts mit Sinope wegen ersonnen, so diirfen wir die Er-
findung des Namens Sen-Hapi nun vielleicht dem oben S. 53
bereits vermerkten Anteil des Manetho zuschreiben. Er muBte
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dabei einen Zweck im Auge haben, und diesen zu erraten
dirften wir jetzt hinlénglich vorbereitet sein. Der unterwelt-
liche Apis-Osiris von Memphis sollte sich mit dem unterwelt-
lichen Pluto von Sinope verschmelzen: war es da nicht wie
ein gottlicher Wink, wie ein Wunder, daB der Ort, von dem
die Traumgesichte und das delphische Orakel den griechischen
Gott zu holen geboten, denselben Namen trug, den derselbe
Gott in Agypten zu fiihren schien? HEs ist ja bekannt, welche
Rolle in Wunder- und Orakelgeschichten die Homonymie spielt:
Pandosia im Leben des Molossers Alexander, Hoplites in dem
Lysanders, Sikelia in der Geschichte Athens mogen als Beispiele
genannt werden.

Jetzt sind wir auch geriistet, die seltsame Nachricht zu
wiirdigen, die uns Clemens der Alexandriner Protr. IV, 48 aus
einer Schrift des Athenodoros von Tarsos vermittelt. Gleich
anderen Apologeten, die zum Teil noch zu nennen sein werden,
bekampft Clemens den (Glauben an Serapis, einen so spit erst
eingefithrten Gott, und gibt uns, wie T, Kunde von den ver-
Schiedenen Meinungen iiber seine Herkunft. Voran steht auch
hier Sinope, doch Ptolemaios II. wird statt des Soter genannt.
Als zweite Meinung folgt Hovruxdy elvar Boérag tov Sdoamw,
eine Unterscheidung, die auch durch den Zusatz iiber die fest-
liche Einholung des Bildes nicht besser wird, sondern auf
arger Flichtigkeit beruht. Drittens die “allein von Isidoros’
(von Charax, wie man vermutet) vertretene Behauptung, daB
das Bild von Seleukeia herstamme, eine Meinung, die auch in
T verzeichnet war. Gliicklicherweise setzt Clemens zu Jedsvxéov
hinzu mweog ‘Avvioyele, so daB hier wenigstens kein An-
1aB gegeben ist, an Babylon zu denken. Wie diese sonst in der
Luft schwebende Behauptung des Isidoros vielleicht zu er-
kliren sei, wird weiterhin zu sagen sein. Als Viertes folgt die
H&uptsache, zundchst in die allgemeinen Worte zusammen-
gefaBt 4Ax 8 pe ‘49qwédmgos & Tov Zdvdavog doyaitsy Tow
Zdoamiy Bovindelg odx old’ Gmog msoiémscev éAépEas avTOV
Gyl elvar yevyréy. Hier hat der neueste Herausgeber ein

Archiv f. Religionswissenschaft XIIT 5
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richtig tberliefertes Wort verbessern wollen, dagegen ein
fehlerhaftes unverbessert gelassen. Er schreibt odx 0l0° §ro.
Er glaubte also meouwlmrery in der relativen Bedeutung, die
es meistens hat, verstehen und den die Relation enthaltenden
Begriff, zlvt msoiéweee, erginzen zu miissen. Aber mnicht
genug, daB das unbestimmte dre mnicht geeignet ist, das
Verbum niher zu bestimmen: das Partizip foviydels sagt uns
ja, daB Clemens nicht einen ‘Gott weil wen’, sondern eben
den Sohn des Sandon fiir die Angabe verantwortlich macht.
Nein, megiémece ist hier nicht in relativem, sondern in ab-
solutem Sinne gebraucht, der bekannter ist durch das ver-
wandte Substantiv msguwérere. Dafiir wird Polybios 1II, 4, 5
als Beispiel zitiert, eine Stelle, wo jenes Hauptwort zu gréBerer
Deutlichkeit neben dem Verbum gebraucht ist. “Athenodor’,
sagt Clemens, ‘suche, in dem Wunsche, den Sarapis recht alt
zu machen, die Sache gewissermalen umzudrehen und den
Nachweis zu fiihren, daf er ein #podue’ — was kann da nun
die weguwérere sein? Die Vorhergenannten lieBen das Serapis-
bild von auBen kommen, von Sinope, von Pontos, von Se-
leukeia: Athenodor fithrt dagegen im folgenden aus, daB das
Bild in Agypten selbst gemacht wurde. Also schrieb Clemens
dyedpo slver 8pyevntév.

Nach Athenodor! habe Sesostris, der alte sagenhafte Kr-
obererkénig von Agypten, von seiner Unterwerfung der meisten
hellenischen Vélkerschaften zdv wag "Eiine . .. é0vdv nach
Agypten heimkehrend, die geeigneten Kiinstler mit sich ge-
bracht — gemeint sind offenbar hellenische — und befohlen,
ein kostbares Bild seines Ahnherrn Osiris anzufertigen. Mit
den Worten xovaexsvdfer 0% avrov Bovakig usw. geht Clemens

1 Auf die im Text behandelten Worte folgt: Jécwereiv @nor zow
Alybmzioy Pocirée, ve mlelsre tadv wag "EMnot magocrnsdusvoy dwav,
dmavelddvra els Alyvmroy Emcyaybedou teyvizas ixowods: wov odv "Ostow,
7o moomdroge 7OV abrod daudaddfvae Enfleveey abdzds molvrelds, || xevo-
cusvdfer 0% wdrov Bovafs 0 Onutoveyds, ody 6 ‘Adnwaios, drlog 0f Tig
Sudvvpos Ensive td BovdEudi 8g BAy navaxégonrar elg dnuioveylay wixti
uol mouxily uSW.
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aus indirekter Rede in direkte tiber: das Bild, worunter in
dem gegebenen Zusammenhang nur das von Sesostris befohlene
des Osiris verstanden werden kann, fertigt Bryaxis an, der!
Sich einer bunten Mischung aller Metalle und sémtlicher in
Agypten vorhandenen (Edel-)Steine bedient, das fertige Ganze
mit Kyanos dunkel firbt und mit dem @douaxov, das von der
Totenbesorgung des Osiris und des Apis tibrig war, bestreicht
und so den Sarapis bildete, der auch im Namen Osirapis die
Bestattungs- und Grabesgemeinschaft des Osiris und Apis zum
Ausdruck bringt. Hatte Clemens vorher aus einer Ansicht:
Sarapis stamme aus dem (pontischen) Sinope her, zwei ge-
macht, so sind in der Ausfiihrung iiber die Verbildlichung
des Serapis durch Sesostris, mittels einer wunderbaren Kon-
fusion zwei Dinge, zwei Vorginge zu einem einzigen ver-
schmolzen. Was von dieser Konfusion dem Clemens selbst,
was dem Athenodor angehdrt, wird sich, da wir diesen hier
nur durch jenen vernehmen, schwer entscheiden lassen. Doch
wurde bereits darauf aufmerksam gemacht, dafl an bestimmter
Stelle die Form der Rede wechselt. An ebenderselben ist
auch das Hintibergleiten von dem einen der zwei amalgamierten
Vorgiinge zum anderen besonders greifbar.

Nehmen wir nimlich zu dem, was ausgesprochen ist, das
hinzu, was selbstverstindlich, so sind zur Einheit verschmolzen
zwei Konige, Sesostris und Ptolemaios, oder besser vielleicht,
da Ptolemaios das von Alexander Begonnene fortsetzt, Alexandros-
Ptolemaios als einer; zwei Kiinstler, der wirkliche Bryaxis und
der, auf welchen jener Name iibertragen ist; zwei Gdtter,
Osiris und Serapis; zwei Bilder, das alte auf Geheil des Sesostris
angefertigte und das neue aus Sinope geholte.? Die Konfusion
ist 5o weit gediehen, daB von den zwei Konigen nur der eine
Sesostris genannt wird, Ptolemaios, unglaublich genug, jenem

Sozusagen einverleibt ist. Auch Kiinstler werden, als im ge-

! Wer dies zuletzt schrieb, bezog 85 auf den épdvvpos.
® Hier befinde ich mich teilweise in Ubereinstimmung mit 8. Reinach
(oben 8. 47 Anm. 1).
5*



68 E. Petersen

gebenen Falle titig, nicht zwei, sondern nur einer genannt.
Eine unbezahlbare Naivitit ist es, die den von Sesostris mit-
gebrachten, offenbar auch als Griechen vorgestellten Kiinstler
Bryaxis nennt und ihn in einem Atem fiir den bekannten und
doch nicht den bekannten ausgibt: Bovafis & Onuioveyds,
d. h. doch ‘der bekannte’, und ody 0 Ad9yvaiog, d. h. nicht
der bekannte!. Dies licherliche Quiproquo ist, obwohl man es
leugnen wollte, unmoglich anders zu erkliren, als dal der
bekannte Bryaxis, der (aller Wahrscheinlichkeit nach jiingere)
Gtenosse des Skopas am Mausoleum von HalikarnaB, wirklich
das eine der beiden konfundierten Bilder geschaffen hatte,
aber natiirlich nicht das alte des Sesostris, sondern das neue
des Ptolemaios.

Von der Erwihnung des Kiinstlers an, in welcher allein
die konfundierte Zweiheit noch zutage tritt, steht iiberhaupt
das zweite der konfundierten Dinge vor uns, wie vorher das
erste. Denn das Bild, das nun beschrieben wird, ist nicht,
wie man gemeint hat, ein uraltes, gar ein ‘rohes’, wie man
das ‘nicht von Menschenhand gemachte’ verstand, das Clemens
selbst zu Anfang als Epitheton des beriihmten Serapis nennt
{bv> dysgomolyrov simsiv vevolwrjxaciy. Daf dies Beiwort
vielmehr gerade den aus Sinope geholten, “den Serapis’ be-
zeichnet, geht sowohl aus Athenodors Beschreibung bei
Clemens als aus Stellen anderer Apologeten hervor. Die
siecben Metalle? und die vier Edelsteine (vier Farben) lassen
die pantheistischen Gedanken erkennen, die je linger je mehr
im Serapis ihre Verkérperung sahen. Verstindlicher wird
dies aus den mit gleichem Eifer geschriebenen Worten des
Origenes c. Cels. V 38, der zunichst nur die papyovelug Tod
BovinPévrog ITvodsualov olovel imipavi dsov deifor schilt,
d. h. die Wundergeschichten der Legende, die ja gewissermafBen

1 Vgl. Amelung (oben 8. 47 Anm. 2) 8. 9.

? Vgl. Seymour de Ricci zu Amelung 8. 16, 2; auch Roscher, in
seinerr Lexikon, Planeten Sp. 2632. Man wird dann auch auf die Sieben-
zahl der yodppore in den Namen Zégamis und IThodrew aufmerksam.
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auf die Identitit von Gott und Bild hinausliefen. Weiter er-
eifert sich dann Origenes msgl vijs xaraoxsvig adrod, og dow
vty THY Ymd @Uesng diouovuévov uetéys ovdoleg {dov
%l guréw, tva 06Ey peve oV dreliorov telstdv xel TOW
xelovedy Oalpoves payyeveidv® ody Vmd dyaluaromordv
Lovwv xetacrevdlscdar dedg GAAe xal Omd pdyov xal pag-
Bexdv xel tais én@dels avTd®V xnlovuéveov dwmudvev. So
gewiB hier vom Serapis des Ptolemaios die Rede ist, so gewiB
ist, trotz aller Ubertreibungen, daB es auch kein anderes als
das von Athenodor als Sesostrisch beschriebene ist, kein
anderes auch als der dysigomolnrog des Clemens. Ebendasselbe
Bild erkennt man leicht auch bei Eustathios wieder, in dem
Gyadue Toig Sedew &dnlov ... oflag gvoswg v, und deutlicher
noch in der armenischen Version des Alexanderromans, wo
die betreffende Stelle in Raabes Ubersetzung lautet o (d. i.
des Edavov) iy gvew SvyTiw? ody ebgsv dmapyeilar und
besser in 7p dgpddore Eodvep.

DaB wie zwei Konige, zwei Kiinstler, zwei Bilder, alt
und neu, auch zwei Gotter in dem, was Clemens aus Athenodor
wiedergibt, konfundiert sind, scheint nicht minder zutage zu
liegen. Denn vor der im griechischen Text S.66 Anm. mit |
bezeichneten Stelle ist von dem alten Osiris, dem Vorfahren
des Sesostris die Rede, nachher, wo nur scheinbar von dem
alten Kiinstler und Bild, in Wirklichkeit aber von Bryaxis
und dem Sinopischen Bilde gesprochen wird, ist der Gott der
aus Osiris und Apis gemischte Serapis. So klar hiernach die
Konfusion bei Clemens- Athenodor, so einfach scheint nun auch
ihre Erklirung. Man ersann, wie sich schon vorher aus 7
Usw. ergab, einen doppelten Ursprung des Serapis, in doppeltem
Bilde gegeben: das eine war der Pluton von Sinope, das

andere der Osiris vom Sinopion bei Memphis, der entweder
k
) ! Hierbei haben wir wohl der ‘Kniffe’ zu gedenken, die Rufinus
hist. eccl. 11 23 beschreibt und Nissen Orientation S. 86 f. erliutert.
* Raabe schwankt hinsichtlich der Lesung und Erklarung, weil
ér, wie es scheint, sich des Zusammenhangs nicht erinnert.
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selbst oder im Abbild in jenes sacellum Serapidi (offenbar miB-
briuchlich fiir Osiridi gesagt) atque Isidi amfiquitus sacratum
iberfiihrt war oder sein sollte.!

Im Pseudo-Kallisthenes solcher Konfusion zu begegnen,
kénnte nicht weiter wundernehmen. Doch ist immerhin be-
merkenswert, daB, was wir hier finden, so anders und phan-
tastisch gestaltet es auch sein mag, doch aus #hnlichem
Grunde erwachsen, um nicht zu sagen aus derselben Quelle
geschopft sein muf, und daB dabei das Serapeion mit seinem
beriihmten Bilde noch gegenwirtig ist. Hs geniigt, die Haupt-
ziige hervorzuheben: Alexander ist es hier, der, vom Ammo-
nischen Orakel geheiBen, seine Stadt iiber der Proteus-Insel
(Pharos), wo der ITAovtdwiog Aldv mwooxddyrar, griinden will
und demgemiB das Heiligtum des Serapis sucht. Durch ein
Wunder findet er es und sieht das Bild, das wir nach der
kurzen Beschreibung, der nachher noch ein Wort zu widmen
sein wird, leicht und sicher als den Ptolemaiischen Serapis er-
kennen, charakterisiert auBerdem mit den Worten, die schon
zum Vergleich mit denen des Eustath, Origenes; Clemens-
Athenodoros angefiihrt wurden. In jener Erzéihlung ist es
aber ein uraltes Bild; denn wie Alexander fragt, welche Gotter
es darstelle (ganz wie Ptolemaios iiber sein Traumbild), da
wissen die Leute es nicht, teilen aber éx moomaréowv (vgl.
"06Lowy TOv moomdroge oben S. 66 Anm.) duypreews mit, daB es
Zeus und Hera seien. Dann sieht Alexander zwei Obelisken,
die ‘bis auf den heutigen Tag’ stinden &w 70D mzoifdiov
Tod viv pevoudvov v 1t Zsgamslm, mit Weihinschrift an
Serapis von Sesostris. Unnotigerweise betet Alexander dann,

! Man hat den colosseum Serapem e smaragdo novem cubitorum bei
Plinius n. h. XXXVII 75 fiir den KoloB des Bryaxis halten wollen. Das
scheint ausgeschlossen dadurch, daB Apion, der Gewdhrsmann des
Plinius, von ihm sagt esse etiamnunc in labyrintho Aegypto. Dic
Agyptologen werden aber vielleicht sagen kinnen, ob der Osiris, von
dem ein spiter Text (Brugsch Rel. w. Myth. d. a. Ag. S.615) sagt: ‘seine
Linge betrug 8 Ellen, 6 Palm und 3 Finger’, eine Statue, und zwar
jene des Apion-Plinius und etwa die von Memphis sein kénne,
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Serapis moge sich ihm offenbaren, und nun schaut der Kénig,
wie Ptolemaios, den Gott im Traum und 1i8t danach von
Parmenion ein E£6avov yudxody machen, wobei, wie dem
Pheidias, die Homerverse vorbildlich sind. Hier also sind
zwei Konige und zwei Bilder bestimmt unterschieden, aber
das alte, das nicht so direkt, aber doch durch die Obelisken
deutlich genug dem Sesostris zugeschrieben wird, ist eine
Spiegelung des neuen. Dasselbe wurde ja auch dort fiir das
alte ausgegeben.

Alles, was unsere Zeugen iiber die Griindung des Serapis
berichten, lieB sich also zu einem harmonischen Ganzen ver-
binden; selbst die Meinungsdifferenzen fanden von selbst ihren
Platz darin. Das erste Traumgesicht des Konigs: der jugend-
schone Gott (Dionysos), der Hinweis nach dem Pontus, noch
nicht geniigend beachtet und verstanden. Nach dem zweiten
Traum, worin drohend der birtige Pluton erscheint, eifrige
Nachforschung. Doch weder eleusinische noch #gyptische
Theologen wissen Rat; ein Unbekannter weil den Ort des
Bildes, Sinope, anzugeben; und vielleicht hier schon ergab sich
den Theologen, von denen der eleusinische den Pluton und
die Proserpina, der #gyptische den Osiris und die Isis kannte,
als ein bestitigendes Omen das Zusammentreffen der Namen
Sinope und Sinopion, das Erkennen des altigyptischen Kultus,
der mit dem einzufiihrenden griechischen verbunden werden
sollte. Auch Delphi stimmt zu, mit genauerer fiir Gott und
Gottin besonderer Weisung. Nach mehrjihriger Frist, vor-
geblich durch den Kampf des gottlichen Willens mit mensch-
lichem Widerstande ausgefiillt, in Wahrheit wohl fiir den
Bau des Tempels hier, die Anfertigung des einen Bildes dort
gebraucht, erfolgt endlich die Einfithrung der Bilder in
Alexandria. Die Regelung des Kults fiir den neu erschienenen
Gott und seine Gemahlin konnte nicht umhin, zu theologischen
Erérterungen ihres Wesens zu fithren, auch zu genauerer Be-

stimmung ihres Verhiltnisses zu den schon ortsansissigen
Gottern.
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Ganz aus dem Spiele blieb die bei 7, wie von Clemens
erwihnte, hier dem Isidoros zugeschriebene Herleitung des
Gotterbildes von Seleukeia. Kann diese Angabe nicht wohl
ganz ohne tatsichlichen Anhalt gedacht werden, und kann
anderseits doch Seleukeia unméglich an die Stelle von Sinope
gesetzt werden, so sehe ich keinen anderen Ausweg als den
von Amelung S. 9 angedeuteten, daB nicht das Bild, aber der
Schopfer desselben, Bryaxis, der fiir Seleukeia und Antiocheia
titig war, einst von dort hergeholt wurde, um den Pluto aus-
zufiihren.

Die schon erwihnte Beschreibung des Serapisbildes im
Alexanderroman, deren Richtigkeit in so phantastischer Kin-
kleidung, nach dem, was oben auseinandergesetzt wurde, nicht
weiter befremden oder gar Zweifel erwecken darf, lautet in
der griechischen Version also: Edavov . .. mgoxadsldusvov xal
©fj ek yevol woullov dnelov moidpoppov, tff 0% edwviuw
oxijTroov xetéyov, xel mogeoriixst v Eodve Kdong dyelue
uéyiezov. Die Worte stehen mit der bildlichen Uberlieferung
durchaus in Einklang — bis auf das Wort xoulfov, das
zweifelsohne in xotuffov zu verbessern ist, wie Plato rep. IX
591 B sagt v0 Onoiddes xowulfevar xal fuegovtar. Der Gott
will die ihm zu Gebet und Opfer Nahenden durch das drei-
kopfige Ungeheuer zu seiner Rechten nicht schrecken, obgleich
die ferribilior species bei T wohl hauptsichlich den Kerberos
begreift. In den treuesten Nachbildungen (auch in denjenigen
Darstellungen des stehenden Serapis noch, die Michaelis 8. 293
als Typ voranstellt und mit Recht aus dem thronenden Bilde
ableitet) hilt der Gott wie besidnftigend die Rechte mit nach
unten gekehrter Handfliche {iber den mittelsten Kopf des
Kerberos und die Schlange dariiber. Wie in der Gesamt-
haltung, so scheint auch in diesem besonderen Zuge der epi-
daurische Asklepios des Thrasymedes das Vorbild zu sein.!
Auch dieser legte, wie beschwichtigend, die Rechte iiber den

! Bouché - Leclercq vergleicht ebenfalls das Werk des Thrasymedes,
aber nicht wegen der Handhalturg.
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Kopf der emporgereckten Schlange. Wir erinnern uns, daB
nach 7' (wahrscheinlich schon von den Theologen des Ptole-
maios, oben S. 58) der Gott auch fiir Asklepios erklirt wurde,
und daB der bei Alexanders Tod (von Ptolemaios) genannte
Serapis bei Babylon dem Asklepios iiberaus #hnlich ist. Be-
stitigt wird die Besserung xotulfov durch Macrobius I 20,
14, wo die den Kerberos umwindende Schlange sich ad de:
dextram, qua compescitur monstrum, emporreckt.

Macrobius sagt auch Genaueres iiber die drei Kopfe des
Kerberos. Den Kopf des Lowen haben wir bei dem Gott, der
zuerst im ionischen Heiligtum stand, nicht aus #gyptischer
Vorstellung, etwa dem Lowen als Symbol des Osiris! zu er-
kliren. Bekannt ist der Lowenkopf als Wappenbild Milets,
das ganze Tier als Grabeswichter, vornehmlich in Kleinasien.
An die Lowen des Mausoleums braucht nicht erinnert zu
werden. Die beiden anderen Kopfe werden von Macrobius als
Wolf und Hund unterschieden, und wenn von den Nach-
bildungen einige® einen Unterschied, in der Behaarung mehr
als in den Formen zeigen, so scheint es geboten, diesen Nach-
bildungen mehr als den anderen zu vertrauen. Trotzdem
mchte ich, solange fiir den Wolf keine treffende Erklirung
sich bietet, lieber an zwei Hundeképfe glauben und den
wesentlichen Unterschied vielmehr darin sehen, da von diesen
der eine (vgl. Macrob.) empor — der andere, wie ofters
deutlich, abwirts gerichtet ist. Vielleicht darf man dabei an
die zwei Einginge oder an Ein- und Ausgang der Unterwelt
und an die zwei Hunde Kerberos und Orthros denken. Auf-
gang, Hohe, Niedergang, fiir Dis pater nicht bedeutungslos,
wiirden dann fiir Osiris noch bezeichnender.

Noch ist auch die Gottin neben Serapis gegen Zweifel zu
verteidigen. Amelung S. 6 glaubt sie durch die douteuse autorité
du Pseudo-Callisthines ungeniigend bezeugt; vielmehr verbiete es
sich durch die von Rufinus hist. eccl. II, 23 verbiirgte Tatsache
B

! Vgl. Brugsch Rel. w. Myth. d. a. Ag. 8. 623.
* Vgl. Michaelis (oben S. 47 Anm. 3) S. 292 f.
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que Uimage de Serapis touchait des deuzx mains les murs de la cella,
die Gottin neben dem Gott aufgestellt zu denken. Beides ist
unrichtig; die Legende sagt uns doch etwas mehr als, wie
Amelung denkt, guwon voyait dams le Sarapéum & Alexandrie,
une statue de Koré. In Pi ist allerdings nur von Serapis oder
Pluton die Rede, aber in Ps spricht der Gegensatz 7o udv
ot ITlovtwvog ... 70 0% tijc Kdong deutlich genug wund
sagt, was eigentlich selbstverstindlich, daB in Alexandria
durch das dmwoudéua@ar dasselbe hergestellt werden soll, was
in Sinope war, d. h, wie es in T hieB, muliebrem figuram
adsistere. Auch Macrobius sagt Isis duncla religione cele-
bratur, natiirlich vom alexandrinischen Serapeum.

Was Amelung trieb, war nur das Zeugnis Rufins: simula-
crum Serapis o erat vastum ut dexira unum parielem, alterum
laeva perstringeret. Aber diese Worte bedeuten nicht das, was
Amelung versteht: perstringere ist nicht ein akzidentelles be-
riihren’, sondern beabsichtigtes gewolltes ‘streichen’. Davon
kann bei Serapis, zumal bei der Bindung beider Hinde, nicht
die Rede sein. Nach bekanntem Sprachgebrauch hat der
potentiale Imperfektkonjunktiv perstringeret vielmehr den Sinn:
‘er hitte die Winde bestreichen konnen’ — wenn er die
Arme ausgebreitet hiitte. Das ist eine Variation des be-
kannten Ausspruches iiber den Zeus des Pheidias, der da schien
dav 60B0c pévnron Olevaerdg dmoerepdeewy TOv wedv. Wir
mufBten den Serapis zunichst mit einem Werk des Thrasy-
medes, d. h. indirekt mit dem Zeus des Pheidias vergleichen,
aber im Alexanderroman fanden wir, dal der Kiinstler des
Serapis durch dieselben Homerischen Verse inspiriert sein
sollte, in denen meist dem groBen Athener die Idee des Zeus
aufgegangen war.



Seltsame Vorstellungen und Briuche
in der biblischen und rabbinischen Literatur

Ein Beitrag zur vergleichenden Sagenkunde
Von K. Kohler in Cincinnati

Wer eine Sprache kennt, sagt einmal Max Mueller,
kennt keine. Von religiosen Vorstellungen und Bréuchen 148t
sich dasselbe sagen. Erst seitdem man anfingt, die biblische
und nachbiblische Weltanschauung mit anderen zu vergleichen,
lichtet sich so manches Dunkel. Wir geben im folgenden
einige Proben unverstandener Stellen aus der Bibel und der
rabbinischen Literatur.

I Das Erdmiinnlein

Seltsamerweise gehen alle modernen Exegeten gedankenlos
an dem Satze in Hiob 5, 23: ,, Mit den Steinen des Feldes
hast du einen Bund und das Gewild des Feldes ist mit dir im
Frieden voriiber, ohne sich zu fragen, was fiir ein Biindnis
wohl mit dem leblosen Grestein zu schlieBen nétig sei. Buddes
Bemerkung ,,Die Steine bleiben von selbst seinem Acker fern
ist geradezu lippisch. Aber auch die mittelalterlichen jiidischen
Erklirer lassen uns im Stiche bis auf einen, und das ist der
immer mit guter Tradition ausgeriistete Raschi. Er verweist
auf eine Stelle im Sifra zu Leviticus XI 27 und im Mischnah-
Traktat Kilaim (= ,Mischverbote” nach Deuter. 22, 9—11) VIII 5,
woselbst die Lesart zwischen Abne ha Sadeh = ,,Steine des
Feldes“ und Adne (Adone) ha Sadeh ,Feldmensch® schwankt,
aber mit Hinblick auf den Hiobvers erklirt wird, daB dieses
also genannte Tier zur Klasse des Gewilds zu zhlen sei. Zur
Mischnah aber hat sich die Tradition im jerusalemischen Tal-
mud erhalten, woselbst gesagt wird, daB das der Name eines
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Waldmenschen sei, der bis zum Nabel in der Erde steckt
und durch diesen seine Nahrung aius der Erde zieht, von dieser
losgerissen aber alsbald stirbt. Die Versuche, in diesem Fabel-
wesen einen Orang-Utang oder sonst einen menschenihnlichen
Affen zu finden, wie Lewysohn ,Zoologie des Talmuds®, S. 64
u. 356 und andere behaupten, scheitern an der Tatsache, daf
das Fabelwesen ja mit dem Nabel an die Erde gebunden sein
soll. Es ist keine Frage, daB in der Mischnah und im Sifra
dasselbe Tier gemeint ist wie im Hiobvers. In bezug auf das
erstere sagt Maimonides in seinem Kommentar, daB es ein
Wundertier sei, das Menschenihnlichkeit, aber auch eine
menschliche Stimme besitze und im Arabischen Nasnas = Mensch-
lein oder — Zwergmensch heile. Nach Bochart Hierozoicon
2, 6, 13, angefithrt bei Lewysohn a. a. O, ist dieses Fabeltier
ein halbmenschliches Wesen, Brust, Leib, Kopf und Schulter
zur Hilfte menschenihnlich, und mit einem Ohr und einem
Auge versehen.

Nach einem von Salomon Buber in seiner Einleitung zum
Midrasch Tanhuma S. 63a abgedruckten Oxforder Midrasch-
Fragment, das merkwiirdigerweise statt Abne Adne oder Adme
ha Sadeh in Hiob 5, 23 las, bedeutet das Fabelwesen eine
menschengestaltige Pflanze, deren menschenidhnlicher
Kopf erst mit deren HerausreiBen ans dem Erdboden zutage
kommt. Seltsamer noch lautet, was Simeon aus Sens in seinem
Mischnah-Kommentar namens R. Meir ben Kalonymos aus Speier
im XII. Jahrhundert von diesem Fabeltier erzihlt: es sei
identisch mit dem Wundertier Jadufi, dessen Knochen dem
biblischen Jiddni zu seinem zauberhaften ,Wissen* verhilft,
weil es, von ihm in den Mund genommen, weissagt. Das
ndmliche ist nach talmudischer Tradition- (Sanhedrin 65b;
Tosifta Sanhedrin X 6) die Zauberkunst des JidSni (Leviticus
19, 81 usw.). Dieses Jadua genannte Tier also sei wie ein
Kiirbis geformt und durch einen aus einer Wurzel hervor-
gewachsenen langen Strick an der Erde mit seinem Nabel
angewachsen; niemand aber diirfe sich auf die ganze Linge
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dieses Strickes dem Tiere nihern, somst wiirde er von ihm
zerfleischt. Durch ZerreiBen des Strickes bloB konne man
es toten. Und das geschieht, sagt Obadia di Bartinoro
(XV. Jahrhundert) in seinem Mischnah-Kommentar, dadurch,
da man Pfeile gegen den Strick losschieBt; ist der Strick
zerrissen, 80 schreit das Tier laut auf und stirbt. Nun aber
erfahren wir von einem Superkommentator zu Raschi aus
dem XVL Jahrhundert, Simon Aschenburg ba-Levi im Debek
Tob, angefiihrt von Fink a. a. O., daB dieses menschenihnliche
Wesen halb Tier und halb Pflanze im Deutschen Alraun
genannt wird.

Wir werden hier in das Gebiet uralten deutschen Aber-
glaubens gefiihrt. Alraun oder Alruna (von Runa = Geheimnis)
bedeutet einen weissagenden Geist, gleichwie Jidoni, auch
die weise Frau, und ist ebenfalls wie der Weissagungszauber
des Jidoni an der Alraunwurzel (der Mandragora, hebriisch:
Dudaim = Liebeskraut) haften gebliecben. Nach Jacob Grimm
(Deutsche Mythologie 1005f, vgl. 334f) ist die Wurzel
menschlich gestaltet und heim Ausgraben schreit sie so ent-
setzlich, dafl der Ausgrabende davon sterben muB. Der Alraun
gilt als Frucht des Samens eines am Galgen Aufgehingten,
woher auch der Name: Galgenminnlein, und man muf zu dem,
was Grimm hier herbeibringt, Josephus Bellum Judaicum VII, 63
vergleichen, wo von einer in Biirah (,,Heie Wasserquelle,
sieche Abr. Epstein, Beitrige zur jiidischen Altertumskunde
[Hebr.] Wien 1887, S. 107f) wachsenden Wunderpflanze
Baarah ,feurigen Glanzes“ (von bo&r = brennend) die Rede ist,
deren Wurzel ,die Kraft habe, Dimonen, die Geister verstorbener
Menschen, auszutreiben®. Die AusreiBung dieser Wurzel aber
bringt augenblicklichen Tod und wird deshalb von einem
Hund nach AufguB von Urin oder Menstruationsblut des
Nachts vollzogen. Zu letzterem vergleiche Plinius Hist. nat.
28, 23 und zum Ganzen den Artikel Alraun in Winers Bibl.
Realworterbuch und den Artikel Aberglauben S. 51—67 in
Pauly-Wissowas R.E.
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Von der Weissagungskraft des Alrauns spricht aber auch
das altbabylonische Volkssagen enthaltende, von Maimonides in
seinem ,Fiihrer der Verirrten“ beniitzte Werk ,Die Agrikultur
der Nabatéer” von l1bn Wachschiya, das Chwolsohn in seinem
groBen Werke ,Die Ssabier und der Ssabismus® II 451 ff. be-
handelt. Siehe daselbst S. 459. Zur persischen Alraun- oder
Mandragora-Sage ist Herbelots Orientalische Bibliothek, Artikel
Abrusanam und Asterenk zu vergleichen. Auch hier wird
die menschendhnliche Gestalt der Wurzel und die gefihr-
liche Prozedur des AusreiBens, fiir die man daher einen Hund
gebrauche, hervorgehoben.

Wie weit der ganze Aberglaube zurtickzuverfolgen sei, lehrt
Plutarch ,,Uber Isis und Osiris® § 46, woselbst von der Zu-
bereitung des persischen Haomakrautes gesprochen wird, das
man [des Nachts] unter Anrufung des Hades und der Finsternis
im Morser stampft und mit dem Blut eines geschlachteten
Wolfes (wofiir spiter der Hund eintrat!) mischt. Das Haoma-
kraut aber diente zum T6ten der Didmonen (Jagna IX, 46
und X, 6), und es lag groBe Gefahr darin, daB man (beim Ge-
winnen des Haomakrauts?) den Wolf, den Dieb und Ré&uber,
zuerst erblickte und nicht von ihm sich zuerst erblicken lieB!
(Jagna 1X, 69—70.) Der als Gott angebetete Haoma ist offen-
bar gleich Alraun ein Pflanzen- oder Baum-Mensch von gott-
licher Zauberkraft. In welcher Beziehung das im Gilgames-
Epos erwihnte Lebenskraut und der ,Erdléwe®, der es
wegschnappt, zu dieser Sage stehen, ist schwer zu sagen.

Statt nun noch linger bei der Weiterausbildung dieser
Sage vom Wunderkraut zu verweilen, die Tobias Cohen aus
Metz in seinem Buche Madseh Tobiah 1721 nach einem ihm
zu Gesicht gekommenen geographischen Werke in einem
tartarischen Schafkiirbis unter dem Namen Baromez
(Agnus scythicus bei Linné) darbietet, woriiber Fink des niheren
sich auslifit, komme ich zu der geradezu frappanten Beleuch-
tung des biblisch-talmudischen Adone Sadeh, die Curtif’
auBerst wertvolles Werk , Ursemitische Religion im Volksleben
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des heutigen Orients®, deutsche Ausgabe 1903 auf S. 213
bietet, ohne jedoch zu ahnen, daB er oder Doughty, den er
zitiert, die ritselhafte biblische Stelle erklirt:

,Der fette Hedschr-Lehm“ — heiBit es da — ,ist im Lande
wohl bekannt. Viele haben dort Ackerbau zu treiben versucht,
und eine Zeitlang schien es ihnen, so verkiindeten mir die
Araber, auch recht wohl zu gehen, aber gerade immer zur
Erntezeit muBte jemand von ihnen sterben“ — Man ver-
gleiche hier Mannhardts ,,Baumkultus” und ,Mythologische For-
schungen“. — , DaB er (der Boden) Tod bringt, wird seitens
der Araber den Erddimonen (Ahl el ard, d. h. Erdleute)
zugeschrieben. Daher pflegen die landbauenden Familienviter
hier das neugepfliigte Land mit dem Blut eines Friedensopfers
zu besprengen.”

Es unterliegt keinem Zweifel, daB die Ahl el ard nichts
anderes sind als die Adone ha Sadeh des Buches Hiob, mit
denen der Fromme ,,im Bunde“ steht, auch wenn er kein
Opferblut zu deren Siihne darbringt, wie die Felahin es heute
tun. Und wir haben geradezu an die bockgestaltigen Feld-
geister, die seirim des Leviticus XVII, 5—7, zu denken, die
noch heute in der Arabischen Wiiste als Dschinn fortleben.
Urspriinglich galt wohl der Wiistendimon Azaz-el ,der bock-
gestaltige Gott“ als der unheilbringende Heerfithrer dieser
Feldgeister, wie Ibn Ezra zu Leviticus XVI, 8 richtig gesehen.
Indem man den Siihnbock in die Felsenschlucht, worin der
Dimon hauste (siche Enoch X, 4—5 und vgl Charles
Notes nach Geiger Zeitschrift 1864, 196—204), hinabstieB,
wandte man das Unheil oder die Krankheiten, die aus der
Wiiste kamen, vom Volke ab; vgl. Leviticus XIV, 7, wo der
Aussatz durch den Vogel in die Wiiste hinausgeschickt wird
ganz wie im assyrisch-babylonischen Ritual.

II Seltsamer Brauch bei der Wiedergenesung
Der Talmud Berakot 58b und demgem#B auch das Syn-
agogenritual enthiilt die sonderbare Vorschrift: Wenn man einen
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Freund nach zwdlf Monate langer Abwesenheit wiedersieht,
so spricht man das Dankgebet: ,Gelobt seist du, o Herr, Kénig
der Welt, der du die Toten wieder belebst.“ Nirgendwo aber
wird ein Grund fiir diese Vorschrift oder diesen Brauch ge-
geben. Dem Brauche liegt offenbar eine Vorstellung zugrunde,
in die man sich spaterhin nicht mehr hineinzudenken vermochte.
Folgende Zusammenstellung bei Liebrecht ,Zur Volkskunde®
S. 397 war es, die mir zuerst darauf Licht zu werfen schien:
,Jemand, der von einer groBen Reise heimwirts kehrt und
fiir tot gesagt wird (wie es mir zufillig selber erging, als
ich von Schiraz nach Teheran zuriickkehrte, nachdem man
meinen Tod ausgesprengt hatte) — schreibt Brugsch ,Aus dem
Orient® II, 110 —, darf beileibe nicht durch die Haustiir den
Weg in das Innere der Wohnung nehmen, sondern muB iiber
das Dach klettern“ Dasselbe muflte der fiir tot gehaltene
Heimkehrende nach Plutarch Quaestiones Romanae 5 tun, und
zwar vergleicht Plinius damit den griechischen Brauch, daB
der fiir tot Gehaltene so lange fiir unrein gehalten werde, bis
er eine symbolische Wiedergeburt durchgemacht hatte.
Dies nun geschieht, wie Liebrecht in seinem Werk Gervasius von
Tilburys Otia Imperialia 1856 S. 170 an vielen Briuchen bei der
Wiedergenesung von einer Krankheit nachweist, durch eine dem
MutterschoB #hnliche runde Dachdffnung. In Indien
1aBt sich der die symbolische Wiedergeburt Suchende in eine
die groBe Erdmutter darstellende goldene Kuh einschliefen
und durch die Geburtsteile derselben wieder herausziehen.
Aber erst aus Curtil’ Ursemitischer Religion S.200 ward
mir der jiidische Brauch recht klar. ,Wenn ein Pilger von
Jerusalem oder von Mekka oder etwa ein Soldat oder Gefangener
nach langer Abwesenheit heimkehrt — heiBt es —
da opfert man ein Schaf oder eine Ziege fiir den Heim-
kehrenden. Ehe er in die Haustiir eintritt, stellt er sich
mit gespreizten Beinen hin, so daB das Opfertier dazwischen
liegen kann. Dann legt man es auf die linke Seite, der Moslem
richtet ihm den Kopf nach Stiden, beziehungsweise nach Mekka;
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der Christ dagegen nach Osten, beziehungsweise nach Jerusalem,
und man durchschneidet ihm die Kehle entweder unmittelbar vor
oder auf der Schwellee. Wenn der Heimkehrende ein Christ
ist, wird hierauf seine Stirn iibers Kreuz mit etwas Blut be-
strichen. Dann schreitet er {iber Opfer und Blut hinweg in
das Haus hinein und bringt darauf die Kleidungsstiicke, die er
tragen soll, in die Kirche, wo sie der Priester segnet.

Alledem liegt offenbar der Gedanke einer Neugeburt oder,
was dasselbe ist, einer Lebenserneuerung zugrunde. Statt des
Loseopfers, Phedu, hebriisch Pidion genannt, das man fiir
Schwerkranke bringt, und mit dessen Blut man dem Genesenen
die Stirn bestreicht — siehe Curtif S. 221 —, spricht eben
der Jude seinen Dank fiir die ,,Wiederbelebung des Toten“ aus.

Und dies letztere fiihrt mich zur Besprechung einer
wiederum nicht recht verstandenen biblischen Stelle mit
Bezug auf

III Blutbestreichung und die Phylakterien

Das einundzwanzigste Kapitel des CurtiBschen Werkes ist
ganz und gar der vom Verfasser tiberall beobachteten Bestreichung
der Stirn, zuweilen auch der Handflichen dessen, fiir den
ein Opfer dargebracht wird, der Tiire oder der Tiirpfosten und
der Besprengung der Tiere oder der Herden mit dem Opfer-
blut gewidmet. Das Blut dient dem bestrichenen Gegenstand,
dem Kind, dem Kranken, dem Hause oder der Herde zum
Schutzmittel, zum ,Segen* und zum ,Glick® oder zur
Heilung. ,Das geschlachtete Lamm ist die Erlosung des
Hauses — phedu el bet —, und das in Tav- oder Kreusgestalt
= T an der Tiir angebrachte Blutzeichen schiitzt das Haus
oder Zelt und dessen Bewohner vor Tod und Ungliick. Jedes
neue Haus muB durch ein Tieropfer losgekauft werden, damit
die Menschenleben behiitet werden (8. 228). Das Opferblut,
das man beim Einzug in ein neues Haus vor Gott — oder dem
Heiligen — hervorbrechen liBt, ist ein Losegeld fiir die ganze
Familie und hiilt Ungliick und Dschinnen ab (229)“. Dieselben

Archiv f. Religionswissenschaft XIII 6
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Beobachtungen hat auch Clay Trumbull in seinen beiden
Werken ,,Blood Covenant® und , Threshold Covenant“ genugsam
verzeichnet und in letzterem besonders den Ritus des Passah-
opfers als Weih- und Schutzritus fir das Haus zu jeglichem
Friihjahr eingehend beleuchtet. Was Trumbull hier vom Tiir-
schwellenopfer- oder Blutbund behauptet, das wird durch
Curtil hundertfach von neuem bestitigt. Keine Frage also,
daf das vom Passahlamm genommene und an die beiden Tiir-
pfosten und die Tiirschwelle hingestrichene Blut, das die Héuser
gegen die Plage, ,den Verderber“, schiitzen sollte, in der ur-
semitischen Religionsanschauung seinen Ursprung hat, was
auch allgemein von den Bibelexegeten zu Exodus 12, 7. 13 u. 23
seit lange erkannt worden ist.

Von keinem der Forscher aber ist bis jetzt das im Exodus
13, 9 u. 16 an das Passahopfer gekniipfte ,Zeichen“ fiir
Stirn und Hand verstanden worden. Sowohl Wetzstein
,Reisen im Orient® I, 237 wie Trumbull ,,Blood Covenant®
S. 232, Stanley ,, Eastern Church® I, 561 und viele andere teilen
die interessante Beobachtung mit, daB die Samaritaner bei
ihrem jihrlichen Passahopfer auf dem Berge Gerizim das hervor-
brechende Blut der geschlachteten Liémmer in einer Schiissel
auffangen und mit demselben sowohl die Zelte — letzteres
geschah vor Wetzsteins Augen nicht, wohl aber in Gegenwart
Trumbulls! — als auch ,die Stirn bis zur Nasenspitze“
jedem Knaben bestreichen. Es unterliegt keinem Zweifel,
daB von dieser Blutbestreichung urspriinglich Exodus 13,9
gesagt war: , Und das [Blut] sei dir zum Zeichen an deiner
Hand und zum Merkmal — oder Vers 16 ,,zum Aetzmal“ =
Totaphoth —— zwischen deinen Augen“ Der ganze vielfach
vom Deuteronomisten interpolierte Abschnitt handelt von dem
am Neumond — Hodesch — des Knospen- oder Frﬁhlings-
monats gefeierten Hirtenfriihlingsfest, bei dem die Erstgeburt
des Viehes und der Menschen Gott geweiht wurde und die ganze
Passahfeier an die Totung der Erstgeborenen der Agypter als
Veranlagsung zum Auszug des Volkes ankniipfte. Vergleiche
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Exodus 4, 22—23 mit 13, 1—2; 11—16. Daran halt sich
noch der Deuteronomiker (Deuteron. 16, 1) mit seiner Reform,
indem er vom Frithlingsneumond und den Schaf- und Rinder-
opfern, also noch den Erstlingen, als Passahopferfest redet.
Urspriinglich also hat man zur Passah- oder Hirtenfriihlings-
feier die Erstgeborenen der Herde an der Tiirschwelle der-
Zelte geschlachtet und mit deren Blute die Hiuser und die
— durch das Blut der Opfer ausgelésten —— Knaben (viel-
leicht auch die Herden) bestrichen. Das Blutzeichen
diente dann zum Schutz der Familienhiuser und der Knaben.
Erst der Deuteronomiker entzieht dem Privatleben die Wirkung
und den Gebrauch des schiitzenden Opferbluts und Blut-
zeichens und sucht fiir die Schutzzeichen am Hause und an
den Personen einen Ersatz. Statt des Blutzeichens T, das als
Tav des Lebens dem zu Beschiitzenden auf die Stirne gestrichen
wurde — vgl. Ezechiel 9, 4—6 mit 16, 6, wo das Blut-
mal Leben bedeuten soll! — soll das Wort der Lehre als
Schutzzeichen fiir Hand und Stirn, wie fiir das Haus dienen
(Deuteronomium 6, 8—9; 11, 18. 20).

Uber den Ursprung der hier und an den angefiihrten
Exodusstellen befohlenen Denkzettel oder Phylakterien haben
Nowack und Benzinger in ihrer Hebriischen Archiologie wenig
Befriedigendes. Beginnen 'wir mit dem an den Haustiiren an-
gebrachten Schutzzeichen, so finden wir in Jesaias 57, 8 die
Hindeutung auf eine phallische ,Hand“ (statt Zikronek scheint
Wrspriinglich Zikrutech gestanden zu haben). Fiir die Hand
und die Stirn waren Titowierungen oder Einitzungen des Idols
als Schutzmittel gebriiuchlich, wie aus Leviticus 19, 28 zu ent:
Dehmen, auch ist Jesaia 49, 16 zu vergleichen. Nun erfahren
Wir aus Trumbull, Blood Covenant 71, daB man bei den Syrern
Und Arabern noch heute Tropfen des Bundesbluts, in ledernen
Kapseln aufbewahrt und an den Leib gebunden, als Amulette
mit gich herumtrigt. Hier sind also die Uberginge zu den
Phylakterien — Tefillin (ein Wort, das nichts mit Tefillah =
Gebet zu tun hat, sondern ,, Umwickeltes* oder , Umwickelung“

6+
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[von palal] bedeutet) und den Tiirpfostenzeichen — Mezuzzoht
der spiteren , Frommen“ gegeben.

DaB beide aus Amuletten fiir Leib und Haus zu religiosen
Formen sich entwickelt “haben, erhellt sogar aus der rabbi-
nischen Literatur, wo sie mit den Amuletten K&meoth zu-
sammen genannt werden. Mischnah Schabbat 6, 2, Kelim 23, 1,
Tosefta Demai 2, 17. Schechters Abot d. R. Nathan, S. 165,
Targum zum Hohenlied 8, 3 und Jerusalemischer Talmud zu
Peah I 1; dazu vgl die christlich-heidnischen Amulette bei
Kaiser, Canon des Jacob von Edessa, 130—132.

Zum Schlusse sei noch auf die von Curtil vorgefundenen
Spuren des alten Baal- und Astarte-Kultes in Syrien hingewiesen.
Man schwort dort noch heute beim Phallus des -Allah, S. 118.
Kinderlose Frauen werden noch heute vom Schutzheiligen, der
im FluB wohnend gedacht ist und zur Zeit der Dimmerung,
wenn alle Gewisser deker (= zakar = befruchtend) sind, herbei-
kommt, schwanger! (S. 113. 122ff, vgl. Vorwort S. XXIIf.
u. 8. 95.) Der Wassergeist des alten Heidentums ward im
Neuen Testament, Johannesevangelium 5, 2, zum Engel, wihrend
die heutigen Mariaquellen Palistinas mit ihrer vermeintlichen
Heilwunderkraft in der rabbinischen Literatur als Miriamquellen
gelten und dem wandernden Wunderquell Miriams, der Schwester
Moses, zugeschrieben werden (Leviticus Rabba 22).

Sonderbar ist, daf man sich im Jubilienbuch 15, 27 die
Engel des Antlitzes und des Dienstes noch geschlechtlich vor-
_stellte und die Beschneidung als Engelstypus kennzeichnete,
was noch in Abot di Rabbi Nathan nach einer Vatikanhand-
schrift ed. Schechter S. 153 nachklingt.

DaB die heiBen Quellen vom Feuer Gehennas geheizt
werden (Schabbat 39a und Enoch 47, 6—8), ist noch heute
syrischer Volksglaube: , Ein Dschinn unter der Krde erhilt
das Feuer, wodurch das Wasser erhitzt wird“ (CurtiB 8. 230).

[Korrekturnote: S. den Nachtrag.unten S. 153.]
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Von P. S8tengel in Berlin

Eine kiirzlich erschienene Marburger Dissertation, Sucrificia
Graecorum in bellis militaria betitelt, veranlaBt mich zu einigen
Bemerkungen, die in den Rahmen einer Rezension nicht passen
wiirden; sie beziehen sich simtlich auf die Appendix, die der
Verfasser, Th. Szymanski, seiner fleiBigen und tibersichtlichen
Stoffsammlung (S. 72ff) angehingt hat, und zwar handelt es
sich hauptsiichlich um zwei Stellen aus Plutarchs Vitae: Ages. 6
und Aristid. 18.

Vorausschicken muf} ich, dafl egdyie durchaus nicht eine
einzige Art von Opfern bedeutet, und wer alle Schilderungen,
wo die Tiere als egdyie oder das Schlachten mit epayidfeodar
bezeichnet wird, zusammenwirft, muBf notwendig in die Irre
gehen. opdyie heiBen die Opfer fiir chthonische Gottheiten?,
Heroen?, Tote?, ferner Sithn- und Reinigungsopfer? und Eid-
opfer’, kurz alle, wo es lediglich auf das Blut des Tieres an-
kommt, die man dvréuver, d. h. schiichtet, damit von dem Blut
nichts im Korper zurtickbleibt und verloren gehe. Daneben
gibt es eine besondere Art épdyix, die man in Augenblicken
groBer Gefahr vollzieht. Bei ihnen allein findet Zeichen-
beobachtung statt, nur hier ist der wdwrig unerliBlich, und
nur hier scheinen die Spenden zu fehlen. Da dem Gotte nichts
Zum (enusse angeboten wird, hochstens bGse Dimonen be-
schwichtigt werden sollen, wiiBte man auch nicht, was sie fiir
einen Zweck haben sollten. Weder Arr. Anab. VI 19, 5 noch

—_— «

! Aisch. Eum. 1006. Xen. Anab. V 5, 4. 2 Plut. Sol. 9.
* Eur. El. 515, Hel. 1564. Aristoph. Av. 1559.

* Athen. XIV 626 F. Polyb.IV 21,9. Plut. Quaest. rom. 68.
® Eur. Hiket. 1196. Antiph. 130, 12. Plut. Pyrrh. 6.
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I11, 6 (vgl. Sz 8. 78f) handelt es sich um solche Opfer;
es droht keine unmittelbare Gefahr, und der Opfernde steht
vor keiner Entscheidung, die nach dem Ausfall der epdyia
getroffen werden soll. Alexander befragt iiberhaupt keine
Zeichen, es sind Darbringungen an einen bestimmten Gott,
dessen Gunst er durch die reichen (taben gewinnen will, selbst
die goldenen GefiBe, aus denen gespendet wurde, werden dem
Poseidon als yapterijote in die Fluten geworfen. Herodot VII 167
aber schildert ein spezifisch karthagisches Opfer, das sich
auBer anderem von den griechischen dadurch unterscheidet, da
Hamilkar eduare 3la xoveplfer, wihrend die Griechen die
opayie zerstiickelten. Die Stellen kdnnen also ebensowenig
beweisen wie Max. Tyr. XIV 2 évrepov epdyie yeducvos yoog
avexoldsito Ppoyiv.

Plut. Ages. 6 hat sAgesilaos die Kontingente des Heeres,
das er nach Asien fiihren will, nach Geraistos beordert.
Wihrend sie sich versammeln, fihrt er selbst mit seinen
Freunden nach Aulis und hat dort nachts einen Traum; der
Lrscheinende sagt ihm, er filhre dieselben Volker von der
gleichen Stelle gegen denselben Feind wie einst Agamemnon,
slndg &omL wal SV6al as i Fep dvelav, W &xeivog évravda
veag étémlsvesv. Er aber verabscheut ein Menschenopfer
xed noeveaTéPeg Elagov Eélevesv xavdobwcdar TOV Equrod
pevTWY . . . droGavteg odv ol PorwTdeyet . .. Emsupav DEneéTag
dmayopeoviss T ‘Aynoilde wy Svew magd Todg vépovs xel
76 mdzore Botwtdw. ol 0% xei vadre dmijyyeidav xel ve pnoele
didpoupey amd 10D Popod. Agesilaos aber fihrt fort peyoviss
0veedmg 0o Tov olovdv, er fiirchtet, er werde den Feldzug
nicht gliicklich zu Ende fiihren. Die Erzihlung von dem ge-
storten Opfer liegt uns noch zweimal vor, bei Xen. Hell. III 3, 3
und Paus.1I19, 3. Xenophons Bericht lautet: Nachdem Agesilaos
die vorschriftsmiBigen Opfer und vor dem Uberschreiten der
Grenze die diwfamjoie vollzogen hatte, schickte er Boten an
die Bundesgenossen, wohin eine jede Stadt ihr Kontingent senden
solle, adrog 0% Efoviidny éAdov 8v6w dv AVA:L, Evdamep
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0 dyapéuvov, 8t sig Toolav Emlel, édvevo. bg 0F éxel éyévero,
Tvdouevor ol fordragyor, Gtr Dvor, méupavreg imméog Tod Te
Aowmod elmov wy Sdeww xal oig évérvyov isgois TEdvuévolg
diégoupov dmd Tod Pouod. Agesilaos ruft ziirnend die Gotter
zu Zeugen an und fihrt nach Geraistos, wo er das Heer
zusammenzieht und nach Ephesos iibersetzt. Pausanias III 9, 3
erzithlt: "dynelicog 0% dg adrd ... 10 evodrevue #PeotaTo xel
Gue ol vijeg evtoemels Neaw, dplxeto elg ADAMOe i) ‘Aoréuide
Peov, wie Agamemnon es getan . .. dvovrog 02 adrod Oyfaio
ovv §mhotg EmeAddvreg Tov T lspslow wnwbusve 70y To unole
amogolnTovew dmd tod Pouod xal adtov Eslavvoveww éx Tob
legov. ’‘Adynelloov 0% EAUmer wdv 1) Svole piy veksodeiew,
0éBove 08 Buwg & vy ‘Aelev. Xenophon ist ein Zeit-
genosse des Agesilaos, lebhaft interessiert fiir den Feldzug, ein
niichterner Mann, zuverlissig vornehmlich auch iy den Dingen,
auf die es hier ankommt, in der Beschreibung von Opfern.
Agesilaos s, bringt also ein gewdhnliches Speiseopfer, von
dem er der Gottin auf ihrem Altar die iiblichen Stiicke ver-
brennt (vgl Hell. III 5,5). Was fiir ein Tier er geopfert hat,
sagt Xenophon nicht, man hat wohl an das gewdohnlichste
igpeiov (vgl. Dittenberger Syll.? 629, 14), ein Schaf, zu denken.
Auch bei Pausanias finden wir die Ausdriicke 9vsv und
iepele (nicht epapidfsoder und epdyiov, und er wendet die
Termini sehr genau an) und die ins Altarfeuer gelegten unola;
also auch ein gewohnliches Speiseopfer. Auf die Zahl der
Tiere kommt es nicht an, auch nach Xenophons Schilderung
konnte man an mehrere denken. Ganz anders bei Plutarch.
Agesilaos fihrt nach Aulis; warum, wird nicht gesagt, aber
man muf doch annehmen, um zu opfern. Dort hat er nachts
den Traum, der, wie nicht anders zu verstehen ist und wie er
selber versteht (vgl. Plut. Pelop. 21), die Opferung einer Jungfrau
fordert. Er ist sogleich entschlossen, ein Ersatzopfer dar-
zubringen, eine Hinde, wie sie Artemis einst fiir Iphigenie
untergeschoben haben sollte, also ein apdyror (vgl. Pelop. 21).
Das Tier ist auch sofort zur Hand Nun aber die Ausfiihrung:
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e unele Oiégoupev dmd tod Pwpod. Von Tieren, die fiir
Menschenopfer substituiert sind, werden nicht nur die uygle,
sie werden ganz und gar verbrannt, freilich nicht auf Altiiren,
am wenigsten auf dem auch zu andern Opfern benutzten Altar
eines Heiligtums. Aber das Herunterwerfen der der Gottheit
geweihten Stiicke war einmal Tatsache, und wer romanhatt
ausgeschmiickte Legenden damit vereinigen wollte, mufite eben
in die Briiche geraten. Das Tier wird bekriinzt. Soviel wir
wissen, geschah das nur bei festlichen Speiseopfern. Aber die
Dichter erzihlten, daB Jungfrauen, die sich fiirs Vaterland
opferten, bekréinzt zum Tode gingen’; gesehen hatte das
niemand, hochstens auf Gemilden, und die gaguaxol, die an
den Thargelien zur Siihne hinausgefiihrt wurden, trugen nur
die kathartisch wirkenden Feigenschniire um den Hals.? TUnd
was soll der udvrig? Menschenopfer und die an ihrer Statt
dargebrachten Tiere werden grausamen oder ziirnenden Gott-
heiten hingegeben, um sie zu verséhnen, eine Zeichenbeobachtung
hat da keinen Sinn, — aber Iphigenie war von Kalchas ge-
opfert worden, und so durfte auch hier der Seher nicht fehlen.
Zweifellos richtig ist der Grund, den der Boioter Plutarch
fiir die Verhinderung des Opfers durch die Behdrde angibt:
"Ayneliaog éxédsvos nardotucdur Tov favrod pdvtiy, ody Hemeg
sld®er ToBTo mowsiv 6 Vnd TOV Boiwrdy werepusvog. Das war
in der Tat eine beleidigende Eigenmichtigkeit des Lakedai-
moniers und gegen Herkommen und Recht, denn der Fremde
durfte ohne Erlaubnis und ohne die Mitwirkung eines dazu
bestellten Biirgers in einem Heiligtum eines anderen Landes

! Bur. Iph. Aul. 1567, Heraklid. 528. Anton. Lib. VIII 4.

* Sollte Plut. Pelop. 22 die von den meisten Codices gegebene Lesart
woreorépavres Tichtig sein, und nicht xarasreépavres, wie der Palatinus
hat (vgl. Herm. XXV 3822), so wire die Stelle nicht anders zu beurteilen.
Aber man fragt sich, wie kommt xaracreépovres in die Handschrift
(die iibrigens ofters die beste Lesart hat)? Nach einem Schreibfehler
sieht das nicht aus, aber daB ein Spiterer fir das ihm in seiner Be-
deutung gewif schon dunkle Wort das geliufige »artooréparres schrieb,
wire plausibel.
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nicht opfern, das xavdoyeoder mubte zuerst dieser vornehmen
(vgl. Dittenberger Ind. lect. Hal. 1889/90, Stengel Herm, XLIII
456ff). Ich habe diese einzig mogliche Lesart des Matritensis
sogleich in den Text gesetzt, unsere Ausgaben haben simtlich
mit den anderen Codices dmdobucOor. dmdoysedar bedeutet
das Abschneiden und Darbringen der Weihegaben, der dwaoyall,
es kann also erst geschehen, nachdem das Tier geschlachtet
ist, und diese Handlung vollzieht niemals ein Seher, sondern
der, welcher das Opfer darbringt, der Besitzer des Tieres. Das
xovdgyeedor?, d. h. das Besprengen des Tieres mit Wasser und
das Streuen der odle/, nehmen alle Anwesenden vor, der Dar-
bringende nur, wie natiirlich, an erster Stelle (Od. y 446), und
. das ist es, was im fremden Lande der Einheimische tun muf.?
Dariiber hatte sich Agesilaos hinweggesetzt und gehandelt, als
sei er Herr von Aulis?

Plut. Arist. 18 schildert das Opfer des Pausanias vor der
Schlacht bei Plataiai. Wie wir dort Xenophon gegeniiber-
stellen konnten, so hier Herodot. Bei ihm heiit es IX 61f.:
Adoxsdorubvior xai Tepefrar . .. éopapidfovro og evufaléovreg
Moagdovip . .. xai od ypdo 6@t éyévero T GRdyLe yNOTd,
Emimrov 0% adrév &v Tovte TG yeéve mollol, xoi WOALD
nledveg évoopatifovro . .. Hove misboudvov THV ZSmagrinriow
xal TOV 6paylov oY pevoudvov dmofiépavve tov IHaveaviny
weos ©0 "Hoarov to IThatowéov émxcrésacdar ty Sedv . . .
xal adtiee peve iy edymy iy Ioveavize dyévsto Svoudvoise
Te epdyie yonord. Eine kritische Situation; vor dem giinstigen
Ausfall der epdyie wagt man nicht anzugreifen, ja man darf
sich trotz der Verluste der Feinde nicht einmal erwehren?;
weit dramatischer aber noch ist die Schilderung bei Plutarch.
Er bewundert die Disziplin der ruhig Abwartenden und erwihnt

1 0d. § 428f. Herod 1V 61, III 24. Xen. Cyrup. VII 1. 1.
* Vgl Plut. Them. 13.

® Genau also mooxardoeyesdoe, wie Thuk. I 25.

* Vgl. meine Griech. Kultusaltt.? 106, 19.

® Vgl. Xen. Hell. 1V ¢, 10.
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sogar eine Erzihlung, nach der Pausanias und die anderen
beim Opfer Anwesenden die angreifenden Feinde mit Stocken
und Peitschen zuriickgetrieben hitten; er 1aBt den Seher hastig
eine ganze Menge von Tieren schlachten (&Ade zod udvrswg
ém’ &Adowg isgela xavafidilovrog), er weill auch, was der Fiihrer
der Gottin in angstvollem Gebet zurief. Danach fihrt er fort
tabte tod Ileveaviov deoxdvrodvrog fuo tais sdyails dpdvy
to legd, nai viny 6 wdvrig Epoafs. Auf diese Stelle vor-
nehmlich griindet Szymanski (8. 87) seine Ansicht, daB auch
bei den epdyio Eingeweideschau stattfand, denn die romischen
Opfer bei der Lustratio des Heeres Plut. Crass. 19 und Caes. 43
(an welcher Stelle tibrigens einfach iegsie dverv steht) kommen
nicht als Analoga in Betracht. Er erklirt ieod seltsamerweise
als exta, wie bei Eur. El. 826 und Herod. VII 167, es heifit
natiirlich ,,Zeichen®, d. i. giinstige Zeichen. Denn i{soé& plyverar
oder lspe yplyvetas nald wird synonym gebraucht, und mit
opdyie ist es nicht anders? Was sind das nun aber fiir
onusiec, die da betrachtet werden? Nach Sz. S. 88f. schlieBt
die Lage, wie sie Plutarch an unserer Stelle schildert, sogar
das Verbrennen der Tiere oder der Eingeweide aus, wihrend
die einzige Stelle, die uns die Zeichenbeobachtung bei Voll-
ziehung der e@dyta beschreibt, Eur. Phoin. 12551, nach seiner
Meinung (S. 83ff) nur ployomwd 6rjuera nennt. Plutarch iber-
treibt eben die Spannung der Situation, wie der Vergleich mit
Herodot zeigt, und aus Euripides nur der Flamme entnommene
Zeichen herauszuinterpretieren, geht ebenfalls nicht an, denn
die Scholiasten mit der Bemerkung abzutun, daf sie auch
Falsches bringen (S.84), ist unmdoglich, das Zitat aus Soph.
Mdvrerg tog pediodérag xveveig beweist, daB sie recht haben.®

! Statt der letzten Stelle hiitte er besser andere, wie Xen. Anad.1l 1, 9;
Hell. 111 4, 15; Plut. Ages. 9 angefiihrt.

2 Herod. IX 61, II 112, Aisch. Sept. 379. Xen. Anad.IV 3, 19 u.a.m.
Auch gaivecFer steht oOfters dabei, z. B. Arr. Anab. III 1, 5. Xen.
Cyrup. VI 4, 12.

3 Selbst wenn sich évavvier auf die Beeintrichtigung der Feuer-
entwickelung durch die Feuchtigkeit beziehen sollte, wie ich Herm.
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Wir bleiben also leider nach wie vor auf die Euripidesstelle
angewiesen, die uns bestitigt, daB bei den 6pdyix noch andere
Zeichen beobachtet wurden als bei den isgd!, was ja iibrigens
selbstverstindlich ist, da die Beobachtung beider nebeneinander
sonst nicht zu erkliren wire. Da aber, wo wir beide zu-
sammen finden, sind die 6gdyie nicht einfache Stihnopfer
(vgl. Sz. 8. 53), sondern man schlieBt aus ihrem Ausfall ganz
besonders auf Gelingen oder MiBlingen des Unternehmens, und
macht, wenn es noch angeht, dieses selbst von dem Befund
der Zeichen abhiingig. Nur wo keine augenblickliche Gefahr
droht, geniigen auch zu solcher Entscheidung die isod, die
man dann aber nicht &vJer, sondern 9verar, ein Unterschied
im Sprachgebrauch, der Sz. leider entgangen zu sein scheint
(s. Herm. XXXI 638f).

XXXI 479 annahm, so ist damit das durch das Sophokleszitat beglaubigte
Zeugnis, man habe das Bersten der die Flissigkeit enthaltenden Harn-
blase beobachtet, nicht widerlegt. Sonderbar aber ist die Erklirung
des adrods in dem Scholion, das nach Sz. 8. 85 mehrere udwrsig voraus-
setzen wiirde. Es steht ja deutlich den éy&¢of und évawrior gegeniiber
und bedeutet natiirlich den pdvric und die Seinigen.

! 82.8. 89 kommt zu dem umgekehrten Ergebnis.



Zur Geschichte der Chadhirlegende

Von Israel Friedlaender in New-York

Die Frage nach Ursprung und Wesen der Chadhirlegende?,
die die Gtelehrten so hiufig beschiftigt hat, hat verschiedene,
zum Teil entgegengesetzte Losungen gefunden. Wihrend z. B.
ein so hervorragender Forscher des Islam wie Sprenger die
Gestalt Chadhirs fiir ,eine unbiblische, ja unsemitische Per-
sonlichkeit® erklirt® verficht ein so genauer Kenner des Juden-
tums wie Josef Dérenbourg nachdriicklich die Ansicht, daB die
Muhammedaner die Chadhirlegende giinzlich von den Juden
entlehnt haben.® Ethé wiederum ist der Uberzeugung, daB
»diese mythisehe Person ganz der muhammedanischen Phantasie
angehort“4, wihrend andere Gelehrte Chadhir mit anderen Sagen-
und Kulturkreisen in Verbindung gebracht haben. Diese
Losungsversuche gingen fast simtlich von der Voraussetzung
aus, daB Chadhir sich mit einer bestimmten, aus einem be-
stimmten Vorstellungskreise entlehnten legendarischen Person-
lichkeit deckt. Einen groBen Fortschritt diesen Versuchen
gegeniiber bedeutet der im letzten Jahrgang dieser Zeitschrift, XI1
S. 234ff. vertffentlichte Aufsatz des durch friihzeitigen Tod der

1 Wenn ich von einer Chadhirlegende oder Chadhirsage spreche,
go ist dies cum grano salis zu nehmen, da es sich hierbei vorwiegend um
literarische und gelehrte Tradition handelt. Die Sache verhilt sich
dhnlich. wie beim Alexanderroman, vgl. Noldeke Beitrage zum Alexander-
roman S. 10.

2 Das Leben und die Lehre des Muhammed 11 466.

3 Revue des Etudes Juives T1 292 Anm. 1: ,,Les Musulmans ont sans
doute emprunté aux Juifs toutes leurs légendes relatives au Khidr.“
Dérenbourg spricht von der Eliaslegende.

¢ Sitzungsberichte der philos.-philol. und hist. Klasse der Kgl. bayer.
Akademie der Wissenschaften 1871 S. 349,
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Wissenschaft entrissenen Karl Vollers. In dieser Arbeit, in der
Vollers zum ersten Male dem gewaltigen unter den Muhamme-
danern zirkulierenden Legendenstoff iiber Chadhir gerecht zu
werden versucht, ist vor allem der Gesichtspunkt wichtig, daf
die Chadhirgestalt sich nicht mit einer bestimmten Person der
Sage deckt, sondern das Produkt eines weitgreifenden Syn-
kretismus ist. Die Volksphantasie, die die Volkslegende schafft,
ist keine Mathematik, die mit scharf abgegrenzten Einheiten
operiert. Die Volksphantasie ist eben phantastisch. Sie ver-
fahrt eklektisch und rafft alles, dessen sie habhaft werden kann,
zusammen, um es dem Charakterbild ihres Helden einzuverleiben.
Die Frage: ,,Wer ist Chadhir?“ die in dieser Form mehrfach
gestellt wurde,! erhilt somit eine veriinderte und erweiterte
Bedeutung. Sie ist keine einfache Frage mehr, auf die sich
leicht im Singular antworten 14Bt, sondern ein kompliziertes
Problem, das man etwa in dieser Weise formulieren kann:
Welches sind die mannigfaltigen, oft heterogenen Bestandteile,
aus denen sich das Chadhirbild der Sage zusammensetzt? Eine
befriedigende und erschipfende Losung dieses Problems setzt
eine ernste Berticksichtigung simtlicher Kulturkreise voraus,
mit denen der muhammedanische Volksgeist in Beriihrung ge-
kommen ist — eine ungeheure Aufgabe, die die Krifte eines
Einzelnen iibersteigt.

Seit einer Reihe von Jahren habe ich mich mit diesem
faszinierenden Problem abgegeben und aus Druckwerken und
Handschriften die muhammedanischen Legenden zusammen-
zutragen und den ithnen zugrundeliegenden Vorstellungen nach-
zuspiiren versucht. Das Problem, das anfangs so einfach schien,
nahm immer groBere Dimensionen und immer kompliziertere
Formen an und griff allmihlich auf Gebiete hiniiber, von denen
ich mir zuerst nichts hatte triumen lassen. Aus AnlaB des
Vollersschen Aufsatzes sei es mir gestattet, einige Resultate
meiner Untersuchungen hier kurz zusammenzufassen und die

! Vgl. Lidzbargki in Zeitschrift fiir Assyriologie VII 8. 104ff. und
Dyroff ibidem S. 319 ff.
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Gteschichte der Chadhirlegende, wie sie sich mir aus meinen
Forschungen ergeben hat, fliichtig zu skizzieren.

Auf den Ursprung der Chadhirlegende deutet eine von
den muhammedanischen Schriftstellern vielfach tiberlieferte
Notiz hin, nach welcher Chadhir, der ein Wesir D@'l-Qarnein’s
(des Zweigehornten, d. h. Alexanders des Groflen) war, dadurch
ewiges Leben erlangte, daBl er den Lebensquell entdeckte und,
anstatt seines Meisters, von dessen Wasser trank.! Dieser Wink
fithrt uns unmiBverstindlicherweise auf die berithmte Legende
vom Lebensquell, die sich im griechischen Pseudo-Kallisthenes
findet.? Alexander der GroBle will seinen Eroberungen die
Krone aufsetzen und sich ewiges Leben erwerben. Er begibt
gich nach dem Lande der Finsternis, in dem der Lebensquell
verborgen liegt. Als einst Alexanders Koch, der in einigen
Rezensionen Andreas genannt wird, um Speise fiir seinen Herrn zu-
zubereiten, einen gesalzenen Fisch in einer Quelle abspiilte,
wurde der Fisch lebendig und entschliipfte seinen Hiénden. Der
Koch, der sofort merkte, daf es der Lebensquell war, trank von
dessen Wasser und wurde unsterblich. Als Alexander dies spiiter
erfuhr, wurde er von Wut ergriffen und beschloB den verriterischen
Koch zu bestrafen. Da er ihn trotz mehrfacher Versuche nicht
toten konnte — der Koch war ja inzwischen unsterblich ge-
worden —, lie er ihn, mit einem Miihlstein beladen, in der See
versenken, in der er als Seedimon ein ewiges Dagein fristet,

Es ist klar, daB Chadhir, der als Prophet nicht gut ein
Koch Alexanders sein konnte und daher passenderweise in
dessen Wesir verwandelt wurde, urspriinglich mit dem Koch
Andreas identisch ist, der, anstatt seines Meisters, aus dem
Lebensquell trank und sich dadurch ewiges Leben erwarb.

Ein Reflex der Lebensquellsage findet sich, wie Noldeke
zuerst festgestellt hat®, im Koran, Sure XVIII, 59—63. Die

! Tabari Annales 1 414 und viele andere.

¢ Ed. Carl Miiller Buch II Kap. 29—41, im sogenannten Olympiasbrief.
3 Bestrige zum Alexanderroman S. 32 Anm, 4.
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Sage erscheint dort in sehr verstiimmelter Gestalt, doch lassen
sich noch die Grundziige derselben deutlich erkennen. Infolge
eines MiBverstindnisses seitens Muhammeds oder seines Ge-
wihrsmannes wird Alexander mit Moses verwechselt!, der in
der Koranversion als die Hauptfigur erscheint. Es war daher
natiirlich, dall der an der genannten Stelle erwéihnte Diener des
Moses von den Kommentatoren fiir Josua erklirt wurde. In-
dessen liegt es auf der Hand, daB dieser Diener, dem im Koran
ebenfalls der Fisch auf geheimnisvolle Weise entschliipft, ur-
spriinglich kein anderer als der Koch Andreas ist. Der
Hadith hat noch vielfache Spuren dieses Zusammenhanges
bewahrt, der in der auf eine arabische Vorlage zurtickgehenden
dthiopischen Alexanderversion® wie auch gelegentlich sonst in
der arabischen Literatur deutlich ausgesprochen wird.

Der Name unseres Sagenhelden diirfte sich ebenfalls aus
diesem Zusammenhange erkliren. Al-Chadhir (oder al-Chidhr),
pder Griine“, ist der Seedimon, in den Alexanders Koch
verwandelt wurde.> Lange nachdem ich auf diese Erklirung
gekommen war, fand ich dieselbe in etwas modifizierter Ge-
stalt in der #thiopischen Alexanderversion ausgesprochen.! Doch
wie man auch den Namen erkliren mag, keinem Zweifel, nach
meiner Ansicht, unterliegt es, dall es die Gestalt des Seedimons
ist, die der allgemein verbreiteten, bis nach Indien hinreichenden
muhammedanischen Vorstellung, nach welcher Chadhir mukallaf
fU'l-bahr, ,Vorgesetzter der See“ ist, und den unzihligen
Legenden, die dieser Vorstellung Ausdruck geben, zugrunde
liegt.

! Ebenda. * Vgl. unten Anm. 4.

» Auf den Zusammenhang mit I'lafxog komme ich in der unten
angekiindigten Abhandlung zuriick.

* The Life and Exploits of Alexander the Great, ed. Budge, 1896, II
S. 268: Als Chadhir, der hier deutlich die Rolle des Koches Andreas
spielt, im Lebensquell gebadet hatte (ich zitiere die englische Uber-
setzung): ,,behold, all the flesh of his body had become bluish-green
and his garments likewise became bluish-green and by reason of this he
was called El-Khidr, that is to say, Green.
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Indem man die Chadhirlegende mit Pseudo-Kallisthenes in
Verbindung bringt, braucht man dabel nicht, wie Vollers
meint’, an direkte Entlehnung aus dem Griechischen zu denken,
die in dieser frithen Zeit auffillig wéire. Man muB vielmehr
an die Syrer, die mit der Lebensquellsage wie mit dem Pseudo-
Kallisthenes tiberhaupt vertraut waren, als Vermittler denken.
Muhammed, der fiir die asatir al-awwalin, , die Historien
der Alten“, mehr Interesse als Verstindnis hatte, hat seinen
syrischen Gtewdhrsmann schlecht verstanden und noch schlechter
wiedergegeben. Die nach Muhammed lebenden Traditionarier
hatten jedoch in viel hoherem Mafle die Gelegenheit und
Féhigkeit, diesen Legendenstoff kennen zu lernen. Ich kann
diese Fragen hier lediglich andeuten. Dieselben finden eine
eingehende Besprechung in meiner demnichst erscheinenden
Abhandlung ,Die Chadhirlegende und der Alexanderroman¥
in der ich die Entwickelung der Chadhirlegende im Zusammen-
hang mit der Lebensquellsage und dem Alexanderroman in
den verschiedenen orientalischen Versionen im einzelnen ver-
folge und auch auf die Beriihrungen mit dem babylonischen
Gilgameschepos und der griechischen Glaukossage eingehe.?

Auf den Zusammenhang der Chadhirlegende mit der
Jiidischen, genauer rabbinischen, Eliassage ist lingst von ver-
schiedenen Seiten hingewiesen worden.® Dieser Zusammenhang
ist so frappant, daf es unbegreiflich erscheint, wie Lidzbarski,
dem doch die rabbinische Legende zweifellos bekannt war, ihn mit
einigen spottischen Bemerkungen abweisen konnte! Hs ist

1 8. 282

* Uber den Zusammenhang Chadhirs mit dem Alexanderroman
referierte ich kurz auf dem OrientalistenkongreS in Kopenhagen im
August 1908. Uber die Beziehungen zum Gilgameschepos sagte ich
einiges auf der Jahresversammlung der American Oriental Society in
New-York, April 1909.

3 S0 z B. von Geiger Was hat Muhammed aus dem Judentum
aufgenommen S. 191, Josef Dérenbourg oben 8. 92 Anm. 8, Hirschfeld
Bettriige zur Erklirung des Qorans 8. 82 und viele andere.

¢ Zeitschrift fiir Assyriologie VII, 106.



Zur Geschichte der Chadhirlegende 97

dankenswert und zugleich charakteristisch, daB Vollers, obwohl
ihm die jiidischen Eliassagen eingestandenermaBen aus zweiter
Hand bekannt waren?, diese Verwandtschaft wieder erkannte und
energisch betonte. Nicht nur lassen sich die einzelnen Chadhir-
anekdoten aus genau entsprechenden Eliaslegenden ableiten,
sondern die Grundvorstellung von Chadhir als einem allgegen-
wirtigen Ratgeber und Helfer in der Not ist ein genauer
Abklatsch der rabbinischen Auffassung. Die muhammedanischen
Gelehrten sind sich dieser Identitit durchaus bewuft, wenn sie
vielfach erkliren, daB Chadhir Elias sei. Doch da einerseits
das Charakterbild Chadhirs eine Reihe von Ziigen aufweist, die
einem anderen Vorstellungskreis angehoren und da andererseits
Elias schon vom Koran her den Muhammedanern als selb-
stindiger Prophet bekannt war, so konnte die Identitit der
beiden Personen nicht aufrechterhalten werden, und ihr beider-
seitiges Verhiltnis wurde dadurch zum Ausdruck gebracht, daB
Chadhir fiir einen Genossen des Elias oder fiir dessen Schiiler
Elisa erklirt wurde. Die in den muhammedanischen Lindern
wohnenden Juden hingegen nahmen diese Identifikation als
selbstverstindlich hin, und zwar so sehr, daB diejenigen, die
mit jhrem jiidischen Namen Elia hieBen, sich mit ihrem
biirgerlichen Namen Chadhir (genauer Chidhr) nannten.? Ja, der
von der rabbinischen Tradition mit Elias identifizierte Pinehas
wurde von den Juden fiir Chadhir erklirt.> Doch die Urspriinglich-
keit der Identitit von Chadhir und Elias zeigt sich bereits in
der allgemein verbreiteten muhammedanischen Tradition, nach
welcher Chadhir, dessen Name natiirlich nur ein epitheton
ornans ist und als solches aufgefaBt wurde, BLJa bnu Malkan
hieB. Fiir die Konsonantengruppe BLJa wird von den spiiteren

! Der von Vollers S. 271 zitierte Artikel iiber Elias aus der Jewish
Encyclopedia V, 1221 ist nicht, wie er Anm. 1 irrtiimlich angibt, von
Emil G. Hirsch, sondern von Louis Ginzberg.

* Ich gehe auf diesen interessanten Punkt in dem unten angekiin-
digten Artikel ausfiihrlich ein.

* Mas'udi, Kitab at-tanbih, ed. de Goeje S. 200. Ich konnte noch
eine Reihe weiterer Belege beibringen.

Archiv f. Religionswissenschaft XIII 7
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Theologen ausdriicklich die Aussprache Balja vorgeschrieben.
Indessen bieten Tabari! und Tbn al-Athir?, mit unbedeutender
Verinderung der diakritischen Punkte, die Variante JLJa, die
offenbar nichts anderes als Ilija (Elia) ist? Diese Form des
Namens ist ungemein bezeichnend. Wihrend Muhammed die
Eliaslegende, wie schon die koranische Form Iljas bezeugt, nicht
von den Juden, sondern wahrscheinlich von den Syrern ent-
lehnt, hat*, schépften die nach Mubammed lebenden Uber-
lieferer aus jidischen Quellen.

Es ist hier nicht der Ort, auf die zahlreichen und ungemein
interessanten Wechselbeziehungen zwischen der muhammeda-
nischen Chadhirlegende und der rabbinischen Eliassage ein-
zugehen. Ich behalte mir dies fiir eine andere Gelegenheit
vor®, bei der ich auch die anderen Gestalten der jiidischen
Haggada in Betracht ziehen werde. Hier wollen wir lediglich
auf die beriihmte Erzihlung im Koran Sure XVIII, 64—81,
die die muhammedanischen Gelehrten einstimmig auf Chadhir
beziehen und die ebenfalls der Widerhall einer jiidischen Elias-
sage ist, hinweisen. Die letztere wird zuerst von einer rabbi-
nischen Autoritit des 11. Jahrhunderts zitiert®, doch diirfte

1 Annales 1 415, 2.

* Chromicon ed. Tornberg I 111.

® Die persische Version Tabarl's, iibersetzt von Zotenberg, I 374,
hat ausdriicklich ,,Elie fils de Melka (sic)*. Damiri, hajit al-hajawan
(sub voce hut Misa) hat in einer anderen Genealogie Ilija. In der Alexan-
derversion Codex British Museum Add. 7366 fol. 89a antwortet Chadhir
auf die Frage: Was ist dein Name? ausdriicklich: Elia. Einige Hand-
schriften von al-Kisa''’s Qisas al-anbija im British Museum haben aus-
driicklich ,,I1jas b. Malkan“. Ibn Hagar (starb 852/1448), zu dessen
Zeit die Aussprache Balja lingst feststand, bemerkt in seinem Kommentar
zu Bucharl’s Sahih (Kairo 1883f. VI 809) ausdriicklich, daB er in einer
Abschrift von Wahb b. Munabbih’s Mubtada’ die Lesart JLJa (mit zwei
Punkten unter dem ersten Buchstaben) statt BLJa gefunden habe.

4 Vgl. Sprenger Leben und Lehre des Muhammed II 385.

5 In der mit Beginn des n#chsten Jahres in Amerika erscheinenden
Jewish Quarterly Review.

& Rabbi Nissim ben Jacob in seinem Hibbur yafé (ed. Warschau
1898) 8. 9ff,
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sie aus einem viel iltern Midrasch stammen. Was der Koran
von Moses und dem ohne Namensnennung erwihnten Diener,
»dem wir unsere Barmherzigkeit gegeben und unser Wissen
gewihrt haben“ (Vers 64), berichtet, wird in der jiidischen
Version von Elias und Rabbi Josua ben Levi erzihlt. Die
Urspriinglichkeit der jiidischen Sage gibt sich nicht nur durch
den ganzen Ton derselben kund, sondern wird auch dadurch
nahegelegt, daB dieselbe sich vorziiglich in den Rahmen der
rabbinischen Eliasvorstellung einfiigt und da Rabbi Josua
ben Levi, ein palistinensischer Amora des 3. Jahrhunderts,
auch sonst als intimer Genosse des Propheten figuriert.! Wir
begreifen somit, warum die muhammedanischen Theologen, die
die Identitit Chadhirs mit Elias schon in dessen Namen aus-
driicken, den im Koran ritselhaft auftauchenden Diener, der in
der jiidischen Sage als Elias erscheint, mit solcher Einstimmig-
keit auf Chadhir beziehen. Die im Koran unmittelbar vorher
gehende Erzihlung (Sure XVIII, 59— 63), die, wie wir oben
gesehen haben, aus einem véllig abweichenden Sagenkreise
stammt, hat demnach, wie schon Fraenkel’! und Dyroff® dar-
getan haben, mit dieser Legende.nichts zu schaffen.! Nach
dem Obigen jedoch wird man aber auch den Grund einsehen,
Wwarum diese heterogenen Erzihlungen zusammengeschweiBt und
beide auf Chadhir bezogen wurden.

Vollstindig unbeachtet sind bisher die christlichen Be-
slehungen der Chadhirlegende geblieben. Und doch kann man

! Gegen Israel Lévi Revue des Etudes Juives VII[, 71, der Ent-
le]_lmmg aus dem Koran annimmt. Nissim sagt in der Vorrede zu
Selnem Buche ausdriicklich, daB er dasselbe deswegen geschrieben habe,
(}amit man nicht auferjiidische Werke zu lesen brauche. Ich werde die
;erneren Griinde fiir meine Ansicht, die von den meisten jiidischen Ge-
ehrten geteilt wird, anderwiirts ausfiihrlicher darlegen.

: Zez:tschrift der deutsch-morgenlindischen Gesellschaft XLV, 826.

) Zestschrift fiir Assyriologie VII, 324.
mit g Dadurch a',llein ist die Unmiglichkeit der Gleichsetzung Chadhirs
erwi Se:; babylonischen Chasisatra (Lidzbarski ¢bid. VII, 109) hinlinglich

I'{*
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nicht nachdriicklich genug auf den Zusammenhang der Chadhir-
sage wie der muhammedanischen Haggada iiberhaupt mit der
christlichen Uberlieferung hinweisen. Vor allem muB man
dabei an das orientalische, insbesondere stidarabische und abessi-
nische Christentum® und das in diesen Kreisen so maBgebende
apokryphe und pseudepigraphe Schrifttum denken. Kin merk-
wiirdiges und ungemein frappantes Beispiel dieser Beziehungen
ist die Identifikation Chadhirs mit Malkisedek.

Die Gestalt Malkisedeks, der urpldtzlich auftaucht, um
dem siegreich heimkehrenden Abraham seinen Segen zu erteilen,
und dann ebenso plétzlich vom Schauplatz verschwindet, hat
sehr frith die religiose Spekulation von Juden und Christen in
Bewegung gesetzt. Das ginzliche Fehlen genealogischer An-
gaben wurde als Zeichen seines iibermenschlichen Ursprungs
und Wesens angesehen. Philo identifiziert ihn mit dem Logos?
wihrend er den vorchristlichen Hiretikern als ewige Ver-
kérperung des priesterlichen ldeals gilt?, und so erscheint er
auch im Hebriierbrief VII, 3 als éndrog duijrog dysvealdyyrog,
wijte doylv Musedv wits fwiis vélog Ewv. Man weil aus
der Polemik der Kirchenviter, welch weite Verbreitung und
Bedeutung dieser Malkisedekkultus in heterodoxen christlichen
Kreisen gewann. Das ewige Leben Malkisedeks war ein
stehender Glaubensartikel, und noch im 11. Jahrhundert macht
der beriihmte spanisch-arabische Theologe Ibn Hazm* die Juden

1 Vgl. Goldziher in Revue de Uhistoire des religions XLIII (1901) 8. 24.

* Vgl. M. Friedlinder Der Antichrist n den vorchristlichen jiidischen
Quellen, Gottingen 1901, S. 88,

* Einereichhaltige Zusammenstellung der Daten iiber Malkisedek findet
man bei Epiphanius Haeresis LV. Siehe Joh. Henrici Heideggeri Rashe
Aboth, sive de historia sacra patriarcharwm II (Amsterdam 1671) p. 381
und Francisi Fabricii Tractatus philologico-theologicus de sacerdotio Christi
juxta ordinem Melchizedeci, Leiden 1720 p. 40ff. Derselbe, Codex pseudo-
epigraphicus Veteris Testamenti, Hamburg und Leipzig 1713, I311ff
TI72ff.

+ Vgl. mein Buch The Heterodoxies of the Shiites according to Ibn
Hazm (Abdruck aus Journal of American Origntal Society Bd. 28 und 29)
1 46; I 46.
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Seiner Zeit, die er hochstwahrscheinlich mit den Christen ver-
wechselt, fiir dieses Dogma verantwortlich.

Wihrend die einen die Abwesenheit genealogischer An-
gaben zum Untergrund ihrer religiosen Vorstellungen machten,
bemiihten sich die anderen, sei es, daB sie der iibertriebenen
Verehrung Malkisedeks entgegentreten wollten, sei es, daB sie eine
80 illustre Personlichkeit nicht bei ihrer obskuren Abstammung
belassen konnten, ihn mit anderen biblischen Personlichkeiten
in Verbindung zu bringen. Dieser Tendenz entspringt die weit-
verbreitete, auch den Kirchenviitern wohlbekannte rabbinische
Tradition, nach welcher Malkisedek mit Sem identisch war.!
Diese Tradition wurde von den orientalischen Christen mit der
Modifikation akzeptiert, daB Malkisedek ein Nachkomme
Sems war. Verschiedene genealogische Ketten wurden zu diesem
Zwecke hergestellt. Nach der einen war er direkt ein Sohn
Sems.? Nach einer anderen war er ein Sohn Arfachschad’s, also ein
Enkel Sems? Nach einer anderen weitverbreiteten christlichen
ijerlieferung, die gegen den Massoratext und in Uberein-
stimmung mit der Septuaginta nach Arfachschad Keinan einfiigt?,

! Vgl. B. Beer Leben Abrahams (Leipzig 1859), S. 142f., der das
8esamte rabbinische Material und teilweise auch die Daten der Kirchen-
viter zusammenstellt, Siehe auch L. Ginzberg Die Haggada bei den Kirchen-
Viitern, (Berlin 1900), S. 108ff. Nach Epiphanius stammte diese Identifi-
kation von den Samaritanern, withrend die Juden Malkisedek fiir den
Sohn einer Hure erklirt haben sollen. Beer ib. S. 144 und Ginzberg 7b.
TS' 105 glauben, daB Epiphanius einfach eine Verwechslung beging. Es
st jedoch viel wahrscheinlicher, daB die Samaritaner, die anscheinend
die Urheber der von Epiphanius (und anderen) zitierten Ansicht waren,
vach welcher Salem im Gebiete Sichems lag, — withrend die rabbinische
Tradition es gewdhnlich mit Jerusalem identifizierte —, Wert daraunf
}egten, Malkisedek, ,,den Konig von Salem*, mit dem frommen Sem zu
}dentiﬁzieren. Die andere von Epiphanius zitierte Ansicht der Juden
18t wohl eine in polemischer Stimmung getano AuBerung.

* Im dthiopischen Buch von Adam wnd Eva, englisch iibersetzt von
Malan, London 1882, S. 149. 160. Abulfarag (Barhebraeus) Ta’rih muhtasar
ad-duwal eq. Salhani 8. 16. Vgl unten S. 104 Anm. 2.

: Book of Adam and Eve S. 160. ‘

Genesis XI, 12, 13 (vgl. die FuBnote in Kittels Ausgabe).
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war Malkisedek der jiingste Sohn des letzteren!, somit Sems
Urenkel. Nach der dem heiligen Ephraém zugeschriebenen
,»Schatzhohle“? war Malkisedek ein Sohn des Malak oder
Malach3, der ein Bruder des Schalach* und Sohn des Arfach-
schad war®, also ebenfalls Sems Urenkel. Diese Tradition
stimmt mit der Angabe des (Pseudo)-Athanasius® iiberein, nach
welcher der Vater Malkisedeks (sowie auch ein Bruder des
letzteren) Melchi” hieB. Viel verbreiteter ist jedoch eine andere
Gtenealogie, die Malkisedek in der Reihe der Gteschlechter noch
tiefer herabdriickt und ihn zum Sohne des Peleg macht.®! Die
genealogische Kette stellt sich somit, den arabischen Namens-
formen gemaB, folgendermaBen dar: Malkisedek?, Falig®®, “Abir,
Schalih, Arfahschad, Sam. Diese Genealogie war noch im
11. Jahrhundert dem in Spanien lebenden Ibn Hazm bekannt

v Book of Adam and Eve S. 149. 160.

* Ed. Bezold S. 112. 116. 117. 120. Eine anderweitig von Ephraém
iiberlieferte Tradition setzt die Identitit Malkisedeks mit Sem selber
voraus, vgl. Ginzberg Die Haggada bei den Kirchenvdtern S. 118.

8 Im syrischen wie im arabischen Text der ,,Schatzhohle® sowohl
mit kaf wie mit heth (arabisch mit scharfem ha) geschrieben. Kine
Variante (Text S. 116 Anm. e, vgl. Ubersetzung S. 76 Anm. 103) hat
Lamek statt Malek. Siehe unten S. 104.

* Anscheinend wegen des #hnlichen Klanges in Verbindung gebracht.

5 Seine Mutter heifit in der ,,Schatzhohle* Jozedek. In den
anderen Quellen erscheint sie als Salaa, Salaad, Salathiel.

¢ Migne Patrologia Graeca Bd. XXVIII, 8. 526.

" Als Variante ¢b. Anm. 15 wird MelyiA und Meiywji (wohl =
hebriisch Malkiel) angegeben.

® Eutychius Annales (arabisch) Leiden 1654 —56, S. 42; Heidegger
1I 42, Fabricius de Sacerdotio Christi, 8. 58.

® Als arabische Formen erscheinen Malkigidek (Tbn Hazm, oben
S.100 Anm. 4), Malkizediq (Schatzhohle), Malschisadak (Eutychius, vor-
hergehende Anmerkung) und Malkizadaq (Schahrastani, ed. Cureton I 173).
Vgl. iiber diese Transskription von g im Arabischen ZDMG 68, 778.

10 Auch Fialiq (Eutychius, vgl. Anm. 8), ebenso im Athiopischen
(vgl. Schatzhohle, ﬁbersetzung, S. 76, Anm. 103). Diese Form geht ohne
Zweifel auf die griechische Variante galex (statt gaiey) zuriick.

11 Heterodoxies of the Shiites 11 46. Die daselbst Anm. 5 verzeichnete
Variante Malih statt Schalih mag vielleicht auf die Schatzhshle zuriick-
gehen.
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Unter den zahlreichen Genealogien, die die Abstammung
Chadhirs zu illustrieren versuchen, ist die am hiufigsten und, je
unverstandener, desto ziher iiberlieferte diejenige, die Chadhir
fir Balja, den Sohn des Malkan, Falig, ‘Abir, Schalih, Arfah-
schad, Sam erklirt.! Es springt in die Augen, daB die beiden
Genealogien identisch sind und daB Malkan und Malkisedek
eine und dieselbe Person darstellen. Wir sahen oben, daB
Blja ein alter Schreibfehler fiir Ilija (Elias) ist. Die Identifi-
kation Chadhirs mit Elias einerseits und mit Malkisedek
andererseits wird dadurch ausgeglichen, daB Elias als Sohn des
Malkisedek aufgefaBt wird® Was die Form Malkan® betrifft,
die sich auch in der Form Malka* und Malik oder Malak®
findet, so ist dieselbe entweder ein Reflex der bei Athanasius
und in der Schatzh6hle iiberlieferten Form Melchi resp. Malak
(oder Malach), die als Name seines Vaters erscheint, oder aber
eine Abkiirzung von Malkisedek, dessen zweiter Bestandteil
anscheinend fiir den Namen seiner Mutter verwendet wurde.®
Héchst merkwiirdig und fiir den EinfluB dieser christlichen

! Ibn Quteiba Kitab al-ma arif 21, Mas'udi Murig ad- dahadb ed.
Barbier de Meynard 1, 92 (nach lII, 144 dagegen war Malkin ein
Bruder des Filig und Sohn des “Abir, ebenso in der persischen Version
des Tabari, iibersetzt von Zotenberg I 374), Tabari 1 415, Beidaws 1 568,
Nawawi Tahdib 228 und viele andere. Vgl. auch Vollers a.a. 0. S. 254. 258.
Damiri Hajat al-hajawan (sub voce hut Musa) fiilhrt diese Genealogie
auf Wahb b. Munabbih zuriick.

? Es ist jedoch -bezeichnend, daB eine aus dem Jahre 617/1220
stammende Handschrift von Klsa'l’s Qisag al-anbija (British Museum
Or. 3054 fol. 1564b) im Namen Ka'b’s iiberliefert: ,,Was diesen al-Cha-
dhir betrifft, so ist sein Name Malkin b. Falig etc.* Eine spiitere
Hang setzt vor Malkdan ,,Ibn* ein. Eine andere Kisa'thandschrift
(Add. 23, 299 fol. 182a) hat bloB Ibn Malkin, wihrend wiederum andere
Exemplare (s. oben 8. 98 Anm. 3) Iljas b. Malkdin haben.

* Ibn Hagar Isaba I 883 tberliefert daneben die Form Kalman,
Auch andere wahrscheiulich verstimmelte Formen werden gelegentlich
in der theologischen Literatur angefiihrt.

* Persische Version des Tabarz, ibersetzt von Zotenberg I 874 (oben
§. 98 Anm. 3),
° Tag al- Aris 111 187 zweimal.
¢ Siehe oben S. 102 Anm. 5.
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Haggada duBerst bezeichnend ist die Tatsache, dafl Mas‘adi', der
von Lemech (LMK), dem Sohne Sems? dasselbe berichtet, was
in allen anderen Quellen von Malkisedek (oder Malkan) erzihlt
wird, dieselbe Verwechslung begeht, die wir oben in einer
Variante der syrischen Schatzhohle gefunden haben®

Durch die Identifikation Chadhirs mit Malkisedek werden
uns sofort eine Reihe von Chadhirlegenden klar, die sonst be-
ziehungslos und ritselhaft erscheinen. Vor allem begreifen wir
es, daB die beriilhmte, im ganzen christlichen Orient verbreitete
Sage von der Schatzhohle, in der Adams Leiche von Malkisedek,
der hierfiir ewiges Leben erhielt, bestattet wurde*, von den
Muhammedanern auf Chadhir iibertragen wird®. Ein Wider-
hall dieser Legende ist der Bericht des arabischen Reisenden
Ibn Batuta (starb 1377), nach welchem im Gebirge Serendib
auf der Insel Ceylon, wohin, nach einer weitverbreiteten Uber-

! Murug ad-dahab I 80.

? Vgl. oben S. 101 Anm. 2. _

8 Oben S. 102 Anm. 3. DaB diese Variante nicht zufillig ist, kann
man daraus ersehen, daB eine Handschrift von Ibn Hischims Kitab at-
tigan (Lidzbarski de propheticis, quae dicuntur, legendis arabicis, S. 8
Anm. 1) ebenfalls Malak fiir Lamak liest.

* Die oben mehrfach zitierte, von Bezold herausgegebene Schatz-
hohle handelt von dieser Sage (daraus im Bienenbuch des syrischen
Bischofs Schelomon [13. Jahrhundert], ed. Budge, Oxford 1886, Kap. 21);
Book of Adam und Eve iibersetzt von Malan, S. 149ff; bei den arabisch
schreibenden christlichen Autoren, wie Eutychius Annales S. 49 und
Barhebraeus Ta'rich S. 16 und anderen. Ebenso bei Ibn Quteiba Kitab
al-ma arif, S. 10, bei Mas‘adi (oben Anm. 1), der diese Legende von
Lemech erzihlt, und ganz kurz bei Ta'labi, *Ar@ds (im Abschnitt iiber
den Tod Adams). Die Belege lassen sich bedeutend vermehren. Bei den
christlichen Autoren tritt die Tendenz klar hervor, indem die Begribnis-
gtitte Adams mit Golgotha identifiziert wird.

o Abw Hatim as-Sigistant (ed. Goldziher, Abhandlungen zur
arabischen Philologie Il Text S. 1) im Namen des Ibn Ishaq (starb 150b),
Ibn Hagar Isaba 1 887f. zitiert die Sage aus Ibn Ishaq’s Kitab al- Mubtada.
Die Sage dirfte an die Muhammedaner auf dem Wege iiber Siidarabien
(s. oben S. 100 Anm. 1) gelangt sein. Vollers in dieser Zeitschrift XII,
8. 251 zitiert gelegentlich die Legende aus Ibn Hagar, kennt aber deren

Bedeutung und Beziehung nicht.
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lieferung?, Adam nach dem Siindenfall vertrieben wurde, die
»Hohle al-Chadhirs® sich in der Nihe der ,Hohle Sems“ be-
findet.?

Vielleicht hingt es mit dieser Legende, in der Malkisedek
als fiinfzehnjihriger Jiingling erscheint, zusammen, wenn Chadhir
mehrfach als Jiingling (arabisch fata®) beschrieben wird.?

Nach einer Uberlieferung, die durchaus altertimlich aus-
sieht und die Fabricius® im Namen des Abulfarag Barhebraeus®
zitiert, war Malkisedek ein Nachkomme Sems, der in Chaldaea
geboren war, aber infolge des Gotzendienstes der Einwohner
nach Paldstina auswanderte. Diese Uberlieferung liegt der
sonst unverstindlichen Angabe zugrunde, daf Chadhir ,der
Nachkomme eines Mannes war, der an Ibrahim, den Freund
des Allbarmherzigen, glaubte und mit ihm aus dem Lande Babel
auswanderte.“®

Die Verbindung mit Abraham hatte ferner die Nachwirkung,
daB Dw’l-Qarnein, der urspriinglich ohne Zweifel Alexander

! Vgl. Griinbaum Neue Beitrige zur semitischen Sagenkunde S. 65.

® Ibn Batuta Voyages ed. Defrémery und Sanguinetti IV 179. 181.

® 80 z. B. in der arabischen Alexanderversion Codex British Museum
Add. 7366. In einer von Weil, Biblische Legenden der Muselminner
(Frankfurt a. M. 1845) 8. 177 zitierten Sage wird Chadhir als ein Mann ge-
schildert, ,, der blithend und kriftig wie ein siebzehnjihriger Jingling
aussah‘. Anderswo erscheint Chadhir, wohl unter dem EinfluB der Elias-
vorstellung, als Greis. Vgl. Ibn Hagar I 891 Z. 12: , Manche betrachten
ihn als Greis, andere als reifen Mann, wieder andere als Jiingling *

¢ De sacerdotio Christi (vgl. oben S. 100 Anm. 3) 8. 53.

® Fabricius zitiert Dymast. 1 p. 15. Anscheinend meint er die
Pococke’sche Ausgube der Historia Dynastiarum, Oxford 1663. Doch
Wwird dort zwar von Malkisedek gesprochen, allein die obige Angabe
jﬁndet sich weder dort noch, soweit ich urteilen kann, irgendwo anders
In dem Buche.

® Tabari 1 414 und sonst sehr hiufig zitiert. Freilich ist es nicht
dusgeschlossen, daB die Grenealogie Chadhirs in irgend welcher Weise auf
Lot zurtickgefithrt wird. So heifit es von Schu'eib (Jethro) Tabari I 365:
“Er Wwar der Nachkomme eines Mannes, der an Ibrihim glaubte, ihm in
Seiner Religion folgte und mit ihm zusammen nach Scha’m (Syrien oder
.Paal‘dstina) auswanderte'. [Korrekturnachtrag. Die letztere Vermutung
I8t richtig. Ibn Quteiba, Kitab al-ma‘rif S. 21 erklirt hnlich von
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den GroBen bezeichnete! und der durch die Vermittelung des
Pseudo-Kallisthenes zu Chadhir in Beziehung gesetzt worden
war?, in zwei Personen zerlegt wird, und der ,iltere Du'l-
Qarnein® mit Abimelech identifiziert wird, der ,mit Abraham
»in Bi’r ag-Sab® (Beerseba) ein Biindnis schloB.“?

SchlieBlich darf man vielleicht die von den Kirchenvitern
iberlieferte Vorstellung, nach welcher Malkisedek ein Engel
war®, als die Quelle der Anschauung betrachten, die Chadhir
fiir einen Engel erklirt.®

Und so wird derjenige, der mit der christlich-orientalischen
Sage besser vertraut ist, ohne Zweifel imstande sein, eine Fiille
neuer Beziehungen zwischen Chadhir und Malkisedek aufzu-

zeigen.®

Es wiirde uns zu weit filhren, wollten wir auf die zahl-
reichen anderen Genealogien und Uberlieferungen, die neue

Schu‘eib, Bileam und Hiob, die siamtlich zu Lot in Beziehung gesetzt
werden, daB ,,sie die Nachkommen von Leuten waren, die an lbrahim
glaubten am Tage, da er ins Feuer geworfen wurde, und mit ihm zu-
sammen nach Scha’m auswanderten* (im Namen Wahb’s). Von Lot selber
erzihlt Talabi (Kairo 1314h) S. 58, ebenfalls nach Wahb, , daB er zu-
sammen mit seinem Onkel Ibrahim aus dem Lande Babel fortzog, indem
er an ihn glaubte, ihm in seiner Religion folgte und mit ihm zusammen
nach Scha’m auswanderte. Chadhir wird als ein Neffe Abraham’s
bezeichnet (d'Herbelot Bibliotheca Orientalis s. v. Khedher, aus dem
Ta’rih al-muntahab), ja, mit Lot selber identifiziert (Labar,
persische Version iibersetzt von Zotenberg I 873).]

! Vgl. Néldeke Beitrdge sum Alexanderroman S. 82,

* Siehe oben S, 94ff.

8 Tabari ibidem und sonst hiufig.

* Vgl. Heidegger de historia sacra patriarcharum II 42, Fabricius
de sacerdotio Christi p. 59.

® Dijarbekri (st. 1684) Ta’rih al-hamzs 1 107 Z. 6: ,Die seltsamste
Ansicht ist die, daB er zu den Engeln gehort. Vgl. Ivw Hagar 903, wo
Chadhir als einer der vier Erzengel erscheint. Freilich wird auch Eliag
gelegentlich fir einen Engel erklirt.

¢ Es wire interessant die Quelle der von Suheili (st. 5811h) iiber-
lieferten Erzihlung (zitiert von Damiri, ib. und Ibn Hagar I 891f) auf-
zudecken, nach welcher Chadhir's Vater ein Konig und seine Mutter eine
Perserin namens Alha (oder Ilhd) war. Er sei in einer Hthle (Ibn Hagar:
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Identifikationen nahelegen, des niheren eingehen. Auf einiges
werden wir im Zusammenhang mit der Eliaslegende zuriick-
kommen miissen. Hier wollen wir lediglich die Resultate 'ganz
kurz andeuten.

Die Chadhirlegende hingt ohne Zweifel mit dem messia-
nischen Vorstellungskreis zusammen. Daher heiit Chadhir
Chadhrtin!, d. h. Hezron, der Sohn des Perez (Ruth 4, 18), der
ein Sohn Judas war (Genesis 38, 29)%, von dem, einer uralten
Vorstellung gemiB, der Messias abstammt? Andererseits wird
Chadhir mit dem in der rabbinischen Tradition so wichtigen
zweiten Messias, dem ,Messias, Sohn Josefs“ identifiziert.*

in einer Wiiste) geboren und von einem Schafe aufgezogen worden. Sein
Vater machte ihn spiter, ohne ihn zu kennen, zu seinem Sekretiir,
um fiir ihn die dem Abraham offenbarten Schriften abzuschreiben.
Chadhir wire spiter entflohen und durch einen Trunk aus dem Lebens-
quell unsterblich geworden. Hier scheinen allerlei Reminiszenzen vor-
zuliegen.

1 Abt Hatim as-Sigistani (s. oben 8. 104 Anm, 5) Text 8. 1, zitiert
von JTbn Hagar 1 883, Z. 11, 888 Z. 4, und auch sonst oft erwithnt. Der
Name wurde nattirlich durch die Lautihnlichkeit nahegelegt.

? Die Genealogie in Ruth wird im AnschluB an die Sage von Mal-
kisedek und der Schatzhdhle in Schat:hihle ed. Bezold S. 40 und Malan
Book of Adam and Eve S. 185 angefihrt. ,Jetzt siehe, das Priestertum
und das Kénigtum wurden den Kindern Israels von Juda abgeleitet*
(Schatzhthle S. 41). In Ibn Hischams Kitab at-tigan (ed. Lidzbarski,
Zeitschrift fir Assyriologie VIII 284) nennt sich Chadhir den Sohn des
Chadhriin, des Sohnes ‘Umiims (wohl ‘Amrams, wie Lidzbarski korrigiert),
des Sohnes Jahiidas.

3 Als das Symbol Judas gilt allgemein (nach Genesis 49, 9) der
Léwe. Daher wird z. B. der Messias bei den Falaschas, einer jidischen
Sekte in Abessinien, die stark unter dem EinfluB der pseudepigraphen
Literatur steht, ,,ohn des Lowen‘ genannt (Halévy Teezdza sanbat,
Paris 1902, S. XXI Anm. 2). Hat die Kunja Chadhirs, die allgemein als
AbU'l-*Abbas angegeben wird (vgl. Vollers a. a. O. 2564 Anm 8), irgend
etwas damit zu tun? ‘ALbds im Arabischen ist Name des Lowen. Aba
mag urspriinglich Ibn sein: die beiden Worte sehen sich in der arabischen
Schrift fuBerst ihnlich.

* Uber diesen Messias vgl. Schiirer Geschichte des jiidischen Volkes
I1* 625 Anm. 38. Uber diese Vorstellung bei den Juden in Arabien s.
Beer Zischr. der deutschen morgenlind. Gesellschaft 1X, 7851F.
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Daher wird Chadhir, wie dieser!, der Sohn des ‘Amil® oder
‘Ama’il® genannt und wird, gleich diesem, vom Antichrist ge-
totet und dann wieder ins Leben gerufen.t

Chadhir wird als Sohn des Qabil (Kain) bezeichnet®, weil
er mit Henoch, dem Sohne Kains (Genesis 4, 17) identifiziert
wird$, der lebendig ins Paradies gelangte und in der jiidischen
und in noch viel hherem Mafle in der christlichen Haggada
eine hervorragende Rolle spielt.

! Der in der jiidischen Literatur allgemein Menahem (,,der Troster)
ben ‘Ammi’él genannt wird.

* Itn Hagar 1883 Z. 4 v. u. im Namen Mukatils (starb 150h),
S. 886 Z. 1 (in einer Tradition Ka‘b's), und bei vielen anderen Schrift-
stellern, '

8 Ibn Hagar | 883 Z. 5 v. u. im Namen Ibn Quteibas. Masi‘di
Muriig I 92 vereinigt die beiden messianischen Vorstellungen, indem er
Chadbir als Chadhriin, Sohn des “Ama’il bezeichnet. Die Genealogie
geht sowohl bei Mas‘adi als auch bei Ibn Quteiba auf Esau zuriick.
An-nfr (Mas'adi) und an-nir (Ibn Hagar) ist natiirlich, mit Umstellung
der diakritischen Punkte, Eliphaz zu lesen. Diese Ableitung spiegelt
sehr alte Vorstellungen wider. $S. unten S. 109 — Suheili (oben S. 106
Anmerk. 6) identifiziert Chadhir mit “Amil selber.

4 Ibn Hagar (892 Z. 8, vgl. 887 Z. 6 v. u.) und andere. Auch Elias wird
nach einer Tradition, die Acta Sanctorum (Bollandisten) Band V (1868)
22 D zitiert wird, vom Antichrist getotet, richtiger gekreuzigt. Nach der
jtidischen Legende wiederum ist es Elias, der den Messias, Sohn Josefs,
ins Leben zurtickruft. Wahrscheinlich gehért die Identifikation Chadhirs
mit Jeremia (Tabari I 415 und sonst), der als Vorliufer des Messias galt
(Matthius 16, 14), ebenfalls hierher. — Angesichts dieses unleugbaren
Zusammenhanges zwischen der Chadhirsage und dem Messiasglauben
war ich seinerzeit geneigt, den Namen Chidhr (der von den arabischen
Lexikographen der Form Chadhir gleichgesetzt und manehmal sogar
vorgezogen wird), ,,Griines, ,,Gewdchs®, ,Pflanze*, mit dem hebriischen
Worte Semah zu identifizieren, das in der Bibel (Jes. 4, 2; Jer. 23, 5;
33, 15; Zech. 3, 8) und noch mehr in der nachbiblischen Tradition und
Liturgie als Beiname des Messias erscheint. Indessen liegt die Be-
ziehung zu Pseudo-Kallisthenes (oben S. 94) nither.

® Ibn Hagar 1 883 Z.8 im Namen des Aba Hatim as-Sigistani
(s. oben 8. 104 Anm. 8), S. 888 Z. 4 (hier Kabil mit Kaf geschrieben).

¢ Dagegen wird Idris, der mit Henoch identifiziert wird, in Uber-
einstimmung mit Genesis 5, 18 als Sohn des Jered bezeichnet, Weil,
Biblische Legenden der Muselminner S. 62. — Buchari, Sakih ed. Krehl
1 335 erwithnt eine ‘Ansicht, nach der Elias und Idris identisch sind.
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Andererseits wird er der leibhafte Sohn Adams genannt!,
weil er fiir Seth, den Stammvater der frommen Generationen,
der in der jiidischen und christlichen Haggada ebenfalls eine
bedeutende Rolle spielt, gehalten wird. Die Vorstellung, die
Seth und dessen Kinder, im Gegensatz zu Kain und dessen
Nachkommen, zu den alleinigen Empfingern des Adamschen
Testamentes macht, ist sehr alt® und auch den Muhammedanern
wohlbekannt.?

Aus Griinden, deren Auseinandersetzung uns hier zu weit
fiihren wiirde, wird Chadhir mit den Nachkommen Esaus in
Verbindung gesetzt.*

In dem die stidarabische Tradition reflektierenden Kitab
at-tigan des Ibn Hischam (starb 834)%° wird Chadhir fort-
wihrend Masa al-Chadhir (Moses-Chadhir oder Moses des
Chadhir?) genannt. Indessen ist diese Identifikation nicht sicher,
da eine Handschrift dieses Werkes® ,Misa“ fast iiberall aus-
liBt. Diese Kombination diirfte mit der in der theologischen
Literatur hiufig erdrterten Frage’ zusammenhingen, ob ,der
Moses des Chadhir“ Moses ben Amram oder ein anderer
Moses war.

! Ibn Hagar I 883 Z. 5 (und andere Schriftsteller) im Namen des
Daraqutni (starb 995): ,,huwa bnu Adam li-sulbihi¢. Den genauern Isnad
ibidem. Dijarbekri, ta’rih al-hamis I 106 zitiert dieselbe Ansicht (annahu
min waladi Adam) im Namen Kelb1's (st. 763).

* Vgl. Ginzberg the Legends of the Jews (Philadelphia 1909) I 121.
Seth wird in der Haggada ebenfalls als Stammvater des Messias be-
trachtet. Uber die christliche Vorstellung von den Nachkommen Seths,
die im Paradiese wohnen, vgl. die #ithiopische Alexanderversion (Budge
1896) II 129 und die ausfithrliche Darlegung von Wesselowsky in seinem
Werke tiber den slavischen Alexanderroman (I# istoriji romana ¢ powiests,
Petersburg) I (1886) p. 2801f.

¥ Ta'labi ‘Ara’is im Abscbnitt tiber den Tod Adams.

* 8. oben S, 108 Anm. 3. Auch Alexander der GroBe wird, von einem
andern Gesichtspunkte aus, mehrfach als Nachkomme Esaus bezeichnet.

® Ed. Ladzbarski, Zeitschrift fir Assyriologie VIII, 263 ff.

® Codex British Museum Or. 2901,

" Vgl Vollers in dieser Zeitachrift XII 8. 241.
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Lingst bekannt ist die Identifikation von Chadhir mit dem
heiligen Georg. Dieselbe diirfte von den Kreuzziigen her
stammen und auf die Kreuzfahrer zurtickzufiihren sein.!

Endlich ist auch, wie bereits Lidzbarski® vermutet hat, der
sewige Jude® Ahasver mit unserm Propheten identisch. Der
Grundzug Chadhirs in der populiren Vorstellung der Mu-
hammedaner, in genauer Ubereinstimmung mit der jiidischen
Eliaslegende, ist Beweglichkeit und die dadurch ermdoglichte
Allgegenwart: , der augenblicklich erscheint, wenn man ihn
ruft“? , Weiter gereist als Chadhir® ist eine arabische Redensart.*
Ein Mann, der sich fortwiihrend auf Wanderungen befindet, wird
von einem Dichter als ,chalifat al-Chidhr, , Nachfolger des
Chidhr bezeichnet.” Das tertium comparationis mit dem ewig
wandernden Juden ist ungemein treffend. Diese Identifikation
diirfte ebenfalls aus der Periode der Kreuzziige stammen, in
der Orient und Okzident zusammentrafen. Die Kreuzfahrer
haben den Namen des Propheten anscheinend in der tiirkischen
Form Chisr oder Chisir ibernommen und dieselbe dann mit
dem ihnen aus der Bibel bekannten Namen Ahasver kombiniert.

1 Vgl. iiber diese Gleichstellung ausfiihrlich Clermont- Gannean
Horus et Saint Georges d’aprés un bas-relief inédit du Louvre, Notes
d’archéologie orientale et de mythologie sémitique. Extrait de la Revue
Archéologique, Paris 1877, p. 9ff. Clermont-Ganneau nimmt jedoch fiir
diese Identifikation ein hoheres Alter in Anspruch. — Diese Arbeit des
bertihmten Semitisten, die in der Literatur {iber den uns interessierenden
Gregenstand leider ghnzlich unbeachtet geblieben ist, und die mir erst
wihrend der Drucklegung dieses Artikels zu Gesicht kam, handelt
hauptsichlich von Chadhir. Sie bietet eine Reihe geistreicher, meistens
griechischer Identifikationen, darunter auch die mit Glaukos. Pseudo-
Kallisthenes wird nicht in Betracht gezogen.

* Zeitschrift fuir Assyriologie VII, 116. Lidzbarski ist sich jedoch
tiber den Zusammenhang nicht klar. Er scheint Ahasver direkt mit
Chasisatra zusammenbringen zu wollen.

3 Ibn Hazm Heterodoxies of the Shiites I, 46.

1 Vgl. Vollers in dieser Zeitschrift XII S. 287.

5 Ibn Fagih ed. de Goeje S. 61. Mas‘adi Kitab at-tanbih ed. de
Goeje S. 7.



II Berichte

Die Berichte erstreben durchaus nicht bibliographische Voll-
stindigkeit und wollen die Bibliographien und Literaturberichte
nicht ersetzen, die fiir verschiedene der in Betracht kommenden
Gebiete bestehen. Hauptsichliche Erscheinungen und wesentliche
Fortschritte der einzelnen Gebiete sollen kurz nach ihrer Wichtig-
keit, fiir religionsgeschichtliche Forschung herausgehoben und beurteilt
werden (s. Band VII, S. 4f.). Bei der Fiille des zu bewiltigenden
Stoffes kann sich der Kreis der Berichte jedesmal erst in etwa
vier Jahrgingen schlieBen. Mit Band XII (1909) beginnt die neue
Serie, und es wird nun jedesmal iiber die Erscheinungen der Zeit
seit Abschluf des vorigen Berichts bis zum Abschluf des betr.
neuen Berichts referiert.

1 Die religionswissenschaftliche Literatur iiber China
seit 1900

Von O. Franke in Berlin

Da ein literarischer Bericht tiber China an dieser Stelle
noch nicht verdffentlicht worden ist, so lag es nahe, mit dem
Jahre 1900 zu beginnen. Vollstindigkeit wird nicht be-
angprucht.

Von dem gréBten und griindlichsten Werke iiber die
Religionen Chinas, das J. J. M. de Groot in Leiden unter dem
Titel ,The Religious System of China i. J. 1892 zu ver-
Offentlichen begonnen hat, sind im XX. Jahrhundert bis jetzt
zwei neue Binde erschienen: der vierte 1901 und der fiinfte
1907. Sie bilden zusammen das zweite ,Buch® des ganzen
Werkes, das sechs ,,Biicher“ umfassen soll. Wihrend das erste
»Buch — Bd. I bis III — die Toten-Gebriiuche (Disposal
of the Dead) behandelte, ist das zweite — Bd. IV und V —
der Seele und dem Ahnendienst (The Soul and Ancestral
Worship) gewidmet. In engem AnschluB an die einheimische
Literatur legt es die Vorstellungen dar, die sich die Chinesen



112 O. Franke

von dem Wesen der Seele gebildet haben, sowie die ver-
schiedenen Arten, wie dieses Wesen ihrer Ansicht nach sich
kundgibt und wie es das Leben des einzelnen sowohl, als auch
das der Gesellschaft beeinfluft. Des weiteren werden dann
die Gebriuche und Kultushandlungen erdrtert, die in diesen
Vorstellungen und Ansichten ihren Ursprung haben. So erhilt
der Inhalt der beiden Binde einen vorwiegend animistischen
Charakter: Geister- und Déimonen-Lehre, Zauberei und Fetischis-
mus bilden die Gegenstinde der drei Abteilungen, aus denen
die beiden Binde sich zusammensetzen. — Eine fiir das grofie
Publikum bestimmte und naturgemiB sehr knappe Darstellung
der chinesischen Religionen mit der {iblichen Einteilung in
Konfuzianismus, Taoismus und Buddhismus hat De Groot
inzwischen in der ,Kultur der Gegenwart, Teil I, Ab-
teilung TII, 1 (Berlin und Leipzig 1906) S. 162—192: ,Die
Religionen der Chinesen® gegeben. Auch eine andere
wissenschaftlich gehaltene Darstellung des gleichen Gegenstandes
hat in diesem Jahrhundert ihre Fortsetzung erhalten: der zweite
Teil von Dvoidk’s Werk ,Chinas Religionen“ ist i J.
1903 als XV. Band der ,Darstellungen aus dem Gebiete der
nichtchristlichen Religionsgeschichte“ erschienen, unter dem
Titel ,Lao-tsi und seine Lehre“, nachdem bereits 1895
der erste Teil, ,Konfuzius und seine Lehre“ als XII. Band
der gleichen Sammlung verdffentlicht war. Der Verfasser stellt
sich auf die Seite derer, die Lao ts&’s Lehre fiir rein-chinesisch
und frei von allen fremden Kinfliissen ansehen. Dagegen hilt
er das Tao-té king, das kanonische Werk des Taoismus, das
dem Lao ts& zugeschrieben wird, nicht fiir ,einen zusammen-
hingenden Text“; wenn er damit einen nicht vollstindigen
Text meint, so wird er bei den Sinologen auf keinen Wider-
spruch stoBen. Die Methode, die Dvoidk bei seiner Behand-
lung des Konfuzianismus angewandt hat, d. h. unter Vermeidung
jeder eigenen Kritik oder Auslegung das System des Konfuzius
,vom chinesischen Standpunkt® aus darzustellen (dieser Stand-
punktist iibrigens durchaus kein einheitlicher, wie der Verfasser zu
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glauben scheint), war in dem zweiten Teile nach Lage der
Sache nicht aufrecht zu erhalten: bei Lao tsé ist ohne eigene
Interpretation nicht auszukommen, und zwar hat bisher noch
jeder der zahllosen Erkliirer eine andere als seine Vorgiinger
gehabt. DaB Dvoiék nicht auch, wie er gern gewiinscht hitte,
eine vollstindige Ubersetzung des Tao-té king beigefiigt hat,
diirfte bei aller Hochschitzung seines Scharfsinnes nicht zu
beklagen sein: wir haben tibergenug der Ubersetzungen des
Tao-té king! Wenn iibrigens Dvotdk meint, die Gabelentz’sche
Umschreibung chinesischer Worte empfehle sich durch Einfach-
heit und Klarheit, so wird ihm heute schwerlich noch ein
Sinologe zustimmen. Mehr in das Gebiet der Religions-
geschichte als der Philosophie scheint — trotz seines Titels —
Léon Wieger’s Werk ,Textes philosophiques“ (Ho-kien
fu 1906), der jiingste Teil seiner Sammlung ,,Rudiments®, zu
gehoren, von dem vor kurzem (1908) der zweite Teil erschienen
ist. Das Werk ist in Berlin leider nicht zu erlangen. Tline
Inhaltsangabe des ersten Teils gibt Chavannes in der T‘oung
Pao Ser. II Bd. VII S. 533f. Danach behandelt der Verfasser
— 1n ausgewihlten chinesischen Texten — die religiosen Vor-
stellungen des alten China von den &ltesten Zeiten bis zum
Ende der Ch'un-ts‘iu-Periode (481 v. Chr), Lao tsé und die
bedeutendsten taoistischen Philosophen, Konfuzius und seine
Schiiler, heterodoxe Denker und den Vater der Orthodoxie,
Chu Hi (1180—1200). — Dasselbe grofie Gebiet, die Religion
Chinas, ist von E. H. Parker bearbeitet worden in seinem
Werke »China and Religion“ (London 1905). Von den zwdlf
Kapiteln sind aber nur vier den eigentlichen chinesischen
Religionen gewidmet, das erste davon der sogenannten primi-
tiven Religion Chinas (Parker versteht darunter die Lehre vom
Yin und Yang, den die Welt durchdringenden dualistischen
Kriften, und was damit zusammenhingt), die drei anderen den
?yStemen des Taoismus, Konfuzianismus und Buddhismus. Die
tbrigen acht Kapitel' behandeln Feuerverehrung (aus Persien

urch dje Turkvplker nach China tibertragen), manichiischen
Archiv £ Religionswissonschaft XTIT 8
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Kult, Nestorianertum, Islam, Judentum, Christentum in rémisch-
katholischer, protestantischer und griechischer Form, sowie die
Shinto - Lehre.  Ungleich Dvoidk hat Parker es sich nicht
nehmen lassen, seinem Werke eine Ubersetzung des Tao-té
king anzufiigen. Die Methode des Verfassers, in seinen Schriften
keine Quellenangabe zu machen und fremde Namen nach
Méglichkeit zu vermeiden, driickt auch diesem Buche seinen
besonderen Charakter auf. Parker stellt sich damit auBerhalb
der Wissenschaft, wird aber deshalb doch nicht , populir® im
guten Sinne, da ihm das darstellende Talent hierfiir abgeht.
Uberdies wird jeder, der den reichen Inhalt von ,China and
Religion“ als Quellenmaterial benutzen will, die Angaben darin
sorgfiltic nachpriifen miissen. (Vergl. die ausfiihrliche Be-
sprechung von Pelliot im Bulletin de I'Ecole francaise d’Ex-
tréme-Orient Bd. VI, 8. 4041f) Ein groBes Verdienst kommt
indessen Parker’s Werk unbestreitbar zu: es hat die Duldsam-
keit (vielleicht auch (leichgiiltigkeit) der Chinesen gegeniiber
allen Religionen aufs neue in helles Licht geriickt und bildet
so unausgesprochenermaflen eine Entgegnung auf das zwei-
bandige Werk von De Groot, Sectarianism and Religious
Persecution in China (Amsterdam 1903 und 1904), in dem
der hollindische Sinologe in geradezu leidenschaftlicher Weise
den chinesischen Staat, im (fegensatz zu allen bisherigen An-
nahmen,.als den unduldsamsten und verfolgungsiichtigsten der
ganzen Welt brandmarkt. Das Werk ist eine bedeutende Er-
weiterung der beiden Abhandlungen: ,Heerscht er in China
Godsdienstvrijheid?“ in der Zeitschrift ,Onze Eeuw*
(I. Jahrgang 1901, S. 268—296 und 550—588) und ,Is there
Religious Liberty in China?“ in den , Mitteilungen des
Seminars flir orientalische Sprachen“ (Jahrgang V, 1902,
Ostasiat. Studien S. 103 —151). Bei der ausgesprochenen
Tendenz von ,Sectarianism usw.“ kann es nicht wunder-
nehmen, daB das Werk starken Widerspruch in sino-
logischen Kreisen hervorgerufen hat; selbst christlichen Mis-
sionaren, zu deren Verteidigung es geschrieben ist, geht es
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Vielfach zn weit. De Groot iibersieht bei seinen Darlegungen
und SchluBfolgerungen zwei wichtige Dinge: einmal die unsitt-
lichen und daher staats- und gesellschafts- gefahrlichen Momente
(von politischen Umtrieben ganz abgesehen), die sich zeitweilig
in dem buddhistischen wie in dem taoistischen Klerus in China
entwickelt hatten; und dann die daraus fiir den konfuzianischen
Staat hervorgehende Notwendigkeit, sich dieser Momente zu
erwehren, Wenn sich der Konfuzianismus, der nicht bloB
ein religiéses, sondern vor allem ein politisches und soziales
System und in China gleichbedeutend mit der staatlichen
Ordnung ist, nicht selbst aufgeben wollte, so muBte er seine
Feinde innerhalb wie auBerhalb der Klsster unschidlich machen,
selbst wenn man ihn deshalb der Unduldsamkeit beschuldigte.
Was der chinesische Staat hierbei aber etwa an Ubertreibung
gestindigt hat, reicht schwerlich an das heran, was Christentum
und Mohammedanismus geleistet haben. Eigentlichen religiésen
F&natismus, d. h. blind wiitenden HaBl gegen eine fremde
Religion als abstrakte Lehre ohne Riicksicht auf ihre politischen
oder sozialen Einfliisse hat man in China nicht gekannt. Von
diesem Standpunkte aus ist auch De Groot’s Aufsatz ,Wu
Tsung’s Persecution of Buddhism in Bd.VII (1904) dieses
Archivs S. 157—168 zu beurteilen. Die vom Kaiser Wu
Tsung von der Tang- Dynastie (840—846) i. J. 844 tiber den
Buddhismus verhingte Verfolgung ist eine der schwersten, die
die indische Lehre in China erduldet hat. Inwieweit sie aber
etwa von den Méonchen selbst verschuldet war, und ob sie
}'ibel‘haupt in dem MaBe dem Konfuzianismus zur Last zu legen
18, wie De Groot dies tut, wiirde erst noch durch eine
zu_Sammenhﬁngende geschichtliche Untersuchung festzustellen
“eln.  Der Verfasser selbst weist darauf hin, daB sie die
F ?lge eines Sieges tiber die Uiguren in Turkistan war und
m.lt der Ausrottung des Manichismus begann, der in den
Wgurischen Gehieten herrschte. ‘Ausgedehnt auf den Buddhis-
m}ls Wurde sie dann infolge taoistischer Binflisse und aus
Wirtschaftlichen wie ethischen Riicksichten.
8%
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Nach einer #hnlichen Methode wie das Werk von Dvofik
ist die ausgezeichnete Abhandlung von W. Grube, Die
Religion der alten Chinesen, in dem , Religionsgeschicht-
lichen Lesebuch® von A. Bertholet (Tibingen 1908) verfaBt.
Grube kleidet seine Darstellung in einzelne charakterisierende
Sitze und belegt diese dann mit ausfiihrlichen Nachweisen aus
der einheimischen klassischen Literatur, vornehmlich dem
Shu-king, Shi-king, Li-ki, Lun-yi und Méng ts8. Der Ver-
fasser behandelt, wie der Titel andeutet, nur die alte Staats-
oder Reichs-Religion, d. h. die amtliche Form des religiosen
Kultus, die, allerdings zum grofen Teil nur noch als hohle
Form, auch heute noch in China besteht und Religion und
Staatsordnung zugleich ist. Wenn man diesen Kultus fiir ge-
wohnlich als Konfuzianismus bezeichnet, so ist die Benennung,
genau genommen, falsch: er bestand in seinen Grundgedanken
schon Jahrtausende vor Konfuzius und ist von ihm lediglich
— nicht etwa kodifiziert, denn auch das war er schon vorher —
sondern in ein auégeprﬁgteres System gebracht und nach ge-
wissen Tendenzen zugeschnitten worden. Das eigentliche kon-
fuzianische System — das iibrigens auch erst nach Konfuzius
ausgestaltet worden ist —, sowie die andern Religions- oder
Kultus-Systeme finden natiirlich in der Grubeschen Schrift teils
nur eine kurze (im IV. Teil und im Anhang), teils gar keine
Beriicksichtigung. Die Abhandlung selbst zerfillt in vier
Teile: die Naturverehrung, die Ahnenverehrung, der Kultus
und die konfuzianische Moral. Im Anhang werden Ausziige
aus dem Tao-td king in systematischer Anordnung gegeben. —
Mehr dem Parkerschen Werke vergleichbar, aber sehr viel
kiirzer ist Herbert A. Giles’ kleines Buch ,Religions of
" Ancient China“ (London 1905), das der volkstiimlichen
Sammlung: ,,Religions: Ancient and Modern“ angehort. Der
Verfasser teilt seinen Stoff in fiinf Teile: der alte Glaube (d. h.
der vorkonfuzianische Kultus), Konfuzianismus, Taoismus,
Materialismus und Buddhismus nebst anderen fremden Religionen
(Mazdeismus, Islam, Nestorianertum, Manichéiismus und
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Christentum). Die Einteilung hat etwas Unlogisches, denn ein
guter Teil Materialismus ist sowohl im konfuzianischen System
enthalten wie in den Lehren der zahlreichen heterodoxen
Philosophen, die von den Konfuzianern als Irrlehrer verachtet
werden. Giles beginnt denn auch seinen Materialismus mit dem
Konfuzianer Yang Hiung (um Christi Geburt) und dem Hire-
tiker Wang Ch*ung (1.Jahrhundert n. Chr.), um ihn mit dem Vater
der neueren Orthodoxie, Chu Hi, zu beschlieBen. — Genannt
werden muB hier noch ein Werk, das zwar denselben Stoff
behandelt, wie die bisher erwihnten Schriften, aber durchaus
von ihnen getrennt zu halten ist: Ferdinand Heigl, Die
Religion und Kultur Chinas (Berlin 1900). Es gehdrt zu
der ,populiren® Literatur iiber China, die in Deutschland
wihrend und infolge der , Boxer“-Unruhen den Biichermarkt
iberschwemmt hat, und von der man im allgemeinen nur
Wiinschen kann, dall sie mdglichst bald im Dunkel der Ver-
gessenheit verschwinden moge. Das Buch von Heigl ist eine
Kompilation, die aus anderen europiischen Biichern mit viel
FleiB, aber wenig Urteil .zusammengeschrieben ist, voll von
Oberflichlichkeiten, MiBverstindnissen und Unrichtigkeiten. Es
behandelt mehr Gegenstéinde, als sein Titel erwarten liBt: auBer
der »Religion und Kultur“ werden auch die Geschichte, die
Verfassung und Verwaltung, Sprache und Literatur (wohl der
wunderlichste Abschnitt von allen), Anekdoten und Sprich-
Worter herangezogen. Man sieht, an Mut fehlt es dem Ver-
fasser nicht, und er mag sich darauf berufen, daB viele seiner
GeW’cihrsmﬁnner, von ‘denen er abgeschrieben, auch nicht mehr
Yon dem Gegenstande wuBten als er selbst. '

Wie Grube und Giles fiir China, so hat Maurice Courant
einen kurzen Abrif der verschiedenen Kultussysteme fiir Korea
8egeben in seinem im Musée Guimet gehaltenen und in der
Zeitschrifs T'oung Pao (Leiden) Ser. Il Bd. I, S. 205—326 ab-
gedruckten Vortrage ,Sommaire et histoire des cultes
0réens“ Auch er teilt seinen Stoff, entsprechend den korea-
Dischen mit den chinesischen eng verwandten Verhiltnissen, in
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vier Teile: Staatsreligion, d. h. Kultus der kaiserlichen Ahnen (an-
geblich schon einheimisch vor dem Eindringen des chinesischen
Einflusses) und der Naturkrifte (Himmel, Krde, Wind, Wolken,
Berge, Flisse u. a.), privater Ahnenkultus, alte religiése Ge-
briuche (dahin gehdrt z. B. der mnicht amtliche Kultus
des Himmels, der in Korea urspriinglich nicht dem Fiirsten
allein vorbehalten war), und Buddhismus (seit dem 4. Jahr-
hundert in Korea eingefiihrt). — Von sonstigen Abhandlungen
itber Kultformen ehemaliger chinesischer Tributstaaten seien
noch genannt: Louis Finot, La Religion des Chams
im Bulletin de I'Hcole frangaise d’Extrdme-Orient (Hanot)
Bd. I (1901) 8. 12—33. Die Chams waren ein Volk malai-
ischen Ursprungs, das, wohl vom 2. Jahrhundert n. Chr. an,
das heutige Konigreich Annam bewohnte und dem indischen
Kulturkreise angehorte. Ferner Gilhodes, Mythologie et
Religion des Katchins im , Anthropos, Internationale Zeit-
schrift fiir Vélker- und Sprachenkunde® (Wien) Bd. III (1908)
S. 672—699 und Bd. IV (1909) S. 113—138 (noch unbeendet).
Katchin ist ein bei den Englindern iiblicher Sammelname fiir
die zahlreichen im Norden und Nordosten von Birma wohnen-
den Stimme, die sich frei von chinesischem Einflub gehalten
haben. Der Verfasser behandelt zwar nur die Religion der
Cauris, eines Teilstammes der Katchin, meint aber, daB diese
typiseh sei fiir simtliche Stimme ihrer Verwandtschaft.
Unter den zahlreichen Einzelstudien auf dem Gebiete
der chinesischen Religionswissenschaft sind zunédchst zwei Ab-
handlungen zu nennen, die sich mit dem Urgrunde der alten,
d. 'h. vorkonfuzianischen Religion beschiftigen.  Maurice
Courant untersucht in einem Vortrage ,,Sur le prétendu mo-
nothéisme des anciens Chinois“ in der Revue de I’histoire
des religions (Paris) Bd. XLI (1900) S. 1—21 den Charakter
der #ltesten chinesischen Vorstellungen von dem gottlichen
Wesen. In der oft erdrterten Streitfrage, ob der alte chinesische
Begriff ,,Himmel“ oder ,hochster Herrscher” ein monothei-
stischer sei oder nicht, entscheidet er sich fiir den verneinenden



" Die religionswissenschaftliche Literatur iiber China seit 1900 119

Standpunkt. Auf Grund verschiedener Textstellen aus dem
Shi-king, dem Shu-king, dem Tso-chuan, den ,vier Biichern®
und dem Shi-ki sucht er zu beweisen, daB der ,Himmel“ den
Chinesen nur das tiberirdische ,Gewdlbe gewesen sei, an dem
die Gestirne sich bewegen, und in dem die Jahreszeiten ent-
Stehen. Erst in zweiter Linie habe man dann mit ,,Himmel“
die bezeichnet, die das ,Gewtlbe“ bewohnen, namlich die Kaiser
der alten Dynastie und die Ahnen des regierenden Herrschers.
Aus dieser Auffassung heraus sucht dann Courant aus den
Texten — in recht angreifbarer Weise — die Wahrscheinlich-
keit herzuleiten, daB der chinesische Ausdruck fiir den ,hohen
Herrscher (shang # oder ti) als Pluralis aufzufassen sei und
daf er eben die fritheren Herrscher und Kaiser bezeichne, zu-
mal das Wort # der Titel der #ltesten mythischen Kaiser ge-
Wesen sei. In keinem Falle, meint er, sei shamg # als ein
einheitliches Wesen, als der Gott in christlichem Sinne auf-
zufagsen, vielmehr bilde er den Ausdruck polytheistischer Vor-
stellungen mit der animistischen Grundlage des Ahnendienstes.
~— Ganz anders wird die Frage von Edouard Chavannes
behandelt in seinem Vortrage ,Le dieu du sol dans I'an-
lenne religion chinoise®, den er auf dem internationalen
Kongres fiir Religionsgeschichte i. J. 1900 gehalten und in der
Revue de I'histoire des religions Bd. XLIII, S. 125 — 146 ver-
§ﬁent1icht hat. Der Inhalt dieser scharfsinnigen Untersuchung
18t 50 auBerordentlich wichtig und legt die tiefsten Wurzeln
der urspriinglichen chinesischen Religion so klar an den Tag,
da eg notwendig ist, ihn hier, wenn auch in aller Kiirze,
Wiederzugeben. Im hohen Altertume hatte jeder chinesische
Stamm, vielleicht sogar jede Sippe einen Gott des Erdbodens
(shé), der die schuldigen Menschen mit Strafen heimsuchte, und
dem noch im 6. Jahrhundert v. Chr. Menschenopfer dar-
ebracht wurden. Zugleich aber war er auch der Wohltiter,
de‘r die Menschen schiitzte und ihnen Nahrung gab. In dieser
Bigenschaft erscheint er schon sehr frilh mit einer anderen
Gottheit, dem Genius der Ernte (si), zu einem untrennbaren
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Gunzen vereinigt. Dieser ,,Gott des Erdbodens und der Ernte¥
(shé-tsi) wird fast zu einer- iibernatiirlichen Personifikation des
von einem Fiirsten beherrschten Landes, und zwar hat jeder
Fiirst seinen besonderen Landgott. Wie aber das Staatswesen
einerseits des irdischen Territoriums, anderseits der geistigen
Welt der Manen der Vorfahren hedarf, 'die {iber seinem Schick-
sal wachen, so verbindet sich mit der Personifikation des Landes
die Personifikation der Vorfahren in Gestalt des Ahnentempels
(tsung-miao), und der , Gott des Erdbodens und der Ernte
zusammen mit dem Ahnentempel (shé-tsi tsumg-miao) bilden
den Begriff der ,Heimat“ und des Heimatstaates. Wir haben
also hier einen dualistischen Begriff, bestehend aus einem
" naturalistischen Moment, dem Gott des Erdbodens, und einem
animistischen, den Ahnen, der die eigentliche Grundlage der
chinesischen Religion bildet. Nun zeigt Chavannes an einer
sehr merkwiirdigen Stelle aus dem Shi-ki, in dem Kapitel iiber
die groBen Staatsopfer féng und shan, daB der Herzog von
Chou, der eigentliche Griinder des Chou-Staates, bei seinem
Opfer -den ,,Gott des Erdbodens“ (d. h. den der Chou) mit dem
,Himmel“ und seinen Ahnen Wén wang mit dem , hohen
Herrscher“ (shang ¢) verband. Danach sind also der ,erhabene
Himmel* (hao f'ien) und der ,hohe Herrscher (shang ti) zwei
getrennte Dinge und nichi;, wie fast alle Sinologen bisher an-
genommen haben, ein einheitliches Wesen (,,der hohe Herrscher
im erhabenen Himmel“); beide bilden das Gegenstiick zu Dyaus
und Varuna der Inder, Zeus und Uranos der Griechen. Die
weitere Entwicklung ist nun aber in China verschieden von
der im Westen gewesen: wihrend hier das animistische Moment
des Dualismus, d. h. der Gott, das Ubergewicht erhalten hat,
ist in China das naturalistische, der ,Himmel“, das stirkere
geworden, bis schlieBlich der ,hohe Herrscher“ ganz darin
aufgegangen ist. Von den beiden Dualismen, ,Gott des Erd-
bodens und ,,Ahnen® einerseits, ,,Himmel“ und , hoher Herrscher®
anderseits ist der letztere zu einer Einheit verschmolzen, dem
,Himmel“. Dieser aber hat so viel Personlichkeit von seinem
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zweiten, absorbierten Momente erhalten, daB er, wie ehedem
der  hohe Herrscher“, zum , Ahnen* des Fiirsten wird, und
zwar des Fiirsten, der die Bezeichnung ,Sohn des Himmels“
fihrt, d. h. des Kaisers, der allein seinem ,Ahnen“, dem
»Himmel““, zu opfern berechtigt ist. Eine parallele Umwand-
lung ist mit dem ,,Gott’ des Erdbodens und der Ernte“ vor
sich gegangen: um die Mitte des 7. Jahrhunderts v. Chr. finden
wir diesen Teil des anderen Dualismus, den der Herzog von
Chou mit dem ,Himmel“ verbunden hatte, in einen weiblichen
Begriff verwandelt, und zwar mit einer erweiterten Bedeutung;
aus dem Erdboden des Fiirsten ist die gesamte Erde geworden,
und der ,,Gott“ ist die personifizierte , Erde“ gegeniiber dem
minnlichen ,,Himmel“ Die Opfer fiir beide, féng und shan
genannt, werden das hochste Vorrecht der kaiserlichen Macht.
So hat sich die Weiterbildung der &ltesten religicsen Vor-
stellungen der Chinesen in engem AnschluB an die politische
Entwicklung vollzogen. Der chinesische Ackerbauer, fiir den
schon im hohen Altertume der Erdboden die eigentliche Lebens-
quelle war, warb um die Gunst der darin wirkenden geheimen
Kraft fiir seine Ernte und erflehte den Schutz seiner Vorfahren
fiir seine Arbeit. Die wachsende Macht des Fiirsten sah dann
in dem Territorium des ganzen Staates und schlieBlich der
Welt (des ,Reiches“ nach chinesischer Auffassung) ihren Erd-
boden, so wurde der Lokalgott von ehemals zur Gottin der
Erde. Der Sitz seiner Vorfahren aber war fiir den Herrscher
der Himmel; er nahm die Personlichkeit des obersten Ahnen
an, und ihm brachte der ,,Himmelssohn das Ahnenopfer in
besondersr Form. Daneben aber — und das ist wohl zu be-
achten — blieben als Zeugen einer langen Vergangenheit der
»Gott des Erdbodens und der Ernte“ und der Ahnentempel
auch als solche noch bestehen. Diesem Gotte opferte nachher
noch jeder Fiirst in dem alten Feudalstaate, den Ahnen aber
Jedes Familienhaupt. Dieses religiose System besteht noch
heute in China und bildet die eigentliche Staatsreligion, von
der Konfuzius nur ein Exponent war. Der Gedankengang, der
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hier nur ganz gedréingt wiedergegeben werden konnte, wird von
Chavannes in jedem einzelnen Teile durch die ilteste uns er-
haltene Literatur sicher gestiitzt.

Ahnliche Fragen aus der alten Religion erdrtert Fernand
Farjenel in dem Aufsatze ,,Quelques particularités du
culte des ancétres en Chine“ im Journal Asiatique -(Paris)
Ser. X Bd. II (1903), S. 85—96. Er gibt einige liturgische
Einzelbestimmungen {iber den Ritus der Ahnenopfer nach dem
von Chu Hi (12. Jahrhundert) auf Grund des Li-ki und I-1i zu-
sammengestellten Werke Kia-li, ,die hiuslichen Riten®. Diese
Briuche gelten auch heute noch beim Ahnendienst in jeder
Familie. Mit Recht bekimpft Farjenel die opportunistische
Ansicht mancher Sinologen, daB der Ahnenkultus nur eine
Erinnerungsfeier fiir die Verstorbenen sei; er ist ein aus-
gesprochener Gottesdienst und die eigentliche Religion der
Chinesen. — Von demselben Verfasser ist der Aufsatz ,Le
culte impérial en Chine“ im Journal Asiatique Ser. X
Bd. VIII (1906), S. 491—516. Farjenel geht von der richtigen
Ansicht aus, daB die Religion eines Volkes diejenige sei, die
der Gesellschaft ihre Form gegeben habe. Daher sei die
chinesische Religion die 'Gesamtheit der (laubenssitze und
Briuche, die sich im culte ¢mpérial, d. h. in dem kaiserlichen
oder staatlichen Kultus des Himmels, der Erde usw., sowie in
dem culte domestique, d. h. in dem Ahnenkultus jeder Familie
offenbare, denn sie habe das gesamte Familien- und Gesell-
schafts-Recht in China bedingt und durchdrungen. Der Ver-
fasser gibt dann eine Ubersetzung des 37. Kapitels der Ab-
teilung li-pu des Ta T'sing hui-tien (Staatshandbuch), in dem
das groBe Opfer fiir den Himmel am Tage der Wintersonnen-
wende beschrieben wird. Seine Bel_xéuptung, da} die alte
chinesische Religion weitere Beweise dafiir gebe, daB die
chinesische’ Zivilisation chalddischen Ursprungs sei, wird mehr
Widerspruch finden als seine sonstigen Angaben. — Eine von
wesentlich anderen Gesichtspunkten ausgehende Erirterung der
chinesischen Ausdriicke fiir ,,Himmel®, ,Himmelsherr“ u. . ent-
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hilt die Schrift des Jesuitenpaters Henri Havret, T*ien-Tchou,
Seigneur du Ciel, die als Nr. 19 der ,,Variétés Sinologiques*
(Shanghai 1901) erschienen ist. Die Untersuchung des Ver-
fassers kniipft an eine bei der Stadt Chéngtu in Ssdchuan ge-
fundene buddhistische Stele aus der Zeit der T‘ang-Dynastie
an (618—905), deren Inschrift den Ausdruck #“en-chu ,Himmels-
herr“ enthilt. Da dies die Bezeichnung ist, die von der katho-
lischen Kirche fiir ihren christlichen Gottesbegriff gewihlt ist,
so verfolgt Havret sie in den verschiedenen Bedeutungen und
Gebrauchsarten wihrend zweier Jahrtausende bei Buddhisten
(hier diirfte allerdings ofters eine Verwechslung mit dem #hn-
lich geschriebenen t‘ien-wang ,Himmelskonig® vorliegen), Mu-
hammedémern, Nestorianern, Juden, Katholiken und Protestanten
in China. Die Frage, wie der Name des christlichen Gottes
im Chinesischen zu tibersetzen sei und in welchem Verhiltnis
dieser zu dem chinesischen , Himmel“ stehe, hat als ,term-
Question zeitweilig zu lebhaften Auseinandersetzungen. unter
den Missionaren gefithrt. Der Verfasser gibt auch hieriiber
einen kurzen Uberblick, sowie iiber die Geschichte des Aus-
drucks ¢“en-chu in der katholischen Propaganda, bis zu seiner
endgiiltigen Festsetzung als Bezeichnung fiir ,,Gott“ durch den
Papst Benedikt XIV. i. J. 1742,

Von den Werken, die sich mit Konfuzius und der ortho-
doxen Lehre beschiftigen, ist in erster Linie der i. J. 1905
erschienene V. Band von ,Les Mémoires Historiques de
Se-ma Ts‘ien” von Edouard Chavannes zu nennen, der die
Biographie des Konfuzius (XLVIL Kapitel des Shi-ki) enthilt.
Ssé-ma TsYien hat diese Biographie unter die den ehemals
regierenden Firstenfamilien gewidmeten Kapitel eingereiht,
eine Tatsache, die bezeichnend ist fiir die Stellung, die der
grofle Historiker dem ,ungekronten Fiirsten im Reiche des
Geistes zuschreibt. In einem besonderen Nachtrage (3. 436 bis
445) weist Chavannes anf die Wichtigkeit der Biographie hin,-
und zwar nicht bloB in geschichtlicher Beziehung, sondern auch
in dOgmatlscher und philologischer. Es handelt sich hierbei
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vor allem um den Text und die Auslegung des Lun-yii, aus
dem Ss8-ma Ts‘ien groBe Teile zitiert und in mittelbarer Weise
erkliirt, indem er sie mit bestimmten Vorkommnissen im Leben
des Konfuzius in Vérbindung bringt. Kinige offensiehtliche
Irrtiimer, die er hierbei begangen, mahnen uns zwar, seine Er-
klirungen nicht immer kritiklos hinzunehmen, aber ebensowenig
wird man der neueren chinesischen Exegese, die doch ganz im
Banne von Chu Hi's Dogmatik steht, in jedem Falle einen
Vorrang einriumen diirfen. Chavannes scheint hierin zuweilen
ein wenig zu weit zu gehen. (Vergl. die Besprechung in der
Zeitschrift der Deutschen Morgenl. Ges. Bd. LX, S. 233ff. und
T‘oung Pao Ser. II Bd. VII, 8. 315ff) Bei kiinftigen Uber-
setzungen des Lun-yii wird jedenfalls die Biographie von
Ssé-ma Ts'ien sehr sorgfiltig benutzt werden miissen. — Eine
gsolche Ubersetzung wird jetzt vorbereitet von R. Wilhelm,
der eine Probe davon in den PreuBischen Jahrbiichern Bd. 134
(1908) L Heft, S:27—173 im AnschluB an einen ,Konfuzius®
betitelten Aufsatz verdffentlicht hat. Der Verfasser gibt neben
der wortlichen Ubersetzung fir jeden Satz noch eine freie
deutsche Paraphrase und hat sich in seiner Auffassung von
der Orthodoxie Chu Hi’s vollkommen frei gemacht. Gerade
im Hinblick auf die neueste Bewegung innerhalb des reforma-
torischen Konfuzianertums in China ist sein Bestreben, die
dltere und alteste Exegese wieder stirker heranzuziehen, durch-
aus berechtigt. Dagegen diirften seine Ansichten tiber Kon-
fuzius selbst, dem er ein gut Teil Einsicht und Weisheit
a posteriori zuschreibt, nicht iiberall Zustimmung finden. Die
Kultusstitten der Orthodoxie behandelt der deutsche Jesuiten-
pater A. Tschepe in zwei Werken, die als Nr. I und II der
von der katholischen Mission in Siid-Shantung herausgegebenen
Sammlung ,,Studien und Schilderungen aus China“ i. J. 1906
erschienen sind. Das erste, ,Der T‘ai-Shan und seine
Kultusstitten®, beschreibt den T‘ai shan und seine Heilig-
tiimer in der Provinz Shantung, jene uralte Opferstitte, an die
sich die frithesten religiosen und politischen Legenden der
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mythischen chinesischen Vorgeschichte kntipfen. Hier it die
Uberlieferung schon die sagenhaften Kaiser Shen-Nung, Huang-
Ti w. a. im 3. Jahrtausend v. Chr. ihre groBen Opfer darbringen,
hier fanden -spiter die Staatsopfer féng und shan fiir Himmel
und Erde statt, von denen oben. die Rede war, ®hd hier sollte
Jeder neue Kaiser, vor allem aber jeder Begriinder einer neuen
Dynastie die Anerkennung seiner Stellung durch den Himmel
erlangen. (Vergl. Chavannes, Mémoires Historiques, Bd. III,
S.413ff) Tschepe beschreibt die ganze Wallfahrtstrale von
der Stadt T ai-ngan fu bis auf den Gipfel des Berges mit allen
thren zahlreichen Toren, Hallen und Tempeln und erliutert
die Rolle, die sie einst in der Geschichte gespielt haben. Jetzt
ist der T‘ai shan ein Abbild des wirren Durcheinander der
chinesischen Religionsbegriffe: taoistische wie buddhistische
Kultusstitten bedecken seine Hinge und seinen Gipfel zusammen
mit den konfuzianischen Uberbleibseln der #ltesten nationalen
Religion. Alles aber ist gleichmiiBig verfallen und verwahrlost,
der T‘ai shan hat seine Bedeutung nur noch in der Theorie.
Das zweite Werk filhrt den Titel: ,Heiligtimer des Kon-
fuzianismus in Ki-fu und Tschou-hien*; es zerfillt in
drei Teile: die Heiligtiimer des Konfuzius, die Heiligtiimer des
Yen fu-tss (eines Lieblingschiilers des Konfuzius) und die Heilig-
timer des Mencius. Der erste Teil behandelt das Vaterland
des Konfuzius (der alte Staat Lu im heutigen Shantung), die
Geschichte des Konfuziustempels in K%-fu (Shantung), den
jetzigen Tempel des Konfuzius in seiner Vaterstadt K'ii-fu und
das Grab des Konfuzius. Die beiden anderen Teile geben ent-
Sprechend einige geschichtliche Bemerkungen tiber Yen Hui
und Méng tsé und eine Beschreibung ihrer Tempel in Kti-fu
und Tsou hien (von Tschepe Tschou geschrieben). Beide
Werke sind mit zahlreichen Photographien illustriert. Dafl der
Wwackere Pater tiichtig auf die Heiden und Ketzer schimpft, ist
Seine Amtspflicht; seine Kapuzinaden sind aber zum Teil sehr
belustigend.’ (Vergl. die Besprechung im Journal of the North-
China Branch R. A. S. Bd. XXXIX, S. 189ff) — Nihere An-
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gaben iiber das Opferritual in einem konfuzianischen Tempel (dem
von Hangchou) macht G. E. Moule in einem Aufsatze: ,Notes
on the Ting-chi, or half-yearly Sacrifice to Confucius®
im Journal of the China Branch R. A.S. (Shanghai) Bd. XXXIII
(1900/01), 8. 37—7T8. Ting-tsi heit ,Opfer am Ting(-Tage)“,
d. h.. an dem Tage im 2. und 8. Monat, der die cyklische Be-
zeichnung ting hat. Der Verfasser gibt eine Schilderung der
Feierlichkeit auf Grund seiner personlichen Anwesenheit bei
einem solchen Opfer und schlieBt daran eine Inhaltsangabe und
Ubersetzungsausziige von dem Ting-tsi p‘u, dem amtlichen
Ritualbuche fiir die konfuzianischen Opfer, das nach dem
Ta Ts‘ing hui-tien und dem T‘ung-li zusammengestellt ist. Die
Hymnen, die bei der Kultushandlung gesungen werden, ent-
stammen den kanonischen und klassischen Schriften: dem Shi-
king, dem Lun-yii, dem Chung-yung, Méng-ts8 und dem
Li-ki. Uber die Musik dazu macht der Verfasser einige kurze
Angaben in einer besonderen Zusatznotiz. Weitere Mit-
teilungen tiber die konfuzianische Musik und ihre Instrumente
finden -sich dann aber in der ausfiihrlichen Arbeit von
A. C. Moule, A List of the Musical and other Sound-
Producing Instruments of the Chinese in derselben Zeit-
schrift Bd. XXXIX (1908), 8. 1—160 (mit Illustrationen).
Danach sind die 44 Instrumente, auf denen die — {iibrigens
weit leiser und harmonischer als im taoistischen Ritual oder
im Theater klingende — konfuzianische Ritualmusik hervor-
gebracht wird, zum groBten Teil dieselben, wenigstens dem
Namen nach, die bei den religiosen Kultushandlungen im
Altertum gebraucht wurden. Die ritualistische Verehrung des
Konfuzius selbst ist verhiltnismiBig jungen Datums. — Von
der politischen und sozialen Seite wird das konfuzianische
System beleuchtet von E. Chavannes in seiner Abhandlung:
,Les Saintes Instructions fle I’'Empereur Hong-Wou*
(1368—1398) im Bulletin de 'Ecole francaise d’Extréme-Orient
Bd. 1II (1903) S. 549 —563. Diese , heiligen Ermahnungen
(shéng-yii) aus der Ming-Dynastie sind der Vorldufer des be-
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rithmten ,heiligen Edikts“ des Kaisers K‘ang-Hi vom Jahre 1671
und decken sich im Inhalte véllig mit ihm. Im AnschluB an
die konfuzianische Ethik belehren sie die Bevolkerung iiber
ihre sozialen Pflichten in Familie und Gemeinde. Chavannes
hat seiner Ubersetzung einen in Stein gemeiBelten Text zu-
grunde gelegt, der dem Jahre 1587 entstammt und sich in der
Stadt Si-ngan fu (Shensi) befindet. Er enthalt, shnlich wie
das , heilige Edikt’‘, auBer den Hauptsitzen eine Paraphrase,
und zwar in Prosa und Poesie, und daneben eine versinnbild-
lichende Zeichnung fiir jeden Hauptsatz.

Der Hauptgegner eines Fundamentalsatzes der kon-
fuzianischen Ethik, der Philosoph Sin K'ing oder Siin ts8
(8. Jahrh. v. Chr.), der gegentiber der Lehre von Konfuzius und
Méng ts8, daB die menschliche Natur urspriinglich gut sei, den
Satz aufstellte, daB sie urspriinglich schlecht sei, und diesem
Grundgedanken eine besondere Abhandlung in seinen Schriften
widmete, ist fiir christliche Missionare immer eine besonders
interessante Erscheinung gewesen. Schon Legge hat eine Uber-
Setzung der kleinen Schrift im II. Bande der Chinese Classics
gegeben. Seitdem ist eine neue Ubersetzung von dem Mis-
sionar R. A. Haden, The Philosopher Shuncius (sic!), im
»North China Herald“ (Shanghai) vom 1.September, 29. September
und 20. Oktober 1905 verdffentlicht worden. Auch J. Edkins,
Sitin King, the Philosopher, and his Relations with
CODtemporary Schools of Thought im Journ. China Br.
R. A S Bd. XXXIII (1899 —1900), Heft I, S.46 —55, und
der Japaner U. Hattori, Schun-tzu’s Stellung in der
Geschichte der chmeswchen Philosophie, in der Fest-
Schrift der deutsch-japanischen Gesellschaft zum XIIL inter-
Dationalen Orientalisten-Kongresse (1902), S. 5—27 haben sich
Ausfithrlich mit ihm beschaftigt.

Die Arbeiten auf dem Gebiete des Taoismus gruppieren
Sich wie in friiheren Jahrzehnten, so auch in diesem noch
immer dey Hauptsache nach um Lao ts8 und das Tao-t& king,
Ja die Begeisterung fiir dieses Werk der #ltesten chinesischen
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Metaphysik scheint sogar im XX. Jahrhundert noch an Stirke
zuzunehmen und in eine férmliche Epidemie auszuarten. Be-
rufene wie Unberufene — letstere vielleicht mehr als erstere
— haben sich seit iiber fiinfzig Jahren in kaum unterbrochener
Folge damit beschiftigt, die Geheimnisse des Tao, jeder auf
seine Weise, zu entschleiern. Historische Untersuchungen,
Textkritik und philosophische Vergleichung hat Lao ts&’s Werk
in reicher Fille erfahren; dabei ist die Zahl seiner Uber-
setzungen Legion geworden, und noch ist kein Ende dieser -
Flut zu sehen. Heute sind sogar die der chinesischen Sprache
giinzlich Unkundigen von diesem Ubersetzungsfieber erfaft,
und die Art, wie sie ihre Weisheit auf den Markt bringen,
1iBt an SelbstbewuBtsein nichts vermissen. Es wiirde natiirlich
iiber den Rahmen dieses Berichtes weit hinausgehen, wollten
wir die Fragen der Echtheit oder Unechtheit, der chinesischen
Urspriinglichkeit oder der indischen Beeinflussung des Tao-té
king erdrtern, wie sie seit den Tagen Abel- Rémusat’s, Pauthier’s
und Stanislas Julien’s von Sinologen und Nichtsinologen um-
stritten worden sind und noch heute umstritten werden; wir
konnen hier nur die neuen Ubersetzungen und Bearbeitungen
aufziihlen, die uns das neue Jahrhundert — bis jetzt! — beschert
hat. Von Dvoidk’s und Parker’s Werken war schon oben
die Rede. Eine englische ﬁbersetzung mit einer ausfiihrlichen
Einleitung und einem chinesischen Wortindex hat P. J. Maclagan
in der China Review (Hongkong), Bd. XXIII, S. 1-—14,
75—8b, 125—142, 191—207, 261—264 und Bd. XXIV,
S. 12—20, 86—92 (1898—1900, ,The Tao-Teh King®),
gegeben. Diese Ubersetzung rief Thos. W. Kingsmill auf den
Plan, der seine Ansichten in zwei Aufsitzen: ,Notes on the
Taoteh King“ im Journal China Branch R. A. 8. Bd. XXXI
(1899), S. 206—209, und , Dr. Maclagan and the Taoteh
King® in der China Review, Bd. XXIII, 8. 265—270 nieder-
legte. Diesen EKinleitungen folgte eine neue T'Ibersetzung
Kingsmill’s: ,The Taoteh King, a Translation with Notes“
in der China Review, Bd. XXIV, S. 147—155, 185—196. Einen
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sehr interessanten Fund hat E. v. Zach in Peking gemacht:
er konnte im XXV. Bande der China Review (1900 —1901),
S. 157—162, 228—234 eine mandschurische Ubersetzung des
Tao-t& king unter dem Titel: ,Manchurian Translation
of Lao-Tzu'’s Tao-té-ching. Romanized Text“ ver-
Offentlichen. Zach macht leider keinerlei Angaben iiber
Herkunft und Art dieses Werkes. (Vergl. B. Laufer, Skizze
der manjurischen Literatur in der Revue Orientale von 1908,
S. A. 8. 50.) Von den spiiteren Ubersetzern hat meines Wissens
bedauerlicherweise keiner von diesem Texte Gebrauch gemacht.
— G. Ch. Toussaint erwarb i J. 1904 in dem Taoisten-
kloster Po-yiin kuan bei Peking Abdriicke der in Stein ge-
meiflelten Texte des Tao-té king und des Yin-fu king (ein
anderes bekanntes taoistisches Werk, beide sind {ibersetzt von
Legge in den ,Sacred Books of the East, Bd. XXXIX und XL).
Eine Reproduktion davon mit einer Beschreibung, ,Le Tao
t5 king gravé sur pierre®, ist in der T‘oung Pao, Ser. II
Bd. VI (1905), S. 229—236 veroffentlicht worden. Die In-
Schriften sind i J. 1858 nach einem aus dem Jahre 1316
Stammenden Originaltexte des berihmten Kalligraphen Chao
Méng Fu (1254—1822) angefertigt worden und von groBer
Schonheit. Der Text zeigt zahlreiche Varianten gegeniiber
dem uns sonst iiberlieferten, doch sind einige davon offenbar
auf Fehler und Ungenauigkeiten zuriickzufithren. — Eine neue
deutsche Ubersetzung des Tao-té king (micht die erstel) hat
Dr. Franz Hartmann gegeben: ,Theosophie in China.
Betrachtungen iiber das Tao-Teh-King. (Der Weg, Die
Wahrheit und das Licht) Aus dem Chinesischen des
Lao-tze iibersetzt* Ferner Alexander Ular, ,Die
Bahn und der rechte Weg; der chinesischen Urschrift
des Lao-tse in deutscher Sprache nachgedacht® (Leipzig
1903). Diesem Produkte war schon eine franzdsische Ausgabe
unter dem Titel: ,Le Livre de la voie et de la ligne
droite de Lao-tsé« (Paris 1902) vorangegangen. Ular ist ein

mit hervorragender Phantasie ausgeriisteter Journalist; er er-
Archiv {. Religionswissenschaft XIIT 9
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scheint deshalb besonders geeignet, Gedanken aus einer Sprache
,nachzudenken“, die er nicht kennt! Noch zwei englische Uber-
setzungen sind zu erwihnen: J. W. Heysinger, ,The Light
of China. The Tdo Teh King of Lao Tsze“ (Phila-
delphia 1903) und Lionel Giles, ,,The Sayings of Lao Tzi.
Translated from the Chinese, with an Introduction“
(London 1904). Herbert A. Giles, der temperamentvolle
Bekimpfer des Lao tsé, der durch seine bekannte Abhandlung,
»The Remains of Lao tzii“, im XIV. Bande der China Review
(1886) die Frage nach der Echtheit des Tao-té king zuerst
aufwarf und verneinte, hat seine Argumente noch einmal zu-
sammengefalt und vervollstindigt in einem Aufsatze: ,Lao tzi
and the Tao Té ching® in seinen , Adversaria Sinica“ Nr. 3
(Shanghai 1906), S. 58 —78. — DaB die Anziehungskraft des
Lao ts8 in Zukunft eine Abschwichung erfahren wird, ist, wie
es scheint, nicht anzunehmen, da ein Geriicht besagt, daB schon
wieder mehrere Ubersetzungen in Vorbereitung sind. Die
Sinologen werden hoffentlich ihre Krifte den zahllosen anderen
dringlicheren Aufgaben zuwenden und das Tao-té king den
philosophierenden und #sthetisierenden Dilettanten iiberlassen.
— Ein anderes taoistisches Werk, das in Europa wiederholt
Ubersetzungen und Bearbeitungen erfahren hat (von St. Julien,
Legge, Douglas), ist das T ai-shang kan-ying p‘ien, ein in China
sehr volkstiimliches Buch tiber taoistische Hthik, das die Be-
lohnungen und Strafen fiir die Guten und Bdsen, sowie den
Charakter beider Menschengattungen beschreibt. Eine neue
Ubersetzung nebst Erklirung haben Teitaro Suzuki und
Paul Carus geliefert unter dem Titel: ,, T*ai-Shang Kan-
Ying Pien. Treatise of the Exalted One on Response
and Retribution“ (Chicago 1906). Von demselben Verfasser
stammt das ,,)Yin Chih Wen, The Tract of the Quiet Way“
(Chicago 1906). Das Yin-chi wén ist ebenfalls ein kurzes und
volkstiimliches Handbuch der taoistischen Morallehre, das aber
mit den Grundbegriffen der konfuzianischen Ethik durchsetzt
ist. Er wird dem Wén-ch‘ang ti-kiin, dem ,Gott des (lite-



Die religionswissenschaftliche Literatur iber China seit 1900 131

rarischen) Wissens“ zugeschrieben; tatsichlich ist sein Verfasser
ebenso wie der des vorigen Werkes unbekannt. (Vergl. Douglas,
Confucianism and Taoism, S. 256ff und 272f) Auch das
Yin-chi wan ist tibrigens bereits frither von Klaproth und von
Léon de Rosny verdffentlicht und iibersetzt worden. (Vergl.
Toung Pao, Ser. II Bd. VII, S. 536£) Eine unausgesprochene
Weiterbildung von Lao ts&’s Lehre vom fao im konfuzianischen
System hat F. Farjenel nachzuweisen gesucht in seinem Auf-
Satz ,La métaphysique chinoise“ im Journal Asiatique,
Ser. IX Bd. XX (1902), 8. 113 —131. Er sieht in dem, was
Chou Tun Yi (1017—1073), der Vater des spiteren metaphy-
Sischen Systems, #‘ai-ki (,die hochste Spitze“) nennt, dasselbe,
Was bei Lao tsé das tao ist. Diese Vorstellung von dem ¢‘as-ks,
dem Urprinzip, ist dann ein Jahrhundert spiter von Chu Hi,
dem Begriinder der Orthodoxie, aufgenommen und weiter ent-
wickelt, so daB sie die ganze orthodoxe konfuzianische Schule
beherrscht. Die letztere charakterisiert Farjenel als ,weder
Spiritualistisch, noch materialistisch, wie viele meinen®, vielmehr
Sei ein ,psychologischer Pantheismus“ die Grundlage ihrer ge-
Samten Metaphysik. Chou Tun Yi wird von Farjenel Chou
Lien Ki genannt. Diese Bezeichnung ist nicht genau. Lien-k'i
Ist der Heimatsort des Philosophen in Hunan, Chou wird des-
halb auch oft Lien-k sien-shéng ,,der Meister von Lien-k'i%
genannt. — Zu einem #hnlichen Ergebnis hinsichtlich Chu Hi’s
Philosophie wie Farjenel kommt Herbert A. Giles in seinem
Vol‘trage: »Psychic Phenomena in China“ in , Adversaria
Sinica“ Nr. 6 (1908), S.145—162. Er erortert den alten chine-
Sischen Dualismus von Aun und po, die beide zusammen die
Menschliche Seele bilden, und schlieBt aus der Art, wie Chu Hi
it dieser alten Vorstellung umgeht, dal dieser trotz seines
Materialismus an die Unsterblichkeit der Seele glaubte. —
Abgesehen von den erwihnten Ubersetzungen ist leider das
Gebiet, der spiteren taoistischen Dogmatik von der Sinologie
vollig vernachlissigt worden. In den Untersuchungen iiber
Volkskunde und Volksreligion (s. u.) sind zwar die taoistischen
9%
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Elemente erkannt und betont worden, aber der Taoismus als
System ist bis jetzt unerforschtes Gebiet geblieben.

Besser steht es mit dem Buddhismus, obwohl auch
hier die eigentliche Dogmatik des Mahayana-Systems noch
ihrer Bearbeitung wartet. Im folgenden sind nur die
wissenschaftlichen Einzeluntersuchungen beriicksichtigt worden;
von populiren Darstellungen allgemeiner Art ist abgesehen.
E. H. Parker gibt unter dem Titel ,Chinese Buddhism® in
The Imperial and Asiatic Quarterly Review Ser. III Bd. XIV
(1902) S. 372—390 einen kurzen Uberblick iiber die Ge-
schichte der Einfilhrung und Verbreitung des Buddhismus in
China bis zum Jahre 400, d. h. bis zu Kumarajiva’s Ankunft
in Ch'ang-an (Si-ngan fu) am Hofe der spiteren Ts‘in-Dynastie.
Parker glaubt nach wie vor, daB der Buddhismus erst infolge
des Traumes des Kaisers Ming ti i. J. 61 n. Chr. in China
Eingang gefunden habe, und daB ,absolut kein Grund vorhanden
sel fiir den Glawben, der Buddhismus sei in irgendwelcher
Form den Chinesen vor diesem Jahre zu Ohren gekommen
Wie dann aber ein solcher Traum und seine Auslegung moglich
gewesen sein sollen, dafiir bleibt Parker die Erklirung schuldig.
Auch ist damit die Angabe der Han-Annalen nicht zu ver-
einigen, nach der es i. J. 60 n. Chr. in der heutigen Provinz
Hunan bereits buddhistische Ménche gab (vergl. T‘oung Pao
Ser. II Bd. VI 8. 550 Anm. 1). Die Stelle ist allerdings Parker
anscheinend noch nicht bekannt gewesen, aber er macht sich
auch die Behandlung der anderen chinesischen Nachrichten,
die seiner Behauptung entgegenstehen (so besonders die des
bekannten Textes aus dem Wei-lio iiber das Bekanntwerden
indischer Sutras in China i. J. 2 v. Chr.), allzu leicht. (Vergl.
hierzu die Abhandlung tiber ,,Die Ausbreitung des Buddhismus
von Indien nach Turkistan und China“ in diesem Archiv
Bd. XII 8. 207ff) — Die Ubersetzungsliteratur iiber die so
auBerordentlich wichtigen und lehrreichen Berichte von den
Reisen buddhistischer Pilger zwischen Indien und China, die
sich an die Namen St. Julien, Abel-Rémusat, C. F. Neumann,



Die religionswissenschaftliche Literatur tiber China seit 1900 133

Beal, Legge, Giles, Takakusu und Chavannes kniipft, ist wihrend
der letzten Jahre, namentlich durch die Arbeiten Chavannes’,
wieder bedeutend bereichert worden. Der bekannteste und
bedeutendste unter den chinesischen Pilgern, Hiijan Tsang,
hat eine neue Bearbeitung von dem englischen Sinologen
Thomas Watters erfahren, der aber leider starb, bevor sein
Werk gedruckt wurde. Die Herausgabe des Manuskriptes
Wurde deshalb von befreundeter Seite unternommen und dem
Indologen Rhys Davids iibertragen, der sich des Beistandes
des jetzt ebenfalls verstorbemen friiheren Arztes der englischen
Gesandtschaft in Peking, Dr. S. W. Bushell’s, versicherte,
Das Werk ist unter dem Titel »On Yuan Chwang’s Travels
in India 629—645 A.D.“ (London 1904—05) in zwei Binden
erschienen. Th. Watters war sicher ein ausgezeichneter Kenner
der chinesischen buddhistischen Literatur, aber er starb nach
lingerem Leiden i J. 1901, und die Herausgeber haben das
Manuskript veriffentlicht, ohne, wie sie angeben, daran zu
rithren. Wenn man nun bedenkt, welche Fiille von neuen
Nachrichten seitdem tiber Mittelasien und Nordindien und
deren Geschichte an das Licht gebracht ist, so daB viele bisher
dunkle und zweifelhafte Stellen in Hiian Tsang’s Bericht klar-
8estellt und zahlreiche MiBverstindnisse berichtigt werden
kOIlnten, so muf man bedauern, daB die Herausgabe nicht
einem (felehrten anvertraut wurde, der weniger #ngstlich in
beZﬂg auf Zusitze zum Text gewesen wire als die beiden Ge-
Dannten. Das dringende Bediirfnis einer Neuausgabe von
Hiian Tsang’s Si yii ki ist also durch das engliche Werk nicht
befriedigt worden. Wenn tibrigens Rhys Davids in einem be-
Sonderen Artikel der Einleitung sich {iber die Aussprache des
Namens des berithmten Pilgers dulert und zu dem Ergebnis kommt,
daB die heutige Version des Peking-Dialekts, ,,Yuan Chwang“ (!)
als die giiltige anzusehen sei, so hitte er das Urteil iiber diese
Verwickelte Frage, bei der sehr viele und sehr verschieden-
artige Momente hineinspielen, getrost den Sinologen {iberlassen
sollen.  Seine Ausfithrungen zeigen, daf er — was nicht iiber-
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raschen kann — vollstindig im dunkeln tappt. Hiian Tsang
wird nach wie vor die wissenschaftlich gerechtfertigtste Form
des Namens bleiben. (Vergl. die ausfiihrliche Besprechung von
Pelliot, Bull. Ec. fr. ¢'Extr. Or. Bd. V S. 423ff) Auch die
Reise eines anderen bekannten Pilgers, des Sung Yiin, die in
den Jahren von 518 bis 522 ausgefiithrt wurde, ist neu be-
arbeitet worden. Die Arbeit von Chavannes, ,Voyage de
Song Yun dans I’Udyana et le Gandhara®“ im Bull. Ee.
fr. ¢'BExtr. Or. Bd. III (1903) 8. 379—441 bedeutet eine wesent-
liche Verbesserung gegeniiber den friitheren Ubersetzungen von
Abel-Rémusat (unvollstindig), Neumann und Beal. Sung Yiin’s
und seines Reisegefihrten Hui Sheng Berichte sind leider ver-
loren gegangen, aber eine ausfiihrliche Inhaltsangabe findet
sich in dem Lo-yang kia-lan ki (,,Geschichte der Kloster von
Lo-yang®), das unter anderen auch in der bekannten Sammlung
Han Wei tsung shu enthalten ist. Dieser Text ist es, den
Chavannes iibersetzt hat. Der Bericht iiber Sung Yiin's Reise
ist deshalb von besonderer Bedeutung fiir die Geschichte der
Ausbreitung des Buddhismus nach China, weil er zeigt, daB in
Udyana und Gandhara, d. h. in Nordindien, sich eine neue
Art des Buddhismus, das mahayanistische System, entwickelt
hatte, das von dem in Mittelindien, besonders in Magadha
herrschenden scharf zu trennen ist. Nordindien aber war fiir
China zuginglicher als der Stiden. In einem Anhange gibt
Chavannes eine sehr wertvolle Zusammenstellung der chine-
sischen Werke aus der Zeit vor der T‘ang-Dynastie (618), die
auf Indien Bezug haben. — Des weiteren hat Chavannes
noch die Titigkeit von zwei indischen Buddhisten beleuchtet,
die fiir die Verbreitung ihrer Religion in China von Wichtig-
keit gewesen sind. In dem Artikel ,Gunavarman (367—431)%
in der T‘oung Pao Ser. II Bd. V (1904) S. 193—206 be-
handelt er die Wirksamkeit dieses aus Kaschmir stammenden
Monches, der i. J. 423 auf Java die buddhistische Lehre ein-
fiihrte und dann auf die Einladung des Kaisers Wén ti von
der Sung-Dynastie i. J. 425 nach China und i. J. 431 an den
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Hof nach Nanking kam. Er hat wihrend dieser Zeit eine
Anzahl indischer buddhistischer Texte in das Chinesische iiber-
setzt und war (i J. 425) der erste buddhistische Monch
in Stidchina. Die Lebensbeschreibung des Gunavarman, die
Chavannes iibersetzt hat, findet sich im Kao séng chuan
(» Lebensheschreibungen hervorragender ~Sramanas®).  Der
Artikel ,Jinagupta® (528—605) in der T‘oung Pao Ser. I
Bd. VI (1905) S. 332—356 beschiftigt sich mit einem durch
Seine umfangreiche Ubersetzungstitigkeit besonders ausgezeich-
heten indischen Ménche. Jinagupta kam von Kaschmir iiber
den Lop-nor, durch das Kuku-nor-Gebiet i. J. 559 oder 560
nach Ch'ang-an, wo er Chinesisch lernte und die Ubersetzung
buddhistischer Satras begann. Er hat im ganzen 37 Werke in
170 Kapiteln iibersetzt, darunter, zusammen mit Dharmagupta,
das beriihmte Saddharmapundarika-sutra. Die Beschreibung
Seines inhaltvollen Lebens und seiner Abenteuer in Sséchuan
und bei den Tiirkvolkern ist enthalten in dem Si kao séng
chuan (eine Fortsetzung des eben genannten Werkes.). — Einer
der letzten chinesischen Pilger, die nach Indien vor dem groBen
Muhammedaner-BEinbruch zogen, war Ki Ye, der i. J. 964 oder
966 mit iiber sechzig anderen chinesischen Monchen und zwei-
hundert Uiguren durch Turkistan nach Kaschmir und weiter
hach Magadha reiste, um dann tiber Nepal um 976 nach China
Zurtickzukehren. Von dieser Reise ist uns nur das Itinerar in
der Enzyklopidie Yuan kien lei han erhalten; das kurze Do-
kument ist neu iibersetzt worden (es gibt bereits eine Uber-
setzung von Schlegel) von KEdouard Huber mit dem Titel
»L’itinéraire du pélerin Ki Ye dans 1’Inde“ im Bull
Ee. fr. @’Bxtr. Or. Bd. II (1902) 8. 256 —259.  Einige
Zusitze dazu hat Chavannes gegeben in seinen ,Notes
SiIlologiquw“ in derselben Zeitschrift Bd. IV (1904) S.75—81.
In der Teoung Pao Ser. Il Bd. X (1909) S. 199—212 endlich
Verdffentlicht Chavannes die Ubersetzung einer Lebens-
beSGhreibung des Monches Séng Hui aus Sogdiana (Samarkand),
der um die Mitte des 3. Jahrhunderts tiber Kiao-chi (Tongking)
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nach China kam und im Gebiete des unteren Yangts§ den
Buddhismus verbreitete. Er hat die beiden Sammlungen
buddhistischer ~Mirchen Shatparamita-sannipata-sitra und
Samyuktavadana-sutra (Bunyiu Nanjio’s Katalog Nr. 143 und
1359) iibersetzt und dadurch zuerst indische Volkskunde in
China bekannt gemacht. Mehrere sehr interessante Studien
iber den buddhistischen Patriarchen Vasubandhu und den
Verkiindiger seiner Lehre in Chi/na, Paramartha, hat der japa-
nische Gelehrte J. Takakusu verdffentlicht. Vasubandhu ist
fiir das Studium der buddhistischen Dogmatik von besonderer
Wichtigkeit. Bis in sein hohes Alter hinein ein Anhinger und
Vorkimpfer der Sarvastivada-Schule, also des Hinayana, wurde
er spiter von seinem Bruder Asanga zum Mahayana bekehrt;
und da wir Werke von ihm aus beiden Perioden seiner Ent-
wicklung besitzen, so ist er ein lehrreicher Wegweiser fiir das
Studium beider Systeme. Als Hinayanist verfaBte Vasubandhu
die Paramartha-saptati zur Bekéimpfung der Samkhya-Philo-
sophie (in der Samkhya-saptati), aus der Buddha’s Lehre hervor-
ging, wihrend aus seiner Mahayana-Zeit eine groBe Anzahl von
Kommentaren, z. B. zum Saddharmapundarika-sttra (vgl.
Bunyiu Nanjio’s Katalog Nr.1232 und 1233), und von eigenen
Sastras, z. B. der Vijianamatra-siddhi (ibid. Nr. 1238—1240),
erhalten sind. Der eifrigste Verbreiter von Vasubandhu’s
Lehren und Werken in China war der indische Monch Para-
martha, der auch eine Lebensbeschreibung seines Meisters
iibersetzt und vermutlich auch verfaBt hat (ibid. Nr. 1463).
Diese Lebensbeschreibung hat Takakusu ins Englische iiber-
setzt unter dem Titel ,The Life of Vasu-bandhu by Para-
martha (A. D. 499—569)“ in der T‘oung Pao Ser. Il Bd. V
(1904) 8.269 —296. Daran schlieBt sich ein Aufsatz: ,A Study
of Paramartha’s Life of Vasu-bandhu, and the Date
of Vasu-bandhu“ im Journal R. A. 8. 1905 S.33-—53. Para-
martha kam auf Einladung des Kaisers Wu ti von der Liang-
Dynastie i.J. 548 nach Nanking und starb in Kanton i. J. 569,
nachdem er eine grofle Anzahl indischer Werke in das Chine-
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sische {ibersetzt hatte. Takakusu stellt aus den Angaben
Paramartha’s in Verbindung mit anderen Umstinden zuverldssig
fest, daB Vasubandhu vor 546, wahrscheinlich aber etwa von
420—500 (er wurde achtzig Jahre alt) gelebt hat. Danach
lieBe sich das Datum fiir iévaiakrsna, den Verfasser der Sam-
khyakarika, auf etwa 450 ansetzen. Dieses Werk, das ilteste
iiber die Samkhya-Philosophie, das uns erhalten ist, hat
Paramartha ebenfalls in das Chinesische iibersetzt. Takakusu
hat diese Ubersetzung zum Gegenstande einer umfangreichen
Abhandlung gemacht mit dem Titel ,La Samkhyakarika
étudiée & la lumiére de sa version chinoise® im Bull. Ee.
fr. ’Extr. Or. Bd. IV (1904) S. 1—65 und S. 978—1064. Der
erste Teil enthilt die Untersuchungen des gelehrten Verfassers
iber den Text des Werkes und seiner beiden Kommentare, iiber
das Leben des Vasubandhu, der einer chinesischen Uberlieferung
zufolge einen Kommentar zu der Karika und dann eine Gegen-
schrift, die Paramartha-saptati, dariiber verfaBt haben soll, und
schlieBlich iiber das Leben des Paramartha. Der zweite Teil
gibt dann eine franzdsische Ubersetzung der Samkhyakarika
oder, wie der Titel nach dem chinesischen Text wiederzugeben
1st, der Suvarna-saptati nebst Kommentar. Zwischen den An-
hiingern der Samkhya-Philosophie und den Buddhisten bestand
zar Zeit Vasubandhu’s lebhafte Gegnerschaft, und die bud-
dhistische Uberlieferung weiB von einer groBen Disputation beider
vor dem Konig Vikramaditya zu erziihlen, in der die Buddhisten
anfinglich unterlagen, bis Vasubandhu auftrat und ihnen den
Sieg verschaffte. (Vergl. St. Julien, Mémoires etc. Bd. I 8. 117f))
Uber diese Disputation hat auBer Paramartha und Hiian Tsang
auch der chinesische Monch K uei Ki, ein Schiiler Hiian Tsang’s
(632—682), einen Bericht hinterlassen in seinem Kommentar zu
Vasubandhw’s Vijfianamatra-siddhi. Takakusu hat diesen in
einem besonderen Aufsatze: ,K‘uei-Chi’s Version of a
Controversy between the Buddhist and the Samkhya
Philosophers®, in der T‘oung Pao Ser. I Bd. V (1904)
8. 461—466, behandelt. Mit Recht nimmt er an dem Bericht
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AnstoB, daB Vasubandhu einen Kommentar zu der Samkhya-
karika, also einem Werke seiner Gegner, geschrieben haben
soll, und vermutet, daB hier eine Verwechslung der beiden
Namen Samkhya-saptati (= Samkhyakarika) und Paramartha-
saptati (Vasubandhu’s Gegenschrift) vorliegt. — Rine andere
chinesische Ubersetzung Paramartha’s, nimlich die von
Asvaghosa’s Mahayanasraddhotpada- sastra (Nanjio’s Katalog
Nr. 1249—50) hat zwei Bearbeiter gefunden. Teitaro Suzuki,
»Asvaghosha’s Discourse on the Awakening of Faith
in the Mahayana“ (Chicago 1900) gibt eine sehr lehrreiche
Einleitung und dann eine englische Ubersetzung des Textes.
In der Einleitung erdrtert er die Titigkeit und das vermutliche
Datum des Asvaghosa, das von besonderer Bedeutung ist wegen der
Verbindung des Patriarchen mit dem Konig Kaniska, kommt aber
auch zu keinem genaueren Krgebnis, als dal Asvaghosa
zwischen der zweiten Hilfte des 1. Jahrh. v. Chr. und
dem Jahre 80 n. Chr. gelebt haben muB. Von dem (verlorenen)
Sanskrit-Werke gibt es auBer der Ubersetzung von Paramartha
noch eine von Siksananda aus Khotan, der i. J. 700 nach China
kam. Suzuki vermutet, daB beiden Uhersetzungen verschiedene
Redaktionen zugrunde gelegen haben. Kine zweite englische
Ubersetzung desselben Werkes stammt von Timothy Richard
und Yang Wén Hui, ,The Awakening of Faith in the
Mahayana Doctrine — The New Buddhism“ (Shanghai
1907). Richard ist ein temperamentvoller Missionar und be-
trachtet daher das Mahayana-System von seinem eigenen Stand-
punkte aus. Er hilt es fiir eine mittelasiatische Form des
Christentums, mit dem es zusammen aus Babylon kam, wo
peinige von den jiidischen Propheten ihre wunderbaren Visionen
von dem kommenden Reiche Gottes niederschrieben!“ TUber
Asvaghosa selbst sagt er nur, ,alle stimmen darin {iberein,
daB er ein Zeitgenosse des Konigs Kaniska war, der im
1. Jahrh. n. Chr. lebte, und daB er der Griinder der
Mahayana-Schule war. , Alle stimmen darin {iberein“ ist eine
von den beliebten englischen Wendungen, deren man sich be-
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dient, wenn man etwas sagen will, was man nicht genau kennt
oder was man nicht beweisen kann. Uber die Zeit von
Kaniska ist die Ubereinstimmung durchaus nicht so allgemein
wie Richard annimmt, und als Begriinder des Mahayana-
Systems gilt fiir gewShnlich Nagarjuna. Eine andere Uber-
setzung von Richard, ,,Guide to Buddhahood, being a
Standard Manual of Chinese Buddhism* (Shanghai 1907),
ist mir leider nicht zuginglich. Ich weiB daher nicht, um
welches chinesische Werk es sich hierbei handelt. Ebenso habe
ich die beiden Arbeiten von Paul Carus, ,Amithaba, a Story
of Buddhist Theology“ und , The Buddha’s Nirvana.
A Sacred Buddhist Picture by Wu Tao-tsze“ nicht er-
halten kénnen, — Die Ubersetzung eines erst spiter in den
buddhistischen Kanon aufgenommenen -chinesischen Werkes
kiindigt H. Hackmann an in einem Aufsatz ,Pai chang
ch'ing kuei, The Rules of Buddhist Monastic Life in
China“ in der T*oung Pao Ser.II Bd. IX (1908) 8. 651 —662.
Das Pai-chang t‘sing kuei ist eine Sammlung von Vorschriften
fir das monchische Leben im Kloster und zugleich eine Art
Festkalender. Die Angaben Nanjio’s (Katalog Nr. 1642) iiber
die Entstehung des Werkes weichen wesentlich ab von denen,
die Hackmann macht. Nicht recht verstindlich erscheint es,
warum Hackmann sich des Englischen bedient anstatt seiner
deutschen Muttersprache. — Dem buddhistischen Aeskulap
widmet Paul Pelliot eine Studie ,,Le Bhaisajyaguru® im
Bull. Ke. fr. d’Extr. Or. Bd. IIT (1903) S. 83—387. Der Bhaisa-
jyaguru ist ein Buddha und fiihrt im Chinesischen den wrt-
lich tibersetzten Namen Yao-shi d. h. ,Herr der Heilkunde®. Er
ist eine in China wie in Japan und Tibet sehr volkstiimliche
Gottheit. Ein Sttra, das von ihm handelt, die Bhaisajyaguru-
vaidﬁrya-prabhz‘u, ist zwar im Sanskrit nicht mehr erhalten,
wohl aber in mehreren chinesischen und tibetischen Uber-
setzungen. (Vgl. Nanjio Nr. 170—173.) Pelliot hilt es nicht
fiir ausgeschlossen, daf sich eine Sanskritversion mit tibetischer
Schrift in den Tripitika-Sammlungen der Ming-Dynastie befand.
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Ubrigens hat sich, was Pelliot entgangen zu sein scheint, schon
J. J. M. de Groot tiiber den Yao-shi und sein Sutra aus-
gesprochen. (S.Le Code du Mahayana en Chine S. 157f) —
Gleichfalls von Pelliot stammt eine Studie iiber zwei bud-
dhistische Sekten, die beide eine politische Titigkeit ausgeiibt
haben, und von denen die eine als berithmte Geheimgesellschaft
noch heute besteht: ,La Secte du Lotus blanc et la Secte
du Nuage blanc“ im Bull. Ee. fr. d’Extr. Or. Bd. III (1903)
S. 304—317 und Bd. IV (1904) S. 436—440. Die Sekte des
,weiBen Lotus®, die ofters die Anstifterin politischer Umtriebe
gewesen ist und noch 1900 bei den ,Boxer“-Wirren beteiligt
gewesen sein soll (vgl. Parker, China, her History, Diplomacy
and Commerce S.291), wurde im Jahre 1133 gegriindet, wihrend
die Sekte der ,,Weilen Wolke“ (so genannt nach einem bud-
dhistischen Kloster in der Nihe von Hangchou), die in der
Greschichte weniger hervorgetreten ist, bereits i. J. 1108 ent-
stand. Beide Sekten haben ihre Hauptwirksamkeit unter der
Sung- und Yuan-Dynastie (bis 1341) entfaltet. — Durch die
russischen und deutschen Ausgrabungen im Turfan-Gebiet von
Ost-Turkistan sind auch manche fiir die Geschichte des Bud-
dhismus wertvolle Denkmiler ans Licht gebracht worden. Schon
die von Klementz geleitete russische Expedition von 1898
brachte Schriftstiicke in uigurischer (alt-tiirkischer) Sprache
mit, die von Radloff als Fragmente buddhistischer Werke er-
kannt wurden (vergl. Nachrichten iiber die von der Kaiserl.
Akad. d. Wiss. zu St Petersburg i J. 1898 ausgeriistete
Expedition nach Turfan Heft I 8. 68ff.). Das hierdurch dar-
getane Vorhandensein einer uigurischen buddhistischen Literatur
wurde bestiitigt durch einen interessanten Fund, von dem
Berthold Laufer in einem Aufsatze, ,Zur buddhistischen
Literatur der Uiguren® in der T*oung Pao Ser. II Bd. VIII
(1907) 8. 391—409 Mitteilung macht. Laufer fand in einem
tibetischen Sttra ein Kolophon, wonach die chinesische Aus-
gabe dieses Sttras, das den Titel Pei-tou t'si sing king d. h.
»Sttra von dem Siebengestirn des GroBen Biren® fiihrt, i. J.
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1330 von Alin-Temur in das Uigurische iibersetzt und in
tausend Exemplaren gedruckt wurde. Das Sutra sei von Hiian
Tsang aus Indien mitgebracht und in China iibersetzt worden.
Es findet sich in Nanjio’s Katalog des Tripitaka nicht auf-
gefiihrt, scheint also micht fiir kanonisch angesehen zu sein:
vielleicht ist es aber in den &lteren Sammlungen der Ming
enthalten. Ein Verzeichnis der von Hiian Tsang mitgebrachten
657 Werke (vergl. Edkins, Chinese Buddhism S. 118f.) besitzen
wir auch nicht, so daB sich also der Sanskrit-Titel vorliufig
nicht ermitteln 1iBt. Die von Radloff iibersetzte Stelle eines
uigurischen buddhistischen Fragments findet sich in der tibe-
tischen Version des Stutras nicht. Inzwischen ist die von Laufer
ausgesprochene Hoffnung, dal bei der weiteren Forscherarbeit
in Turkistan der buddhistische Kanon oder wenigstens Teile
davon in uigurischer Sprache ans Licht kommen mochten,
ihrer Erfiillung niher gebracht worden. Die letzte Konigl.
PreuBische Turfan-Expedition hat eine Menge grioBerer uigu-
rischer Bruchstiicke mitgebracht, und unter diesen hat F. W.
K. Miiller die Teile eines anderen Siitras gefunden, die er in
einer Abhandlung, Uigurica, in den Abhandlg. d. Konigl. PreuB.
Akad. d. Wiss. vom Jahre 1908 S.10— 385 bekannt gibt. Es handelt
sich hier um das Suvarnaprabhasa-siitra, und zwar um die von
I Tsing in das Chinesische iibersetzte Redaktion Suvarnaprabha-
sottamaraja-stitra (Nanjio’s Katalog Nr. 126; ich weif} nicht, woher
Miiller den Titel Suvarna-prabhasa-uttama- siitra indra-r3ja hat).
Ob auch diese uigurische Ubersetzung nach dem chinesischen Text
angefertigt ist oder nach dem Sanskrit, wird sich erst dann
entscheiden lassen, wenn man das Datum der Ubersetzung
kennt. Die von Laufer auf Grund einer Bemerkung Griin-
wedels (Mythologie des Buddhismus S. 66) wiederholte Angabe,
dafl unter den Monchen, die auf Befehl des Kaisers Kubilai
(13. Jahrh.) buddhistische Schriften iibersetzten, auch solche
gewesen seien, die uigurisch verstanden, wird durch die chine-
sischen Historiker bestitigt. In den Yuan- Annalen (Yuan shi
Kap. 184 fol. 18r°) wird von dem Uiguren Ka-la-na-ta-ss§ er-
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zihlt, daB er auf Befehl des Kaisers Shi-tsu (Kubilai 1280—94)
zusammen mit dem buddhistischen Reichsprilaten (kuo-sh),
einem Tibeter, ,indische und tibetische Sttras in uigurische
Schrift iibertragen® muBte. Von einer anderen Ubersetzung
wird aus dem 14. Jahrh. berichtet (Yuan shi Kap. 202
fol. 3v%). Ein sprachkundiger Mann aus Bishbalik, namens
Ka-lé-wa-mi-ti-li, spéter Pi-lu-tsa-na-shi-li genannt, der seit
seiner Jugend das Uigurische und das Sanskrit verstand, erhielt
1312 oder 1313 den kaiserlichen Befehl, die Sanskrit-Sttras
zu iibersetzen. Die Arbeit wurde wihrend der Feriode Yen-You
(1314—1320) beendet. Pi-lu-tsa-na-shi-li konnte mit dem
Prajiiasri identisch sein, der in dem tibetischen Kolophon als
mongolischer Ubersetzer erwiihnt wird. (Vergl. auch Edkins,
Chinese Buddhism S.149.) — Eine ebenfalls im Turfan-Gebiet
ausgegrabene groBe buddhistische Steininschrift ist von mir
iibersetzt und erklirt worden in der Abhandlung ,,Eine chine-
sische Tempelinschrift aus IdikutSahri bei Turfan in
dem Anhang zu den Abhandlungen der Konigl. PreuB. Akad.
d. Wiss. vom Jahre 1907. Die Inschrift stammt aus dem
Jahre 469 und feiert den Ruhm des Maitreya Buddha und
eines tiirkischen Landesfiirsten. Sie gibt ein gutes Bild davon,
wie sich die buddhistische Dogmatik jener Zeit in weitgehendem
MafBle der Terminologie der Taoisten bediente.

Vom Lamaismus hat sein griindlichster Kenner, A. Griin-
wedel, eine ausgezeichnete knappe, aber sehr klare Skizze in
der ,Kultur der Gegenwart®, Teil I, Abt. I1I (1906), S. 136 —161:
»Der Lamaismus“ gegeben. Neben einem AbriB der Ge-
schichte Tibets, mit der die Entwicklung des Lamaismus vielfach
zusammenfillt, beschreibt Griinwedel mit wenigen Ziigen das
Wesen dieses Religionsgemisches, ,aus spitindischem Buddhis-
mus und einer iiberwiegenden Zutat von Mythologie, Mystizis-
mus und Magie¥, wie es von Padmasambhava und Santiraksita
um die Mitte des 8. Jahrhunderts begrtindet und zur Bekimpfung
der #lteren Bon-Religion in Tibet eingefiihrt wurde. Zum
SchluB erdrtert er das Verhiltnis zwischen Lamaismus und
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Europsiertum. Eine grundlegende wissenschaftliche Arbeit hat
Griinwedel aber geliefert in seinem Werke: ,Mythologie des
Buddhismus in Tibet und der Mongolei“ (Leipzig 1900).
Das Buch beansprucht nur ein ,Fihrer durch die lamaistische
Sammlung des Fiirsten E. Uchtomskij* zu sein, es ist aber in
‘Wirklichkeit weit mehr als das: an der Hand zahlreicher Ab-
bildungen, von denen nur ein Teil Stiicke aus der genannten
Sammlung wiedergibt, fiihrt der Verfasser seinen Leser durch
das ganze lamaistische Pantheon mit allen seinen phantastischen
Verzerrungen, und die ausfithrlichen Erklirungen bilden einen
wahren Thesaurus fiir das Studium der tibetischen Mythologie
und Ikonographie. (Vergl die Besprechungen in der T‘oung
Pao Ser. II Bd. I S. 349ff, Journal China Branch R. A. S,
Bd. XXXIII, Heft 3, S. 60ff und Bull. Ke. fr. d’Extr. Or.
Bd. I, S. 144f) — Uber die vorlamaistische Bon-Religion in
Tibet und Padmasambhava’s Stellung dazu hat sich Berthold
Laufer in zwei Arbeiten ausfiihrlicher geduBert. In der einen,
sUber ein tibetisches Geschichtswerk der Bonpo“ in der
T‘oung Pao Ser. IT Bd. II (1901), S. 24—44, behandelt er ein
tibetisches Werk, in dem der Ursprung der Bon-Religion, ihre
Dauer und Ausbreitung und ihr Verfall dargestellt werden.
Laufer gibt von dem einen Kapitel des Buches eine Uber-
setzung, in dem die Kimpfe zwischen den altnationalen Parteien
und dem eindringenden Buddhismus in der Zeit von 740—786
geschildert werden. Eine Ergiinzung hierzu bildet die andere
Arbeit: ,Die Bru-za-Sprache und die historische Stellung
des Padmasambhava®, in der T‘oung Pao Ser. II, Bd. IX
(1908), 8. 1—46. Mit Bru-za identifiziert Laufer das heutige
Dardistan mit Giligit am oberen Indus. Die uns bis jetat
noch verschlossene Bru-za-Sprache wird in der tibetischen
Literatur hiufig erwihnt. Es hat auch vermutlich eine Bru-za-
Schrift und sicher eine Bru-za-Literatur gegeben; und zwar
sollen fast alle Schriften der Bon-Religion in diesem Alphabet
abgefaBt gewesen sein. Es scheint dies auf eine engere Be-
ziehung dieser Religion zu dem Lande Bru-za hinzudeuten,
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zumal das letztere nach chinesischen Quellen noch im 8. Jahrh.
unter tibetischer Herrschaft stand. Die Bon-Religion selbst,
sagt Laufer, ist keine tibetische, sondern eine fremde, die
auf persischer Grundlage ruht, mit allen moglichen fremden
Elementen vermischt in Dardistan entwickelt wurde und von
da zunichst in das westliche und schlieBlich in das zentrale
Tibet gelangte. Unmittelbar siidwestlich an Gilgit nun schlof
sich das Land Udyana, und hier begann die erste Wirksamkeit
des Padmasambhava, der dann zur Bekdmpfung der Bon-Reli-
gion nach Tibet berufen wurde. Auf Grund der Berichte der
tibetischen Konigsannalen (rGyal-rabs) kommt Laufer zu dem
Ergebnis, daB die groBe Bedeutung, die Padmasambhava im
Laufe der Zeit im System des Lamaismus erhalten hat, erst
das Erzeugnis einer spiteren Periode ist. Er habe den Ruf
eines geftirchteten D#monenbezwingers gehabt und sei als,
solcher populir geworden, das eigentliche fruchtbare geistige
Element aber sei ein anderer buddhistischer Lehrer gewesen,
der  mit Padmasambhava gleichzeitig in Tibet gewirkt habe,
nimlich Sﬁntiraksita. So sei dieser als der eigentliche Vater
des Lamaismus anzusehen, Padmasambhava aber habe nur zu
einer bestimmten Richtung darin den Anstof gegeben, nimlich
zu dem formelhaften Zauberwesen und der Teufelaustreibung.

Mit chinesischer Volksreligion und Volkskunde im all-
gemeinen beschiftigen sich mehrere Arbeiten von verschiedenem
Werte. Frau E. T. Williams hat sich der dankenswerten
Aufgabe unterzogen, religiose Volksschriften zu sammeln, von
denen sie einige in ihrem Aufsatze: ,,Some Popular Religious
Literature of the Chinese® im Journal China Branch R. A. S,
Bd. XXXIII (1900—1901), Heft I, S. 11—29 mitteilt. Die
Verfasserin hat festgestellt, daB diese Literatur in China auBer-
ordentlich reichhaltig ist und sich bestindig erneuert. Sie
zeichnet sich aus durch eine groBe Duldsamkeit gegeniiber allen
herrschenden Religionssystemen im Reiche und bildet so einen
wohltuenden (egensatz zu der eifernden Gehissigkeit, mit der
christliche Bekenntnisse sich befehden. Konfuzianische, taois-
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tische und buddhistische Elemente werden ohne Parteilichkeit
aufgenommen: wir finden die Lehren der Pietiit vereinigt mit
den Mahnungen zu freundlicher Geduld dem vorher bestimmen-
den Schicksal gegeniiber und mit Lobpreisungen fiir die bud-
dhistische Kuan-yin, die Helferin in allen Noten. Sebr viele
von den kleinen Schriften sind in poetischer Form gehalten,
wohl in der Annahme, daf die Verse und Reime sich besser
dem Gedichtnis einprigen. Eine groBe Rolle spielt in dieser
Literatur auch der Kiichen- oder Herd-Gott. Diesem chinesi-
schen Lar hat A. Nagel, ,Der chinesische Kiichengott
in diesem Archiv Bd. XI (1908), S. 23—43, einen besonderen
Aufsatz gewidmet, der allerdings zum groBen Teil mit einer
dlteren Arbeit De Groots iibereinstimmt. (Vergl. De Groot,
Les fétes annuellement célébrées 3 Emoui. Annales du Musée
Guimet Bd. XI—XII, S.449f. und in diesem Archiv XII, S. 145.)
Der Ursprung des Kiichengottes (im Chinesischen hat er die Be-
zeichnungen {sao-shen, tsao-wang oder tsao-lkiin) geht zuriick
in die mythische Vorzeit. Er ist der Gott des Herdfeuers, der
Schutzpatron des Hauses, aber auch der strenge Wichter iiber
die Sitten der Bewohner. Der Buddhismus hat sich dann
spiter seiner bemichtigt und seinen Kultus ausgeschmiickt.
Nagel wie De Groot vergleicht seine religionsgeschichtliche Be-
deutung mit der des vedischen Agni. — Eine umfangreiche
Sammlung volkstiimlicher Sagen, Legenden und Mirchen gibt
der englische Missionar John Maecgowan unter dem Titel
»Chinese Folk-lore®“ in einzelnen Abschnitten in der zu
Shanghai erscheinenden Zeitschrift: ,The North-China Herald“
heraus. Es ist anzunehmen, daB das Werk spiter in Buchform
erscheinen wird. — KEinen sehr wertvollen Beitrag zur Kennt-
nis des chinesischen Volkstums hat W. Grube geliefert durch
sein Werk ,Zur Pekinger Volkskunde (Verdffentlichungen
aus dem Kéniglichen Museum fiir Vélkerkunde, Bd. VII,
Heft 1—4. Berlin 1901). Die Arbeit, der persinliche Studien
n Peking zugrunde liegen, gibt eine griindliche fachkundige

Darstellung der Gebriiuche bei Geburten, Hochzeiten, Todes-
Archiv f. Religionswissenschaft XIIT 10
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fillen und Ahnenopfern, sowie der Jahresfeste und Volks-
belustigungen. Es ist eine bedauerliche Kurzsichtigkeit der
Museumsverwaltung, dieses Werk zu einem Preise in den
Buchhandel zu geben, der eigentlich nur fiir Bibliotheken er-
schwinglich ist. Aus diesem Grunde hat es nicht annihernd
die Verbreitung gefunden, die es verdient. Angeregt durch
Grube’s Werk, hat der Missionar Georg M. Stenz sich #hn-
lichen Studien in seinem Bezirke gewidmet und die Ergebnisse
in einer Schrift ,Beitrige zur Volkskunde Siid-Shantungs*
(Verdffentlichungen des stiddtischen Museums fiir Vilkerkunde
zu Leipzig, Heft I. Leipzig 1907) niedergelegt, die von
A. Conrady herausgegeben und mit einer Einleitung versehen
ist. Die Arbeit lehnt sich in ihrer Art und Einteilung an das
Werk von Grube an und sollte andere Missionare zur Nach-
ahmung anspornen. Beide Werke zeigen deutlich, wie fest
buddhistische und noch mehr taoistische Lehren und Bezeich-
nungen mit dem chinesischen Volkstum verwachsen sind. —
Etwas enger gefaBit ist der gleiche Gegenstand in der Ab-
handlung von Ernest Box, ,Shanghai-Folk-lore“im Journ.
China Branch R.A. S, Bd. XXXIV (1901—1902), S. 101—135.
Hier werden lediglich die religiosen Anschauungen und Ge-
briuche geschildert, wie sie im Leben des Volkes, und zwar
in der Provinz Kiangsu, bei allen kleinen und groBen Er-
eignissen sich geltend machen. — Lokale Totenbriuche be-
handelt Gilbert Walshe in einem Aufsatz ,Some Chinese
Funeral Customs® in derselben Zeitschrift, Bd. XXXV
(19032-1904), S. 26—64. Hier handelt es sich um die Provinz
Chekiang, namentlich die Prifekturen Ningpo und Shaohing.
Der Verfasser gibt eine genaue Beschreibung aller Riten und
Briuche von der Sterbestunde bis zum T'sing-ming-Tage,
d. h. bis zum Ende des ersten Jahres nach dem Tode. Auch
hier zeigt sich deutlich, wie buddhistische und taoistische Vor-
stellungen durcheinander gehen, wie denn auch Priester beider
Religionen vor und bei dem Begribnis abwechselnd titig sind.
Der oben erwihnte Dualismus der Seele tritt wieder in der
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Auffassung von dem Vorgang des Sterbens in die Erscheinung:
der Zwn steigt hinauf in den Ather, der p'o hinab in die Erde.
(Vergl. Grube, Pekinger Totenbriuche im Journal of the Peking
Oriental Society Bd. IV, S.791ff) — Wie Walshe das Ende des
Lebens, so behandelt J. Dols den Anfang in ,L’enfance chez
les Chinois de la province de Kan-sou“ im »Anthropos“
Bd. III (1908), 8. 761—770. Er schildert die Gebriuche bei
und nach der Geburt, die Namengebung des Kindes und den
ersten\Unterricht; daneben auch die von den Chinesen in Kansu
angewandten Mittel zur Verhinderung der Empfingnis, zur
Abtreibung und zur Fruchtbarmachung unfruchtbarer Frauen.
In demselben Bande der gleichen Zeitschrift S. 14— 18 findet
sich eine kurze Notiz von A.Volpert iiber ,Griber und
Steinskulpturen der alten Chinesen® (mit Abbildungen),
die in Stid-Shantung aufgedeckt sind. Es handelt sich um
Steingrisber oder vielmehr Steinkisten und um Grabkammern
von Zimmergrofle, die aus der Zeit der Han-Dynastie (206 v.
Chr. bis 220 n. Chr.) stammen sollen. Sehr bunten Inhalts,
aber arm an Neuem sind die beiden Biicher von Paul Carus,
»Chinese Life and Customs“ und ,Chinese Thought“
(beide Chicago 1907). Das erste ist eine Zusammenstellung von
chinesischen Bildern aus einem japanischen Werke mit mehr
Oder weniger oberflichlichen und zum Teil miBverstindlichen
Erklirungen. Das zweite enthilt vermischte Angaben tiber
chinesische Schrift, Wahrsagekunst, Astronomie u. a. und am
SchluB die unvermeidliche Er6rterung der ,chinesischen Frage®.
Literatur dieser Art gibt es die Fiille tiber China, es war un-
WGtig, sie zu vermehren. — Eine interessante kleine Studie
Uber die Miao-ts& in der Provinz Kueichou, Ureinwohner im
Stidwestlichen China, hat Geo. Edgar Betts unter dem Titel
»Social Life of the Miao tsi* im Journal China Branch R.A.S
Bd. XXXIT (1900—1901), Heft IT, 8. 1—21 versffentlicht. Der
Verfasser, ein Missionar in Kueichou, behandelt hauptsichlich
die Sitten der Chung-kia, des zahlreichsten und anscheinend
zivilisiertesten Stammes der Miao-ts5. Er erzihlt von ihren
10*
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Briuchen bei Hochzeiten und Todesféllen, ihren Festlichkeiten,

. ihrer Kleidung und ihrer Sprache. Die letztere scheint sehr
gtark vom Chinesischen beeinfluBt zu sein, so daB man zuweilen
nicht weil, was in einem Satze urspriinglich ist. Eine eigene
Schrift haben die Miao-tsé nicht; soweit sie schreiben konnen,
bedienen sie sich chinesischer Zeichen. Betts teilt auch mehrere
Gesinge in Ubersetzung mit. — Aus einem chinesischen Be-
richte schopft T*ang Tsai-fou seine Mitteilungen iiber ,Le
mariage chez une tribu aborigéne du sud-est du Yun-
nan“ in der T oung Pao Ser. II Bd. VI (1905), S.572—622. Er
gibt die Ubersetzung einer chinesischen Abhandlung iiber die
Hochzeitsbriuche bei einem Stamme der Ho-ni im #uBersten
Siiden der Provinz Yiinnan, die zu der grofen Familie der
Thai-Volker gehoren. Der Verfasser dieser Abhandlung, der
Neffe eines chinesischen Beamten in Yiinnan, folgte i. J. 1660
seinem Oheim auf seinen entfernten Posten und heiratete
i. J. 1667 selbst die Tochter eines Hauptlings von einem der
Ho-ni-Stimme. Seine Erzihlung kann daher auf Glaubwiirdig-
keit besonderen Anspruch erheben; und da er sich nicht auf die
bloBe Schilderung einer Hochzeit beschrinkt, sondern auch
zahlreiche geschichtliche und ethnographische Angaben beifiigt,
so ist das kleine Werk ein sehr wertvoller Beitrag zur Kennt-
nis jener Gebiete und ihrer nichtchinesischen Bewohner.

Uber fremde Religionen im alten chinesischen Reiche sind
wenige, aber bedeutungsvolle Arbeiten erschienen. Die preuBi-
schen Expeditionen nach Turfan unter Griinwedel und Le Coq
haben auBer vielen anderen interessanten Dingen auch Frag-
mente der verloren geglaubten manichéischen Literatur zutage
gebracht. DaB die iranische Lehre des Mani in den Lindern
der Uiguren ihre Vertreter hatte, war durch Nachrichten der
chinesischen Historiker bekannt (vergl. , Kine chinesische Tempel-
inschrift aus IdikutSahri bei Turfan® S. 34), aber tiber ihre
Schriftwerke ist erst durch die Entdeckungen F. W. K. Miillers
einiges Licht verbreitet worden, der unter den archiologischen
Funden von Turkistan die erwihnten Fragmente erkannte.
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Seine Aufsehen erregenden Mitteilungen sind in den Berichten
der Konigl. PreuB. Akad. d. Wiss. in Berlin erschienen unter
dem Titel: ,Handschriften-Reste in Estrangelo-Schrift
aus Turfan, Chinesisch-Turkistan“ (Sitzungsberichte der
philos.-hist. K1. 1904, 8. 348—352 und Anhang zu den Ab-
handlungen 1904). Die Sprache dieser Fragmente ist teils
tiirkisch, teils mittelpersisch, die Schrift aber das sogenannte
Estrangelo, eine modifizierte syrische Schrift, die auf Mani
selbst zuriickgefiihrt wird. Den von Miiller verdffentlichten
Handschriften konnte A. von Le Coq ein neues Stiick, und
zwar in uigurischer Schrift hinzufiigen. In seiner Mitteilung
»Ein manichiisch-uigurisches Fragment aus Idiqut-
Schahri“ (Sitzungsberichte 1908, S. 398 —414) schreibt er
dieses Dokument der Zeit der T‘ang-Dynastie (618-—905) zu.
Miiller erwihnt in seinen Verdffentlichungen auch einige un-
bedeutende Fragmente mit nestorianischer Schrift in syrischer
und tiirkischer Sprache. Das bestitigt die Annahme, daBl die
Nestorianer schon in frilher Zeit Gemeinden in Turkistan und
China gehabt haben miissen. Die Geschichte dieser alten, un-
gemein lebenskriftigen christlichen Sekte ist leider noch nicht
so durchforscht worden, wie sie es verdient. Ein Franzose,
Charles-Eudes Bonin, hat i. J. 1900 das nordwestliche
China zu dem Zwecke bereist, um die Spuren der Nestorianer
aufzusuchen, aber Veroffentlichungen tiber seine Erfolge sind
mir nicht bekannt geworden. Von Ning-hia in Kansu aus hat er
eine ,Note sur les anciennes Chrétientés Nestoriennes
de I’Asie Centrale“ im Journ. As. Ser. IX Bd. XV (1900),
S. 584592 geschrieben, in der er, in Anlehnung an Devérias
»Notes d’epigraphie mongole-chinoise® (Journ. As. Ser. IX Bd.VIII,
S. 94f und 395f), eine sehr klare Ubersicht iiber die Ver-
breitung des Nestorianertums gibt. Im J. 1265 gab es in
Asien 25 und im J. 1349 26 nestorianische Erzbisttimer,
darunter solche in Turkistan, Tangut (d. h. damals Ost-Tibet,
Kansu, Shensi und Sséchuan) und China. Offenbar war auch

Si-ngan fu, unter der Mongolen-Dynastie die Hauptstadt von
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Tangut und Fundort der beriihmten nestorianischen Inschrift
von 781, Sitz eines Erzbischofs. Es scheint sich hiernach im
13. und 14. Jahrh. eine Kette von -christlichen Gemeinden
von Baghdad durch Westturkistan, iiber Samarkand, Ferghana,
Kashgar, an den Rindern des Tarimbeckens entlang, durch
Kansu, Shensi und Shansi bis Peking gezogen zu haben. Die
Nestorianer sind fiir die geistige Entwicklung in Innerasien
von groBer Bedeutung geworden: ihre syrische Schrift ist von
den uigurischen Tiirken angenommen und danach in verinder-
ter Form den Mongolen und Mandschus iibermittelt worden.
Bonin vermutet auch, ob mit Recht, mag dahin gestellt bleiben,
daB Tsong-kha-pa bei seiner Reformation des Lamaismus im
Anfang des 15. Jahrhunderts, wenigstens im Ritual, von dem
Nestorianertum beeinflubt worden sei. — Die erwihnte groBe
nestorianische Inschrift von Si-ngan fu hat inzwischen eine
neue, sehr ausfiihrliche Bearbeitung erfahren durch den Jesuiten
Henri Havret. Leider ist er vor der Vollendung seines
Werkes gestorben, so daB uns die Geschichte der Inschrift
nebst den reproduzierten Texten vollstindig, die Erklirung da-
gegen nur zum Teil vorliegt. Das Ganze ftrigt den Titel ,La
stéle chrétienne de Si-ngan-fou® und bildet die Nummern
7, 12 und 20 der ,Variétés Sinologiques® (Shanghai 1895, 1897
und 1902). — Die oft erorterte Frage nach der Herkunft der
in K'ai-feng fu (Provinz Honan) vorhandenen Reste einer
jlidischen Gemeinde hat wihrend der letzten Jahre ihre end-
giiltige Erledigung gefunden. Die #ltere Sinologie und zu
einem kleinen Teil auch die neuere (z. B. Cordier, Wieger u. a.)
nahm an, die Juden seien im 1. Jahrh. n. Chr. iiber Land nach
China gekommen, sei es nach der Zerstérung von Jerusalem
i. J. 70 n. Chr, oder infolge einer Vertreibung aus den
persischen Léndern. Eine noch #ltere Lesart wollte sogar die
Einwanderung der Juden in die Zeit der Chou-Dynastie, in
das 4. oder 3. Jahrh. v. Chr. verlegen. Der ersteren Annahme
— 1. Jahrh. n. Chr. — schloB sich auch der Jesuit Jérome
Tobar an, in seinem sehr sorgfiltigen Werke , Inscriptions
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Juives de K‘ai-Fong-Fou® Nr. 17 der ,,Variétés Sinologiques*
(Shanghai 1900), in dem er auBer einer historischen Ubersicht
tiber die ganze Frage eine genaue Ubersetzung der Inschriften
von K'ai-féng fu mit chinesischem Text, Plinen der Synagoge
usw. gab. Tobar griindet seine Ansicht auf die eine von den
Inschriften vom Jahre 1512 und auf die miindliche Uber-
lieferung der Juden selbst. Dieser bis dahin kaum bestrittenen
Ansicht trat P. Pelliot in seiner Besprechung des Tobarschen
Werkes in Bull. Ke. fr. ?Extr. Or. Bd. I, S. 263f entgegen.
Er wies darauf hin, daB die élteste Inschrift, die von 1489, die
Einwanderung der Juden unter die Sung-Dynastie (960—1278)
verlegt, eine Angabe, die durch weitere geschichtliche Kr-
wigungen sehr wahrscheinlich gemacht wird, wihrend die
anderen Vermutungen durch keine einzige sonstige Quelle zu
stiitzen sind. Auch sei es willkiirlich, anzunehmen, daf die
Einwanderung iiber Land stattgefunden habe, vielmehr weise
alles auf Indien hin als das Land der Herkunft und auf den
Seeweg tiber Siid-China als die StraBe, auf der die Juden ge-
kommen seien. Unabhingig hiervon wurde dieselbe Ansicht
mit noch groflerer Sicherheit von E. Chavannes in der
Revue de synthése historique Bd. I (1900) und spéter in der
Toung Pao Ser. II Bd. V, S. 482f vertreten. Eine zusammen-
fassende Arbeit lieferte dann B. Laufer: ,Zur Geschichte
der chinesischen Juden® im Globus Bd. LXXXVII (1905),
S. 245—247. Danach kann es keinem Zweifel mehr unter-
liegen, daB die Juden wihrend der Sung-Dynastie, und zwar
wahrscheinlich in der ersten Hilfte des 12. Jahrh., aus
Indien auf dem Seewege nach Nord-China gekommen sind.
Die Veranlassung zu dieser Einwanderung waren zunichst
Handelsgeschiifte, hauptsiichlich mit Baumwollstoffen; spiter
mdgen auch die Angriffe der Muhammedaner in Indien gegen
die Juden dazu beigetragen haben. Angelockt durch die groBen
Handelsfahrten der Araber, schlossen sich die unternehmenden
Hindler deren Ziigen nach dem Osten an und gelangten so
zuerst nach Siid-China. Fiir das J. 878 wird hier bereits
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die Anwesenheit von Juden in einer arabischen Quelle bezeugt.
Allmihlich drangen sie weiter tiber T siian-chou fu (nicht weit
von Amoy in Fukien), Hangchou, Ningpo, wo in der 2. Hilfte
des 15. Jahrhunderts eine jiidische Kolonie bestand, vielleicht
auch Nanking nach K'ai-féng fu und selbst nach Peking vor.
Sie sind also spiiter als die Christen und Muhammedaner in
China bekannt geworden. Bemerkenswert ist es, daB das Juden-
tum in China ganz von dem Einflusse des Islam abhingig ge-
worden ist, in der Architektur seiner Bauten sowohl, wie auch
in der chinesischen Terminologie seiner Schriften. Es bildet
dies ein Seitenstiick zu dem Verhiltnis zwischen dem ein-
wandernden Buddhismus und dem #lteren Taoismus im 4. und
5. Jahrh. — Wenn nach dem Gesagten (files in seinem
Artikel ,Moses“ in den , Adversaria Sinica“ Nr. 3 8. 55—57
(Shanghai. 1906) doch wieder davon ausgeht, daf die Juden
i.J. 72 n. Chr. eine Kolonie in Honan gegriindet hitten, und
wenn er an diese vermeintliche Tatsache die sehr gewagte
Hypothese kniipft, die Chinesen hitten schon um 300 n. Chr.
eine Kenntnis von der Legende iiber Moses gehabt, so ist dies
wohl nur durch seine Unbekanntschaft mit der vorhandenen
Literatur zu erkléren.



III Mitteilungen und Hinweise

Diese verschiedenartigen Nachrichten und Notizen, die keinerlei
Vollstéindigkeit erstreben und durch den Zufall hier aneinander gereiht
sind, sollen den Versuch machen, den Lesern hier und dort einen niitz-
lichen Hinweis auf mancherlei Entlegenes, friither Ubersehenes und be-
sonders neu Entdecktes zu vermitteln. Ein Austausch niitzlicher Winke
und Nachweise oder auch anregender Fragen wiirde sich zwischen den
verschiedenen religionsgeschichtlichen Forschern hier u. E. entwickeln
konnen, wenn viele Leser ihre titige Teilnahme dieser Abteilung
widmen wiirden. Sog. Rezensionen soll diese Abteilung ebensowenig ent-
halten als sie ,,Berichte'* enthalten soll.

Verbot des Knochenzerbrechens
(Nachtrag zu oben S. 84)

Wie die vergleichende Religionsforschung biblische Vorschriften
und Vorstellungen -in eine neue Beleuchtung riickt, mag noch
folgendes zeigen: Vom Passahmahl betont das Gesetz zweimal das
Verbot, daB beim GenuB desselben kein Knochen zerbrochen werde
(Exodus 12, 46 u. Numeri 9, 12), und eine geniigende Erklirung
dafiir sucht man vergebens. Im vierten Evangelium, das hier
einer #lteren Schrift angehdrt, wird bekanntlich besonderer Wert
darauf gelegt, Jesus den Charakter des Passahlammes dadurch zu
verleihen, daB erzéhlt wird, man habe bei seinem Leichnam die
Beine nicht zerbrochen (Johannesevangelium 19, 33—36). Nun
erzihlt uns Curtib a. a. O. 201, daB, wenn die Fellahim Palistinas
ein Erlgsungsopfer fiir ein mneugeborenes oder krankes Kind dar-
bringen, sie sich davor hiiten, dem Tiere einen Knochen zu zer-
brechen, ,,damit nicht auch des Kindes Knochen brechen*!
Ebenso darf dem am Heiligtum des Ortsheiligen (Weli) zum
Jahresfest dargebrachten einjihrigen Schafbock kein Knochen
zerbrochen werden (S.242 das.).

Dieselben Vorstellungen nun herrschten offenbar auch im alt-
deutschen oder indogermanischen Religionsleben vor, wie des aus-
fl"l_hrlichen in Mannhardts Germanischen Mythen 8. 57—74 zu lesen.

le Kinder durften von der vom wiitenden Heer geschlachteten
M‘?Stkuh mitessen, aber keinen Knochen zerbeifilen, sonst wird
bei der Wiederbelebung die Kuh lahm. So darf der heilige
Garmon oder Germanus an dem ihm vorgesetzten Kalb keinen
Knochen zerbrechen, damit er es fiir seinen Wirt wieder beleben
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kann. Ebenso diirfen an den Bocken Thors in der nordischen
Sage die Schenkelbeine nicht zerbrochen werden, sonst werden sie
bei der Wiederbelebung lahm. Ob nicht bereits dem neutestament-
lichen Bericht von den unverletzten Knochen des Leichnams Jesu
die Idee der Wiederauferstehung in unversehrter Gestalt zugrunde
liegt? Wahrscheinlich geht die Sage von dem wiederbelebten
kostbaren Pferde, das ein allzu freigebiger Gastwirt seinem Gast
zum Essen vorgesetzt hat (siehe Gervasius Otia Imperialia, heraus-
gegeben von Liebrecht, S.47, vgl. Anmerkung 70, S.158) und
die Sage von Abu Hatim bei Dunlop, S. 519, auf morgen-
lindischen Ursprung zuriick, wie ja bereits im Testament Abrahams,
das dem ersten christlichen Jahrhundert angehdrt, von der Wieder-
belebung des von Abraham den Engeln vorgesetzten Kalbes die
Rede ist (sieche meinen Artikel in Jewish Quarterly Review V 584).
Wie die an Virgil den Zauberer, an Maimonides und an Theophrastus
ankniipfenden Wiederbelebungslegenden auf persische Sagenkreise
zuriickweisen, soll in einem spéteren Artikel auseinandergesetzt werden.

Cincinnati K. Kohler

Nachtrag zu Archiv XIII 8. 102 Anm. 5: Die beiden
Mutternamen stimmen merkwiirdigerweise mit dem Vatersnamen
der beiden Griinder des zweiten Tempels iiberein: Zerubabel ben
Sealthiel und Jesua ben Jozadak. Dies Zusammentreffen kann
nicht zufillig sein, sondern setzt gewisse theologische Spekulationen
voraus. Der im zehnten Jahrhundert lebende, sehr gut informierte
kardische Schriftsteller Qirgisani berichtet (ed. Harkavy, Petersburg
1894, p. 806 oben), dafB die Christen behaupten, ,,daB der Tempel,
dessen Wiederaufbau die Propheten verkiindeten und Ezekiel voraus-
sah, derselbe ist, den Zerubabel baute. Es gibt keinen anderen.*
Dieselbe Ansicht teilt er (p. 319 Z. 5) im Namen der Karfer
Mediens und Chorasans mit, indem er hinzufiigf, daB nach deren
Meinung ,der versprochene Messias bereits gekommen und in
Wirklichkeit getreten ist*., Mit anderen Worten, es gab eine
Ansicht, die von Christen ausgesprochen oder geteilt wurde, daf
der zweite Tempel die Erfiillung der messianischen Weissagungen
bedeutete und die Zerubabel eine messianische Rolle zuweist.
Malkisedek wurde wohl mit Zerubabel als- Messias oder Jesua als
Hohepriester in Verbindung gebracht.

New York J. Friedlinder

Zu Archiv XII 46 ff.: Zu der verdienstlichen Materialien-
sammlung von Hellwig tiber mystische Meineidszeremonien
sei es gestattet, einige Nachtriige zu liefern. Bei den oberschlesi-
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schen und posenschen Juden werden, wie ich von einigen von
dort stammenden Zéglingen unseres Predigerseminars hdre, um das
Zustandekommen des Eides iiberhaupt zu verhindern, die Schwur-
finger entweder mit Lehm oder einer sonstigen Masse bestrichen
oder man schneidet sich in einen oder mehrere der Schwurfinger
und iiberklebt diese dann mit Heftpflaster. Dadurch soll die Be-
rithrung der Schwurfinger mit der Thora, auf die der schwérende
Jude bekanntlich die Hand legt, verhindert werden. Anderseits
wird mir von einem Fall in Posen erzihlt, wo ein meineids-
verdichtiger Jude ohne weiteres sich bereit erkldrte, die Schwurfinger
auf die infolge zahlloser Fingerabdriicke mit Schmutz bedeckte
betreffende Thorastelle zu legen, aber sofort zuriickschreckte, als
ihm der Richter auf den Rat des Rabbiners ein sauberes Exemplar
der Thora zur Ableistung des Schwures vorlegte. Hier scheint man
also bestrebt, das durch die Beriithrung zwischen Schwurfingern und
Thora bedingte Zustandekommen des Eides iiberhaupt zu verhindern.
In Posen soll der Glaube herrschen, man ‘kdnne ruhig einen Mein-
eid schworen, wenn man. wihrend des Schwures mit der linken
Hand etwa einen Rockknopf festhalte und an diesen ausschlief-
lich denke. In Posen, wie im Rheinland, soll der Schworende
sich auch einen Stein in die Tasche stecken. Wenn er an diesen
wihrend der Eidesleistung denkt, so kann er ruhig etwas Un-
wahres beschworen. Ob hier der Knopf oder Stein als ,,Siinden-
bock* gedacht ist, scheint mir zweifelhaft. Ich mdchte eher glauben,
daB durch das intensive Ablenken der Gedanken von der
Gottheit das Zustandekommen eines rituellen Eides iiberhaupt
verhindert werden soll. Bekanntlich lesen wir in den Evangelien,
daB die Juden zur Zeit Christi einen Eid bei dem Brandopferaltar
oder Tempel als ungiiltig, dagegen bei dem, was auf dem Altar
liegt oder bei dem Golde des Tempels als giiltig betrachteten
(Matth. 23, 16 ff.). Auch das Schworen bei Jerusalem, bei dem
Himmel, bei dem eigenen Haupte riigt der Heiland doch gewil nur
deshalb, weil bei solchen Schwiiren nur ein Scheineid herauskommen
konnte. — Im Schwarzwald herrscht der Glaube, da die
Schwurfinger eines Meineidigen bei lebendigem Leibe ver-
faulen oder doch vor dem Tode schwarz werden. Awuch findet der
Meineidige nach dem Tode keine Ruhe. Letztere Sage findet
sich auch in Angeln (in Schleswig): Bin Ritter, der mit Laub von
Seinen eigenen Biumen unter seiner Kopfbedeckung und mit Erde
von seinem eigenen Felde in den Schuhen auf einem strittigen
Stiick Land stehend geschworen hatte, er stehe auf seiner eigenen
Erde unter dem Schatten seiner eigenen Biume und dadurch das
Land widerrechtlich an sich brachte, soll noch jetzt in Gestalt
eines schwarzen Pudels auf einem zu dem betreffenden Felde hin-
fithrenden Stege jede Nacht um die Geisterstunde sitzen.
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Zum SchluB noch eine Bemerkung! Zur Zeit meiner Kindheit
wollte man in meiner Heimatprovinz (Holstein) nichts von Eiden
wissen und betrachtete jeden, der itiberhaupt einen Eid geschworen
hatte, als sozusagen gebrandmarkt. Unsere Gesetzgeber sollten mit
solcher Abneigung des Volkes gegen den Eid rechnen und
ibn nicht durch iibermiBige Vermehrung zu einer alltéglichen Kleinig-
keit machen, die man en bagatelle behandelt. Ich glaube, die Zahl
der Meineide wiirde dann ganz betrichtlich zusammenschwinden.

Kropp (Schleswig) H. Stocks

Zu Archiv XII 577 f: M. P. Nilsson bemerkt, ich habe
in meiner Dissertation (Die kultische Keuschheit im Altertum,
Heidelberg 1908) S. 40 f. zum Beweise fiir die Behauptung, daB
der erste Beischlaf als besonders gefihrlich gelte, u. a. die Tobias-
nichte angefiihrt. Aus Troels Lund Bd XI? S.220 . ist nach
Nilsson! ersichtlich, daB die Sitte der Enthaltung in den ersten
Tagen der Ehe in die germanischen Linder von der Kirche
eingefithrt worden ist, die altgermanische Ehe aber gerade durch
das Beilager rechtlich vollzogen wurde. Daraus schliet Nilsson:
»Die Sache liegt also fiir die nordischen und germanischen Volker
anders als Fehrle will.“

Ich will nur erweisen, daB der Beischlaf, weil mit dimonischen
Wirkungen verkniipft, fiir verunreinigend gilt und besonders der
ersto Beischlaf. Dieser Verunreinigung, d. h. diesem gefihrlichen
Zusammentreffen mit dimonischen Michten, sucht man durch ver-
schiedene Mittel zu entgehen: entweder verschiebt man wie in
den Tobiasnichten den Akt der geschlechtlichen Vereinigung und
fithrt somit die Démonen irre, ,,indem man ihnen Unterlassung der
Ehevollziehung vorspiegelt (H. Oldenberg, Die Religion des Veda,
Berl. 1894, 8. 271 u. 464 f), oder Braut und Briutigam miissen
die erste Nacht wachend mit Erzihlungen hinbringen (ebenda
S. 411), oder sie diirfen nicht in das Ehebett, wo die Diimonen
sie erwarten, sondern miissen am Boden schlafen® oder die bdsen
Diémonen miissen aus dem Ehebett und der Brautkammer ver-

! Tch selbst habe Troels Lunds Werk nicht einsehen konnen.

? So erklirt -Oldenberg die Sitte (S.411, 417, 590). Man konnte
bei der Vorschrift, daB Braut und Briutigam in den ersten Tagen der
Ehe am Boden schlafen miissen, zuniichst auch an einen Ritus der
Fruchtbarkeit denken (vgl. Mannhardt, Wald- und Feldkulte I S. 480 ff.;
A. Dieterich, Mutter Erde S. 97) und sich daran erinnern, daB durch
das Beilager auf der Erde die Ehe fruchtbar werden solle; doch wenn
man die parallelen Fille betrachtet, die Oldenberg anfiihrt, wird man
seine oben erwihnte Deutung billigen. Vgl. besonders auch die zahl-
reichen Belege bei L. v. Schroder, Hochzeitsbrauche der Esten und einiger
anderer finnisch-ugrischer Volkerschaften in Vergleichung mit denen
der indogermanischen Volker (Berlin 1888) S.175 ff.
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trieben und Bett und Kammer gesegnet werden, wie bei der christ-
lichen Brautbettbenediktion (s. imten), oder man vertreibt die
Diémonen durch Lérmen, daher die Sitte des Polterabends (s. meine
Diss. 8. 41, 1), oder Braut und Briutigam wechseln die Kleider,
damit. die Démonen die Braut nicht kennen, oder die Braut
héingt einen Bart um (ebenda) usw.

DaB die Sitte, die Démonen zu vertreiben, bei den Germanen
existiert hat und in irgendeiner Form ausgeiibt worden ist, scheint
mir sicher!, ist aber hier nicht von Belang. Aber daB ,die nordischen
und germanischen Volker“ gerade diese eine Art des Schutzes
gegen Démonen, die sog. Tobiasnichte vor dem Eindringen der
katholischen Kirche schon gekannt hitten, will ich in meiner Diss.
weder beweisen noch bestreiten.? Das ist fiir mich hier gleich-
giltig. Es kommt mir bei meinen Ausfithrungen nicht darauf an,
ob die Germanen diese Sitte seit alter Zeit gekannt oder aus einem
anderen Anschauungskreise iibernommen haben, sondern ich will —
und so ist iberhaupt der erste Teil meiner Arbeit iiber die kultische
Keuschheit angelegt — nur zeigen, daB solche Anschauungen bei
den verschiedensten Vélkern und zu den verschiedensten Zeiten in
Geltung waren, und habe deshalb absichtlich neben Naturvélkern
Juden und Christen angefiihrt, daB die Sitte germanisch sei aber
mit keinem Worte erwihnt.

Weiter bemerkt Nilsson, diese Sitte der Romerkirche biete
gegen jene Gefahr keinen Schutz. Aber ziemlich allgemein ist
anerkannt, daB die Tobiasniichte ein Schutz gegen die Gefahr des
ersten Beilagers sein sollen. Und wer das Material iibersieht, wird
dies kaum mehr bestreiten.?

! Vgl. Schroder a.a.O. S.57ff. ,,Das Verleugnen und Verstecken
der Braut, VerschlieBen und Verrammeln des Brauthauses u. dgl m.*
Es ist schon gelegentlich betont worden, daf Schrider mit Unrecht all
diese Brauche auf Raubehe zuriickfithre, manche erkliiren sich eher aus
der Furcht vor den drohenden Dimonen; S.72 ff: Verhiillen der Braut;
S.166 ff.: man nimmt einen Degen mit ins Bett als Schutzwehr gegen
die bosen Didmonen; S.192 ff.: Enthaltungen.

? Da die Germanen die Dimonengefahr kannten, wire es moglich,
daB die christliche Kirche die Sitte bei den Germanen angetroffen und
in ihr Machtbereich gezogen und, weil sie fir die Tendenz der Kirche
paBte, gefordert habe. Damit ist nicht gesagt, daf sie vorher tiberall
bei den Germanen verbreitet war. Vgl Schwally, Aegyptiaca in den
Orientalischen Studien Th. Néldeke gewidmet S.419 A,

3 Ich verweise neben den in meiner Diss. 8.40 f. angefiihrten Belegen
noch auf A. H. Post, Grundril der ethnologischen Jurisprudenz 8. 41,
der viel Literatur iiber solche Enthaltungen bei Vélkern der ganzen
Erde zusammenstellt, dann auf K.Schmidt ITus primae noctis (Freiburg
1 B.) 8. 148 ff., Winternitz, Das altindische Hochzeitsrituell, Denkschriften
der Kaiserlichen Akademie, Philos. histor. Classe, 40. Bd (Wien 1892)
8. 87 ff,, Schwally, Or. Stud. f. Noldeke 8. 418 ff. Schwallys Sem. Kriegs-
altertf,‘ﬁgler, die Nilsson erwihnt, hatte ich schon in der Dissertation S. 40, 2
angefiithrt.
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Es sei hier erwihnt, daB die Kirche noch einen weiteren
Schutz gegen die Gefahr des ersten Beischlafes bietet durch die
Brautbettbenediktion. Diese ist keineswegs nur eine Bene-
dictio thalami. Wie fast immer vor Einweihungs- oder Segens-
riten werden auch hier zuerst die bdsen D#monen vertrieben und
damit das wiwoue beseitigt, das die guten Geister fernhalten oder
dem religitsen Akt schaden konnte. Dies ist deutlich aus den nach
dem Augsburger Diézesanritus bei der Brautbettbenediktion gebrauchten
Worten': Omnipotens aeterne Deus, . . . quaesumus, ut haec indu-
menta® pro tui nominis honore purificare et bemedicere digneris . . .
Da quogque, Domine, ut famuli twi, qui haec vestimenta portaverint,
coelestis gratiae plenitudinem et tuae protectionis munimen mereantur
accipere: atque ab ommibus inimicorum nsidiis incolumes permaneant.

Nach einem StraBburger Ritual vom Jahre 1742 (abgedruckst
bei Schmidt Jus primae noctis S.147 Anm. 4) besprengte der Priester
die Brautleute und das Ehegemach mit Weihwasser und sagte u, a.:
Visita . . . Domine, habitationem istam et ommes insidias ab eq
longe repelle.

Nach Birlinger, Volkstiimliches aus Schwaben II 8.401 (Nr.349)
wurde in Konstanz die Brautbettbenediktion folgendermaBen vor-
genommen: ,,Wenn man sich verehelichte und das Ehebette zurecht
machte, so lieB man den Herrn Pfarrer oder einen M&nch zu sich
bitten, dasselbe einzusegnen, welche Handlung meistens abends
vorgenommen wurde. Man ziindete zwei Lichter an, der Geistliche
legte seine Stola um wund betete aus einem lateinischen Buche.
Hierauf nahm er das Weihwasser, und segnete das Bett ein, wo-
durch die Teufel, Hexen und Schriittle (Alp) verhindert wurden,
den Eheleuten schaden zu kénnen.“

Auf Nilssons anderen Hinweis, der die Pythia betrifft, will ich
jetzt nicht ndher eingehen, weil ich im zweiten Teil meiner
nkultischen Keuschheit“ ausfiihrlich dariiber zu sprechen habe,
sondern nur kurz folgendes bemerken: Ob das ydeuex in Delphi
vorhanden war oder nicht, ist fiir meinen Beweis gleichgiiltig; es
kommt mir nur darauf an, daB der Glaube an die aus einem
Erdspalt aufsteigenden Dimpfe existiert hat oder sogar nur darauf,
daB man die Begeisterung der Pythia als Liebesverkehr mit Apollon
auffaBte. DaB dies der Fall war, konnte Nilsson schon aus dem
von mir S. 7f angefiihrten Beleg megi Uwovg 18,2 ersehen. Denn
diese Stelle kann man nicht als ,,boshafte Auslegungen der christ-
lichen Schriftsteller® erkliren.

Heidelberg Eugen Fehrle

1 Der Katholik, Zeitschrift fiir katholische Wissenschaft und kirch-
liches Leben (1903, 2) N. F. 28.Bd S. 81.
® Gremeint sind die Kleider des Brautpaares, die im Schlafzimmer

auf die Betten gelegt sind.
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Zum Sarkophag von Hagia Triada (Archiv XII 1611):
Das Leidener Museum bewahrt eine dem Flstenspieler von Taf. 2
in der Haltung ganz analoge kretische Bronzefigur. Sie ist bis
zu den Knien erhalten, etwa 12 cm hoch und stellt einen mit
dem bekannten kretischen Schurze bekleideten Jiingling dar, dessen
Kopf ein petasosartiger Hut bedeckt. Die Beugung der Arme ist
genau die gleiche wie bei der Figur des Sarkophags, nur daB die
Unterarme ganz parallel nebeneinander liegen. Flsten sind keine
mehr vorhanden. Dieser Umstand, sowie die starke Ausbeugung
des Oberkérpers nach hinten gab wohl den AnlaB, die Figur in
Leiden als ,,Wagenlenker“ zu bezeichnen, der sein Gespann zu-
sammenreiBt.! Wissenschaftlich publiziert ist die Figur noch nicht,
eine ungeniigende Abbildung findet sich im , Fihrer durch das
Reichsmuseum fiir Altertiimer zu Leiden®, Leiden 1908 S. 7 Abb. 4.
Diese aus Kreta stammende Bronze hat also mit der anderen bis-
her bekannt gewordenmen, der Berliner Klagefrau (mit der unser
Flotenspieler in der GrdBe zusammengeht) das sepulchrale Motiv
gemein.

Die kleinere Bildung des Toten auf Taf 3 1iBt vielleicht
noch eine andere Erklirung zu, als die von Duhn gegeben hat.
Durch die angezogenen Knie des Hockers ergibe sich eine ziemlich
starke Verbreiterung des Unterkorpers in der Profilansicht, die
kaum vorhanden gewesen sein kann, da der vordere Gewandrand
gradlinig und fast genau senkrecht verliuft. Dagegen liefe sich
diese Gewandbildung und die kleinere Gestalt vereinigen mit der
Darstellung eines aus der Erde emportauchenden Toten, der erst
zum grofleren Teil sichtbar geworden ist und nur auf diese Weise
von den Lebenden im Gemilde unterschieden werden konnte.

Offenbach Ad. Abt

Vampirglauben in Bulgarien

In seinen ausgezeichneten ,,Slavischen Volksforschungen®
(Leipzig 1908) handelt Fr. KrauB auch tiber den Vampir
(8.124fg). Wir gestatten uns hier eine interessante bulgarische
Parallele mitzuteilen. Im Dorfe Kestri¢ (Bezirk von Varna) hat
bis zum Jahre 1885 folgender Brauch bestanden: Bei dem Tode
eines nicht einheimischen Dorfbewohners, der kein eigenes Haus
besessen hat, wird sein Leichnam mit neuen Kleidern angetan
und in einem Zimmer bei der Kirche zur Ubernachtung unter-
8ebracht. Am folgenden Tage wird er zum Begribnis hinaus-

8etragen; nachdem man den Leichnam ins Grab heruntergelassen
k

1 ! Vgl. dazu die ganz andere Armhaltung der ziigelnden Wagen-
enker auf Taf. 4.
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hat, bevor man ihn mit der Sargdecke zugedeckt hat, zieht einer
von den Anwesenden ein altes Messer aus seiner Tasche heraus und
sticht dasselbe in den Hals des Toten an der linken Seite hinein.!

Dieser Brauch wurde von den Dérflern selbst folgendermaBen
erklirt: da der Verstorbene, als nicht Einheimischer, niemanden
hatte, der bei seiner Leiche wihrend der Nacht Wache hielte,
so wire man nicht sicher, ob nicht etwa eine Katze iiber den
unbewachten Leichnam geschritten wire?; darum muB man den
Verstorbenen zum zweitenmal tdten, sonst verwandele sich seine
Seele in einen Vampir, der alle vierfiiBigen Tiere des Dorfes durch
Aussaugen des Blutes totet und darauf auch die Kinder angreift. —
Es ist noch hinzuzuftigen, daB vor der Durchstechyng des Halses
der Tote mit einem Gurt von wilden Dornrosen umgiirtet wurde,
wodurch seine Erhebung aus dem Grabe unmidglich gemacht wird.
(Nach Mitteilung des Popen Antonov, in den Mitteilungen der
archéol. Gesellsch. in Varna, II 1909, 74).

Sofia Gawril Kazarow

Zu Archiv XII 579: Der ‘Lorracher Segen’ gegen das Bett-
zaierle ist auch von mir verdffentlicht (in etwas anderer Fassung
aber gleichfalls aus Lorrach) im Schweizer Archiv fiir Volks-
kunde XIII 151.

Basel E. Hoffmann - Krayer

Zu Archiv XII 579: Zum ‘Bettzaierle’ ist mein Krankheits-
namenbuch 8. 844 heranzuziehen; auBerdem StraBburger Post
24. IX. 1905.

Tolz M. Hofler

! Vgl. KrauB, a.a.0.139: , Einige behaupteten in meiner Gegen-
wart, man diirfe den Vampir auch mit einem Messer durchstechen, “mit
dem man noch nie ein Brot geschnitten.*

* Vielerorts in Bulgarien glaubt man, daB der Verstorbene sich in
einen Vampir verwandelt, wenn eine Katze tiber seinen Leichnam geschritten
ist; um das zu ve1huten, hilt man strenge Wache bei der Leiche.

[Abgeschlossen am 9, Dezember 1909.]



Verlag von B.G.Teubner in Leipzig und Berlin

GRUNDRISS
DER GESCHICHTSWISSENSCHAFT

Zur Einfiihrung in das Studiuom der deutschen Geschichte des
Mittelalters und der Neuzeit herausgegeben von Aloys Meister.

Der ,,Grundrif* soll in knappem Zusammenhang und abgeschlossener
Daxstellung Studierenden wie Lehrern ein geeignetes Hilfsmittel zur Ein-
fithrung, Wiederholung und Vertiefung des historischen Studiums bieten.

Der ,,Grundrif* soll auf der Hohe der wissenschaftlichen Errungen-
schaften der Geschichtsforschung stehen. Er soll das Neueste beriick-
sichtigen und so den augenblicklichen Stand der Geschichtswissenschaft
in den behandelten Einzeldisziplinen wiedergeben. Nicht die abgeklirten
sicheren Ergebnisse allein, auch die neu aufgeworfenen, die ungeldsten
und zur Diskussion stehenden Fragen werden darin erdrtert.

Der ,,GrundriB* soll anspornen zur Mitarbeit, zum Vergleichen und
Beobachten sowie zum Sammeln entlegener Merkmale und Zeugnisse.
Durch reiche Literaturangaben, besonders in Kontroversfragen, wird der
Leser in die Lage gesetzt, das (iebotene weiter zu verfolgen und die
Begriindung des ausgesprochenen Urteils zu priifén.

Der ,,GrundriB* eignet sich wegen seiner iibersichtlichen, praktischen
Anlage vortrefflich als Nachschlagewerk. Als solches wird er weder in
Bibliotheken der héheren Schulen noch der historischen Vereine fehlen
diirfen. Forschern auf dem Gebiete der Familiengeschichte und Alter-
tumssammlern wird er vermoge eingehender Berticksichtigung der Hilts-
wissenschaften wertvolle Dienste leisten.

Inhalts-Ubersicht.
Jede Lieferung wird auch einzeln abgegeben.

I. Band. [ca. 45 Bogen.]
Geh. ca A 14.—

1. Lieferung. (319 8.] Geh. 4 6.—:

Grundziige der historischen Methode.
Von Prof. Dr. A. Meister.

Lateinische Puliiographie.
archivar Dr. B. Bretholz.

Diplomatik. A. Die Lehre von den Kénigs-
und Kuiserurkunden. Von Professor Dr.
R. Thommen. B. Die Lehre von den Papst-
urkunden. Von Privatdoz. Dr. L. Schmitz-
Kaullenberg. C. Die Lehre von den nicht-
konigl. (Privat-) Urkunden vormehm-
lich des deutschen Mittelulters. Von
Privatdozent Dr. H. Steinacker.

Chronologie des doutschen Mittelaltors
und der Neuzeit. Von Archivdirektor
Dr. H. Grotefend.

2. Licferung. [2278.] Geh. S 5.—:

Sphragistik. Von Archivdir. Dr. Th. Ilgen.

lHeraldik. Von Archivassist. Dr. E. Gritzuer.

Quellen und  Grundbegriffe der histo-
rlschen Geographie Deutschlands und
seiner Nachbarliinder. Von Professor
Dr. R. Kotzschke.

lllstorlogruphie und Quellen der deut-
schen Geschichte bis 1500. Von
Privatdozent Dr. M. Junsen.

3. Lieferung. [In Vorbereitung]:

Quellen und listoriographic der Neuzeit.

Von Prof. Dr. [I. Oncken.

o ——

Von Landes-

II. Band. [ca. 46 Bogen.]
Geh. ca. S 15.—
1. Lieferung. [144 S] Geh. # 2.80:

Deutsche Wirtschaftsgoschichte bls zum

17, Jahrh. Von Prof. Dr. R. Kétzschke.

2. Lieferung. [91 S.] Geh. . 1.80:
Wirtschaftsgesch. vom 17. Jahrh. bis zur
Gegonwart. Von Prof. Dr. H, Sieveking.

3. Lieferung. [151 8.] Geh. 4 2.80:
Deutsche Verfassungsgeschichle von den
Anfiingen bisins 15, Jahrhundert. Von
Prof. Dr. A. Meister.
4. Lieferung. [In Vorbereitung]:
DeutscheVerfassungsgesch. vom 15.Jahrh.
bis zur Gegenw. Von Prof. Dr. G. Erler.
5. Lieferung. [In Vorbereitung]:
Rochtsgeschichte. V.Prof. Dr. H. Naendrup.
6. Lieferung. [92 S.] Geh. 4 2. —:
Yerfassungsgeschichte” der deutschen
Kircheim Mittelnlter.Von Privatdozent
Dr. A. Werminghoff.
7. Lieferung. [In Vorbereitung]:
Die katholische Kirche in der Neuzeit.
Vou Prof. Dr. J. Freisen.
8. Lieferung. [51 S.] Geh. 4 1.—:
Ueschichte der protestantixchen Kirchen-
verfassung. Von Prof. Dr. E. Sehling.




Verlag von B.G.Teubner in Leipzig und Berlin

Tantrakhyayika
Die alteste Fassung des Pahcatantra.

Aus dem Sanskrit iibersetzt, mit Kinleitung und Anmerkungen
von

.Johannes Hertel.
2 Teile. gr. 8. 1909.
L. Teil: Einleitung. [X u.159 8.] IL Teil: Ubersetzung und Anmerkungen.
[1V n. 159 8] Geh. A 12.—, in Leinwand geb. 4 16.—
(Einzeln sind die Teile nicht kiuflich.)

Das Tanirfikhyfvika, die ilteste Fassung des Paficatantra, ist zunichet ein Lehrbuch
kluger l.ebensfihrung fiir Prizzen, denen es namentlich die Anfangsgriinde der Stauts-
kuust beibringen will. Der Verfasser bedient sich dabei der ausgezcichnoten Methode,
seine Belehrung in Wrzibluuvgen cinzukleiden, welche beweiscen, wio der Kluge
zn Glick, der Dummna oder Unbodachtsame zu “chaden kommt Oft sind
dic handelnden Personen Ticre, win im abendlindischen Recineke Fuchs. Dem Inhalg
cntsprechend ist der Stil der einzelnen Frzillungen kurs und knapp, aber nicht fleischlos
wid Dblutleer; die Sitnationen, die Godankenginge der handelnden Personen werden
treffend durch einige Schlagworte g schildert, die Handlungzen selbst »ind stets vorziiglich
motiviert. No ist es kein Wunder, dab -das Buch gich tber ganz Asien, Nordafrika
und Enropn verbreitete und juhrhundertelang niichst der Bibel das gelesenste Buch
der Welt war und jedenfulls zu dem fiir die Weltliteratur wichtigsten Werk der Inder
wurde. Neit etwa 10 Jahren arbeitet Johannes Hertel daran, die Geschichte der Sanskrit-
Faysungen des Paificatantra in Indiea fostzustellen. Intolge der Unterstiitzung, welche
or in reichstem MaBe von ouropliischen und indischen Behdrden und Gelehrten erfuhren
hat, war es ihm vergdnnt, alle bekannten Snnskrit-Handschriften dieses Workes —
itber 8 ¢ — genan zu untersuchen, wohei es ihm ;.zo_lang', dus n-.lce_, verloren geglaubte
Original wicder zu entdeclken, auf des die spiteren m;hschen Fassungen zuriick-
gehon. Diese Fassuang, die aus Xaschmir stammt und den Titel ,Tantrikhyayika*
fithrt, hat Hertol in dem 2. Bande des vorliegenden Werkes iihersetzt und kommentiert.
Der 1. Band enthilt die wissenschaftliche Iinleitung, welche in gloichem Mafe ie Be-
dirfnisse der indischen Philologic, dervergleichenden Literaturgeschichte
und aller derjenigen Puilologien bericksichtigt, in denen die Bear-
beitungen des Tantrikhyayika eine groBie Rolle gespiclt haben.

Eine Mithrasliturgie.

Erliutert von
Albrecht Diesterich.

2. Auflage, besorgt von Richard Wiinsch.
[X u. 246 8] 8. 1010. Geh. # ¢.—, in Leinwand geb. 4 7.—

LDor grofte und unmittelbarste Gewinn, den auch der auBerhalb der geheiligten
Sehranken der Mysterienkunde Stechende von dem Buche haben wird, ist die aus dem-
selben gowonnene Moglichkeit, ecinen verstimdnisvollen Blick in diese ibm sonst ver-
schlossene Welt hinein zu werfen. ... Wir scheiden von dem hochinteressanten Buch mit
dem sufrichuigsten Dank fur die reiche Belehrung nnd vielfache Anregung, die es uns
geboten hat, und empfehlen seine Lektlire allen, die sich mit religionswissensciaftlichen
Studien befassen, aufs angelegentlichste. (v ochenschritt fir klassische Philolozie,

Hierzu Beilagen von B. &. Teubuer in Leipzig, die wir der Beachtung
unserer Leser Lestens empfehlen.



