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Jihrlich 4 Hefte zu je etwa 10 Druckbo%m; der Preis fiir den Jahrgang betrigt
18 Mark. Alle Buchhandlungen und Postanstalten nehmen Bestellungen an.

Der Umfang des Archivs soll in diesem Jahr versuchsweise
verstiirkt 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 flir 28 Bogen berechnet war, jetzt aber 40 Bogen
geliefert werden sollen.

Das ,,Archiv fiir Religionswissenschaft' will zur Losung 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, V8lkerkunde und Volkskunde und die wissenschaftliche
Theologie vereinigen. Die Férderung vorbereitender Arbeit, wie sie eine
Zeitschrift leisten kann, ist hier zum gegenwiirtigen Zeitpunkt in besonderem
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 IT. Abteilung Berichte stehen, in denen von Vertretern
der einzelnen Gebiete kurz, ohne irgendwie Vollstiindigkeit anzustreben, die
hauptsichlichsten Forschungen und Fortschritte religionsgeschichtlicher
Arbeitinihrem besonderen Arbeitsbereiche hervorgehoben und beurteilt werden.
RegelmiiBig sollen in fester Verteilung auf etwa vier Jahrgiinge wiederkehren
zusammenfassende Berichte iiber wichtige Erscheinungen auf den
verschiedenen Gebieten der Religionswissenschaft, so fiir se-
mitische Religionswissenschaft (C. Bezold, Fr. Schwally; Islam,
C. H. Becker), fiir agyptische (A. Wiedemann), indische (H.Olden-
berg und W. Caland), iranische (W.Geiger), klassische (. Deubner,
A.v.Domaszewski, G.Karo, R.Winsch),christliche (H. Holtzmann};
germanische (F.Kauffmann), ferner fiir die Religion Chinas (0. Franke)
und Japans (H. Haas), der Naturvilker (Afrika C. Meinhof, Amerika
K. Th. Preuss, Australien W. Foy, Indonesien H. H. Juynboll,
Sibirien L.Sternberg). Gelegentlich sollen in zwangloser Auswahl und Auf-
einanderfolge Berichte iiber andere Gebiete ihre Stelle finden, so iiber
neugriechische Volksreligion (N. G. Politis und Bernh. Schmidt), iiber
slawische und russische %olksreligion (L. Deubner), iiber die Religion in
der Geschichte des Mittelalters und der Neuzeit (A. Werminghoff), in
der Medizin (M. H8fler) und der Jurisprudenz (A. Hellwig). Die IIl. Ab-
teilung soll Mitteilungen und Hinweise bringen, durch die wichtige Ent-
deckungen, verborgenere Erscheinungen, auch abgelegenere und vergessene
Publikationen friiherer Jabre in kurzen Nachrichten zur Kenntnis gebracht
werden sollen, ohne daf auch hier irgendwie Vollstiindigkeit angestrebt wiirde.

Aufsitze fiir das ,,Archiv fiir Religionswissenschaft“ werden unter
der Adresse des Herausgebers Prof. Dr. Richard Wiinsch in Konigs-
bergi.Pr., Postamt13, Gottschedstr. 9 erbeten. Aufsitze werden mit 24 Mark
fir den Druckbogen von 16 Seiten honoriert. AuBerdem werden den Herren
Verfassern von Aufsiitzen 20, von Mitteilungen 10 Sonderabdriicke mnent-
geltlich und postfrei, eine gréBere Anzahl auf Wunsch zu den Herstellungs-
kosten geliefert. _

Biicher zur Besprechung in den Berichten werden an die Verlags-
buchhandlung B. G. Teubner, Leipzig, PoststraBe 3, erbeten.



I Abhandlungen

Alexanders Zug nach dem . Lebensquell
und die Chadhirlegende
Von I‘: Friedla.éndé,r m New Yo:k

1
Pseudokallisthenes

Die Legende von Alexanders Zug nach dem Lebensquell
findet sich zuerst in jenem Werke, aus dem die Alexander-
dichtung aller Zeiten und Lander geschopft hat, in dem so-
genannten Pseudokalhsthenes 1 Dieses Werk, dessen A_nfange
in die Ptolemaerpenode hinaufreichen® und das in_ der uns
tiberkommenen Gestalt das Produkt eines langsamen literarischen
Prozesses bildet, ist uns in drei Hauptrezensionen iiberliefert,
die durch verschiedene Handschriftentypen reprisentiert sind.®
Die fiir uns erreichbar ilteste* Redaktion des Romans liegt
in der sogenannten Rezemsion « vor, die spa,testens um

1 Herausgegeben von Carl Miiller als Anhang zu Diibners Ausgabe
von Arrian, Paris 1846. Miillers Text geht auf drei Pariser Kodizes
zuriick, die von ihm A4, B und c genannt werden. Diese. Kodlzes
reprisentieren drei verschiedene  Rezensionen, die- mit ‘4!, B' und-C"
oder besser mit «, f und y bezeichnet werden. Uber die ungemein
komplizierten literarkritischen Probleme des Pseudokallisthenes, die im
Texte nur gestreift werden konnten, siehe Miiller in der Einleitung zu
seiner Ausgabe, p. XVf.; Zacher Pseudo-Callisthenes Halle 1867, p. 51,
1021f.; Rohde Der griechische Roman und seine Vorldufer Leipzig 1876,
p. 184ff.; Kampers Alexander der Grofie und die Ide¢ des Weltimperiums
in Prophetic und Sage Freiburg i. Br. 1901, p. 656ff. und 184ff.; Ansfeld
Der griechische Alexanderroman Leipzig 1907, p. 81F.

* Rohde a.a.O. p. 184, Anm. 1. 8 8. oben Anm. 1.

4 Vgl. Rohde p. 185, Anm. 2.
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162 I. Friedlaender

300 n. Chr. abgeschlossen war.! Die Rezension § ist eine
etwas jiingere Fassung, ,welche aus jener ilteren groBenteils
durch eine mit bestimmter Absicht ausgefiihrte Revision her-
vorging“? und dieselbe ,teils durch selbsterfundene Ziige, teils
aus anderen Quellen“® ergiinzte. Die Rezension y ist nach
dem Urteile Zachers* ,eine ungeschickte, kritik- und geschmack-
lose Erweiterung von . Einzelnes wurde zu vermeinter Ver-
schonerung durch bloBen Aufputz angeschwellt, vieles aus ver-
schiedenen Quellen, wie sie gerade der Zufall darbot, zu ver-
meinter Vervollstindigung eingeschaltet, namentlich in Be-
ziehung auf die wunderbaren Erlebnisse und Begegnisse
Alexanders im fernen Osten. Es muB jedoch energisch be-
tont werden, daB die Rezensionen § und p, wenn auch jiinger
als @, so doch gelegentlich #ltere Materialien benutzen und
daher auch ,iltere Sagen und #ltere Textiiberlieferungen ent-
halten komnen“® Fiir unsere Zwecke endlich miissen wir
noch der Leidener Handschrift® gedenken, die im allgemeinen
g folgt, aber mehrfach auch mit y zusammengeht.

Die Episode vom Lebensquell findet sich in Alexanders
Brief an seine Mutter Olympias, der in Miillers Ausgabe
Kapitel 23—42 des zweiten Buches umfaBt.” Dieser Brief
findet sich in « iiberhaupt nicht. g bietet ihn in kiirzerer, y
in bedeutend ausfiihrlicherer Gestalt. In der letzteren Re-
zension ist iiberdies die Briefform in die Erzihlungsform auf-
gelost. Kodex L geht auch in diesem Teile des Werkes im
allgemeinen mit § zusammen. Allein an mehreren Stellen,

! Ibidem Anm, 1 und Ausfeld a.a.O. p. 10, Anm. 2.

2 Zacher a.a. 0. p. 12.

* Ausfeld p. 16. *a.a 0. p. 18.

5 Wilhelm Kroll bei Kampers a. a. 0. p. 58.

¢ Herausgegeben von Heinrich Meusel, Leipzig 1871 (Sonderabdruck
aus dem 6. Supplementband der Jahrbiicher fir klassische Philologie).
Uber die Handschrift selber siehe die Einleitung des Herausgebers. Ich
bezeichne die Handschrift im folgenden mit L.

7 Vgl. tiber die Komposition dieses Briefes Rohde a.a.O. p. 189.
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die fiir unseren Gegenstand von grundlegender Bedeutung sind,
stimmt er mit y tiberein und weist mehrfach sehr altertiim-
liche Ziige auf.!

Ich gebe im folgenden eine kurze Ubersicht tiber den
Inhalt des Briefes, wie er sich in den verschiedenen Rezen-
sionen darstellt.? Die in demselben enthaltene Episode vom
Lebensquell gebe ich, soweit es fiir unseren Gegenstand not-
wendig erscheint, in wortlicher Ubersetzung wieder.® Ich lege
die im Kodex C niedergelegte y-Rezension, die bei weitem die
ausfiihrlichste ist, zugrunde, merke jedoch die Abweichungen
der anderen Rezensionen an Ort und Stelle an. Um spiteres
Zitieren in dieser Abhandlung zu erleichtern, teile ich den
folgenden Auszug in Paragraphen ein.. In den Anmerkungen
deute ich die mannigfachen inhaltlichen und literarkritischen
schWierigkeiten dieses auBerordentlich komplizierten Stiickes an.

§ 1. Der Brief, der an Alexanders Mutter Olympias und
Seinen Lehrer Aristoteles® adressiert ist, beginnt (Kapitel 23)
wit der Mitteilung von Alexanders Sieg iiber Darius. C fiigt
Boch die Nachricht iiber seine Heirat mit Roxane hinzu, ver-
148t sodann plotzlich, ohne SchluBformel, die Briefform und
Setzt den Bericht in der dritten Person fort. B und L da-
gegen behalten die Briefform im Verlaufe des ganzen Ab-
Schnittes bei.

T —

D ! Miillers Ausgabe folgt in diesem Teile des Werkes dem Kodex C.
b‘en Text des Olympiasbriefes nach B samt franzosischer Ubersetzung
l.etet Berger de Xivrey Traditions Tératologiques Paris 1836, p. 360ff.
Eine lkritigche Ubersetzung und Rekonstruktion dieses Abschnittes
Dach f# bietet Ausfeld a.a.O. p. 80

* Eine Analyse dieses Abschnittes findet man bei Zacher a. a. O.
P. 182ff, Fiir unsere Zwecke jedoch ist sie durchaus unzureichend.
1 ® Ich lege die Ubersetzung von Weismann Alezander, Gedicht des
2. Jahrhunderts vom Pfaffen Lamprecht Band II, Frankfurt a. M. 1850,
“Ugrunde, folge ihr jedoch nicht im einzelnen, da sie keineswegs frei
Von Irrttimern ist,

* © 1aBt Aristoteles aus, vgl. Millers Ausgabe Kap. 23, Anm. 1.

11*



164 1. Friedlaender

§ 2. Diefolgenden acht Kapitel (24—31) finden sich nur in C.

Kap. 24 handelt von Alexanders Zug nach Judia, Kapp.
25—28 von seinen Erlebnissen in Agypten.

8§ 3. Nachdem! Alexander die gesamte bewohnte Erde
erobert, will er in die unbewohnte ziehen. Er begibt sich mit
seiner Armee, die sich auf seinen Befehl auf sechs Monate
hinaus verproviantiert, auf den Weg. Wihrend des Zuges
stoBen sie auf allerlei Ungeheuer, die ihnen viel zu schaffen
machen (Kap. 29).

§ 4. Alexander gelangt an einen Sandstrom, der drei
Tage. von Wasser und drei Tage von Sand flieBt. Derselbe
wird vermittelst steinbeladener Holzkésten tiberschritten'(Kap. 30).

§ 5. Jenseits des Stromes findet er eine andere Welt.?
Die Menschen sind nicht mehr als anderthalb Ellen gro8. Sie
werden wegen. ihrer winzigen Gestalt in Frieden gelassen.

§ 6. Vorwirtsschreitend findet Alexander eine Inschrift
des Konigs Sesonchosis, die verkiindet, da8 dieser Herrscher
hier umkehren muBte, weil er nicht weiter vordringen konnte.
Alexander verhiillt die Inschrift und zieht weiter (Kap. 31).

§ 7. Die folgenden zwei Kapitel (32—33) finden sich
auch in B und L.

Nachdem® Alexander mehrere Wegweiser? in Dienst ge-
nommen hatte, wollte er in die entfernteren Teile der Wiiste®
nordwiirts® ziehen.

! Man hat entschieden den Eindruck, daB mit Kap. 29 eine neue
Quelle beginnt. »

* Unten dagegen (§ 16) findet Alexander die andere Welt nach
Uberschreitung der Schlucht.

3 Hier scheint wiederum eine neue Quelle vorzuliegen.

¢ mislovag 60nyods, L einfach édnyods, B vobs mhsiovag 6dnyods.
Der Artikel zeigt, daB der Brief fragmentarisch ist.

8 Der armenische Pseudokallisthenes, ebenso die Version des
Josippon, die mit jenem hiufig zusammengeht, fiigen hinzu: der Meder,
siehe Ausfeld p. 81 zur Stelle.

6 xard Ty dpofev Tod mélov ,nach dem Wagen des Polarsternes",
vgl. unten S. 171, Anm. 7.
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§ 8. Alexander und seine Begleiter gelangen in einen
von Riesen bewohnten Wald, dessen Friichte (nach den meisten
Rezensionen Apfel) ihnen als einzige Nahrung dienen (Kap. 32).

§ 9. Kap. 33, das B und L in etwas abweichender Ge-
stalt bieten, berichtet von allerhand Kimpfen mit menschlichen
Ungeheuern, zu dem Kap. 34, das sich nur in C findet, fernere
Abenteuer hinzufiigt.

§ 10. Kap. 35, das sich an dieser Stelle nur in C findet?,
berichtet von Alexanders Zusammentreffen mit den Brahmanen
auf deren Insel.

§ 11. In Kap. 36 setzen B und L wieder ein.

Alexander stoBt auf die Eintagsbiume, die im Laufe
eines Tages aufbliihen und verschwinden, und #hnliche Aben-
teuer mehr (Kap. 36).

§ 12. Am darauffolgenden Tage ziehen sie irrend umher. Die
Wegweiser remonstrieren: ,,Wir wissen nicht, wohin wir kommen;
lag ung umkehren, damit wir nicht in schlimme Gegenden ge-
Taten“, Alexander jedoch schligt ihre Warnungen in den Wind.

»Nachdem er nun zehn Tage weiter gezogen war, zeigte
Sich kein Tageslicht mehr, sondern bloB wihrend einer Stunde
®in schwacher Glanz4® Sie stoBen auf allerlei griBliche
Ungeheyer. »Seine Freunde redeten dem Alexander dringend
X, er moge umkehren. Aber er wollte nicht, weil er das
Ende der Welt zu sehen wiinschte®® (Kap. 37).

- 8§ 13. Sie ziehen durch eine tierlose Wiiste am Meere
hin, »Die Sonne? erblickten sie nicht mehr, sondern dunkel
War die Luft zehn® Tage lang.“®
M —

! Den Inhalt dieses beriihmten Kapitels bietet die Rezension o
nd die von jhr abhingigen Bearbeitungen im dritten Buche Kap. 5ff.
* Dieser Satz nur in C.

* Ahnlich auch B und L. 4 B obeaviy.
: Weismann 8. 130 irrtiimlich 12.
Ist dies eine Doublette des Satzes oben, Z. 20—22, und ist jener

8 : . A
atz: der sich nur in C findet, in den anderen Rezensiomen absichtlich
eseitigt?
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§ 14. Er versucht nach einer geheimnisvollen Insel, die
sich in nichster Nihe befindet, hiniiberzusetzen, aber der
Versuch nimmt einen kliglichen Ausgang.

§ 15. Die Entdeckung von Perlen im Bauche eines
Krebses veranlaBt Alexander, in einem glésernen Fasse in die
Meerestiefe zu steigen!, aus der er nach vielen Gefahren ans

Licht kommt? (Kap. 38).

§ 16. Man gelangt in eine Ebene, die von einer Schlucht
geteilt ist. Alexander iiberbriickt die letztere und bringt eine
Inschrift an, des Inhalts, daB er dieselbe mit seinem ganzen
Heere iiberschritten habe, ,um das Ende der Welt zu erreichen,

wie es die Vorsehung beschlossen hat“.?
§ 17. Nach drei* Tagen gelangt man an einen Ort, wo
die Sonne nicht schien. Dort ist das sogenannte Land der

Seligen.®

! Der Sachverhalt ist hier anscheinend verdunkelt. Als Beweg-
grund figuriert hier Perlenfischerei, wiihrend er in Wahrheit WiBbegierde
ist, vgl unten S. 181f.

2 Den Abstieg in die Tiefe liBt B aus.

8 Alles dies nur in C. Das folgende auch in B und L.

¢ BL: zwei.

® C, B (vgl. Berger de Xivrey p. 366) und L haben gleichmiBig
Exsi odv fotly 1) nahovuérn paxdowy ydew. Das Land der Seligen liegt
demnach innerhalb des Landes der Finsternis, und so heiBt es auch
ausdriicklich in dem Resumé des Olympiasbriefes (s. iiber dasselbe
unten S. 176 ff.), daB es im Lande der Seligen vollig Nacht war (unten
8.177,Z.15). Indessen liegt hier ohne Zweifel ein sehr altes MiBverstindnis
vor. Denn nach einer anderen Stelle (S.170) gelangt Alexander, erst
nachdem er dreifig Schoinoi im Dunkeln vorwirtsgeschritten war, ins
Land der Seligen und sieht daselbst , einen Glanz ohne Sonne, Mond
und Sterne** (§ 27). Das Land der Seligen liegt demnach, wie man
von vorne herein erwartet, jenseits des Landes der Finsternis. Unser
Text will demnach besagen, daB die Sonne zwar dort nicht schien, da8
es aber, im Unterschied von der irdischen Welt, ohne Sonne hell war,
und dgr Autor hat seine Quelle miBverstanden. — Woher Ausfeld (p. 83)
seine Ubersetzung: ,,von dort wollte ich mit meinen Dienern das Land
der Seligen aufsuchen* — ein Satz der freilich die erdrterte Schwierig-
keit beseitigen wiirde —, geschopft hat, ist nicht recht ersichtlich.
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§ 18. Alexander! wollte das FuBvolk, die Greise und
Frauen samt deren Gepiick? zuriicklassen und® nur mit aus-
erwihlten Jiinglingen* in jene Gegenden eindringen.® ,Kalli-
sthenes aber, einer seiner Freunde, riet ihm, mit 40 Freunden,
100 Knaben und 1200° Soldaten in das Land zu ziehen“

»Der? Konig Alexander brach also mit diesen auf® und gebot,
dafl kein Greis ihm folgen solle.“ Ein Greis jedoch, dessen zwei
Sohne Alexander begleiteten, verstellt sich und zieht heimlich mit.

§ 19. ,So zogen sie mit Alexander’ und fanden einen
nebligen Ort.® Da sie, weil der Ort unwegsam war, nicht
weiter vordringen konnten, so brachen sie ihre Zelte ab.“

§ 20. ,Am folgenden Tage aber nahm Alexander die
tausend Bewaffneten!! und drang mit ihnen in das Land ein,
um zu erforschen, ob dort das Ende der Welt sei*!?

! Hier beginnt anscheinend ein neuer Bericht.

? Weismann p. 132 1. Z. iibersetzt die Stelle falsch.

8 Die Worte: ,,Das FuBvolk . .. und* fehlen in B. Dies ist auch
logischer, da der Rat, nur Jiinglinge mitzunehmen, erst von Kallisthenes
kommt, I bietet dieselben Worte inhaltlich an einer anderen Stelle
(unten Anm. 8). * B und L rodg [diovs pov dodlovs.

¢ Ausfelds Ubersetzung ist hier gekiirzt und verdunkelt den Sinn.

& B + éulexroic; L + pdwors ywneioss.

" Das Folgende bis S. 169, Anm. 1, fehlt in B.

® I anstatt dessen: ,, Indem ich nun das FuBvolk samt den Greisen
und Frauen zuriicklieB, nahm ich alle jungen auserwihlten Soldaten
und zog mit ihnent* Vgl oben, Anm. 3.  ? L 4 drei Tage.

19 vémov SutyAdrdny. Was soll dieser neblige Ort im Lande der
Finsternis oder im Lande der Seligen (letzteres Josippon, unten S. 180,
Anm, 3)? Ist damit das Paradies gemeint, das nach der sehr alter-
timlichen gyrischen Alexanderlegende (s. iber dieselbe Kap.III) von Nebel
umgeben ist und das dem Alexander wie iberhaupt jedem Sterblichen
Unzugiinglich ist? (vgl. Budge The History of Alexander the Great being
the Syriac Version of Pseudocallisthenes, Cambridge 1889 p. 152 und
unten p. 198ff), Uberhaupt hiingt dieser Paragraph sowohl mit dem Vor-
h_el‘gehenden wie mit dem Folgenden schlecht zusammen. Er schwebt giéinz-
lich in der Luft und scheint das Fragment eines anderen Berichtes zu sein.

' C vodg yillovs €vémhovs mit Artikel, den L ausliBt. Vorher
(§.18) waren es 1200 Soldaten, auBerdem 40 Freunde und 100 Knaben.
Hier liegt anscheinend eine andere Quelle vor.

' wiimeg évravdd slor vi dnoo (L 7o téhog) Tiis yiis.
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§21. ,Und da er eingedrungen war, da sah er zur Linken einen
hellern Raum und zog durch wiiste und felsige Gegenden bis zur
Mitte des Tages. ‘Dieses erkannte er aber nicht nach der Sonne,
sondern mit Schniiren (6y0fvoig) maB er den Weg nach der Geo-
metrie und erkannte daraus die Zeit. Nachher aber ward Alexander
bange und er kehrte um, weil der Weg ungangbar war.“!

§ 22. , Als er aber wieder hinausgelangt war, wollte er
nun nach rechts ziehen. Denn es war eine flache Ebene, aber
finster und dunkel.“?

* §23. ,Er war nun inVerlegenheit, weil keiner der Jiinglinge
ihm riet, in das finstere Land einzudringen, aus Furcht, daB wenn
die minnlichen Pferde durch die Dunkelheit des langen Weges
erschopft wiirden, sie nicht wieder zuriickkehren konnten.

Alexander sehnte sich nunmehr nach dem Rate eines
Greises. Der Greis, der heimlich mitgezogen war, stellt sich
sodann Alexander vor und spricht ihn folgendermaBen an:
»Das kannst du einsehen, o Konig Alexander, daB wenn die
Pferde hineingegangen sind, du das Licht nicht mehr sehen
wirst. Wihle also die Stuten® aus, welche Fohlen haben und
lasse die Fohlen hier.* Wir aber wollen mit den Stuten in
das Land eindringen und dieselben werden uns wieder hierher-
bringen.“ Alexander folgt dem Rate des Greises.

§ 24. ,Der Greis aber befahl seinen Sthnen, das, was
sie nach dem Eindringen auf der Erde finden wiirden, zu
sammeln und in ihre Sicke zu stecken.”

! Dieser Paragraph nimmt sich etwas seltsam aus. Er scheint fast

eine Doublette von § 19 zu sein.
. ¥ Das heiBit wohl: sie hatten die dunkle Ebene vor sich und sie

waren nun darauf bedacht, in dieselbe einzudringen.

# B (s. unten S.171, Anm 6) hat Eselinnen statt Stuten. I liest
Wle C, doch eine Bemerkung am Rande von L (ed. Meusel p. 765, Anm. 76)
weist auf die Variante hin. Der armenische Pseudokallisthenes, ed, Raabe
p. 72, hat bloB eine Egelin (s. unten 8.180, Anm. 2). Dieser Unterschied
ist ein wichtiges Merkmal der Rezensionen.

4 Dies heiBt anscheinend: am Eingang zum Lande der Fingternis. Sie
sind also noch nicht im Dunkeln. Dagegen war es schon §13 und § 21 dunkel.
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§ 25. ,Und es zogen mit Alexander 360 Krieger.“!

§ 26. ,So? drangen sie auf einem finstern Wege fiinf-
zehn Schoinoi vor, Da sahen sie einen Ort und an demselben
war eine durchsichtige Quelle, deren Wasser blitzte wie der
Blitz.* Die Luft aber dort war wohlriechend und sehr lieb-
lich.# Da aber der Konig Alexander hungrig geworden war
und etwas genieBen wollte, so rief er den Koch namens
Andreas’, und befahl ihm Speise® zurechtzumachen. Dieser
nahm einen geddrrten Fisch” und ging zu dem durchsichtigen
Wasser der Quelle®, um denselben zu waschen. Wie er aber

! Dies stammt anscheinend aus einer anderen Quelle, die mdoglicher-
weise mit der des folgenden Paragraphen identisch ist. Uber die Zahl 360
vgl. spiter. I fiigh noch den Satz hinzu: ,,und ich befahl, daB die
(vodg) sechzig FuBsoldaten vorausschreiten.* Dies kann nur aus einem
ilteren Berichte stammen, der nicht mehr erhalten ist. — Anstatt dieses
8anzen Abschnittes, der oben S. 167, Anm. 7, beginnt, bietet B einen
einzigen Satz, der stark verstimmelt ist und nach Ausfelds Rekon-
struktion (p. 84, Anm. 1) folgendermaBen lautet: , AuBerdem lieB ich
Eselinnen mitfiihren, deren Fohlen unterdessen im Lager angebunden
waren. Vgl. die Ubersetzung Berger de Xivreys p. 367.

* Hier beginnt hochstwahrscheinlich eine von den tibrigen Berichten
verschiedene Quelle, s. dariiber unten S.182f. § 25 mag derselben Quelle
entstammen.

2 L + xel freee wicicre dddrov. Vgl unten S.170, Anm. 4.

* Der Satz fehlt in B. Anstatt ,,und sehr lieblich* L: ,,und nicht
im geringsten dunkel.

® Die Worte évdpari xaloduevor Avdeéay fehlen in B. In L (cf. ed.
Meusel p. 765, Anm. 33) sind die Worte dvdpart Hvdeéoxv von gleich-
Zeitiger Hand am Rande nachgetragen. Der Name diirfte von dem
Koche Andreas abgeleitet sein, der nach Diodor 8, 24 der Stammvater
der sikyonischen Herrscher war. Prof. Carl Dyroff in Miinchen machte
mich in liebenswiirdiger Weise auf die Stelle des Diodor auf-
merksam,

. ¢ Genauer ,,Zuspeise*, ,,Zukost'*: mwpopdysor (nach Stephanus s. v.
18t der Ausdruck vulgiir). Der Unterschied ist nicht gleichgiiltig. Vgl
unten S. 205, Anm. 2.

. " C doragiyov, das Miller in adov zdeiyov verbessert. B und L
bioB vdoiyov, das wohl auch in der Lesart von C vorliegen diirfte. Vgl.
Stephanus Thesaurus s. v. zdgeyos. Ausfeld tibersetzt ,,Salzfisch*.

® wnyiig, L yiis. Letsteres diirfte ein bloBer Schreibfehler sein.
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in dem Wasser hin und her geschiittelt wurde, ward er sofort
lebendig und entschliipfte den Hénden des Koches. Der Koch
sagte! niemandem, was geschehen war, sondern nahm von
diesem Wasser? und bewahrte es in einem silbernen Gefife.®
Es hatte die ganze Gegend eine iiberreiche Fiille von Wasser.*
Davon tranken alle und nahmen Nahrung zu sich“® (Kap. 39).

§ 27. ,Nachdem sie Speise zu sich genommen hatten,
zog® Alexander dreiBig” Schoinoi weiter. Da sah er nun
einen Glanz ohne Sonne und Mond und Sterne Zwei®
Végel mit menschlichen Gesichtern treten ihm in den Weg
und befehlen ihm umzukehren. Einer derselben ruft ihm zu:
»,Das Land, welches du betrittst, o Alexander, geh6rt Gott
allein. Kehre um, Elender, denn das Land der Seligen® wirst
du nicht betreten kénnen. Kehre also um, o Sterblicher, ziehe in
dem Lande, das dir gegeben ist, umher und fiige dir1® keine Triibsal

! L + gofndeis ,,aus Furcht*, Wovor? vgl. unten S. 188, Anm. 1.

® L + trank davon, s. fg. Anmerkung. Dies scheint im Kodex ¢
blo8 ausgefallen zu sein, da an einer anderen Stelle darauf Bezug ge-
nommen wird, vgl. unten § 31.

% Der ganze Satz fehlt in B. Danach machte der Koch keinen
widerrechtlichen Gebrauch vom Lebensquell, s. unten S. 188, Anm. 2.

* fodoy Hdave, L : f. 0. mwolkd, vgl. unten S. 187, Anm. 1.

5 Dieser Satz fehlt in B. — L bietet folgenden Zusatz: & viig
dufle Ovetvylug Gte obdx Enerrd por misly éx viig ddavdrov éxelvig mRyis
iis fwoyovodens t& dypvye, fig 6 duds pdysigog terdynxev. Derselbe Zu-
satz findet sich inhaltlich in dem aus dem 13. Jahrhundert stammenden
byzantinischen Alexandergedicht, vgl. Christensen in den Sitzungsberichten
der philosophisch-philologischen und historischen Klasse der Kgl. bayerischen
Akademie der Wissenschaften zw Mimnchen 1877, p. 50f. Uber die
Wichtigkeit dieses Zusatzes s. unten 8. 189, Anm. 1.

® Mit diesem Worte beginnt eine andere Quelle, die wahrscheinlich
mit § 17 zusammenhiingt. Siehe dartiber unten S. 178ff.

" Der Armenier hat blo8 15, s. S. 180, Anm. 2.

8 So BL. C ungenau: drei.

9 0: Moxdowy goeav; B: M. yiw; L: M. vijcovs. Siehe unten
8. 197, Anm. 1.

10 B 4 ,und denen mit dir*. — Weismanns Ubersetzung dieser
Stelle (p. 185) ist unzuverlissig.
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zu“ | Alexander erbebte und gehorchte in hochst lobenswerter
Weise! der Stimme, die durch die Végel an ihn gelangte.?

§ 28. Alexander aber, ,nachdem er sich mit der Vor-
sehung im Himmel versohnt hatte®, lieB verkiinden, dal ein
jeder mitnehmen solle, was ihm in die Hand komme, ,sei es
Stein, oder Kot, oder Holz“. Doch nur ein Teil gehorchte.
Sein Freund Philon, dem er denselben Rat erteilt, versicht
sich mit einem scheinbar unbrauchbaren Steine. Besonders die
Sthne des Alten versahen sich reichlich.®

§ 29. ,Alexander aber* schickte den Wegweiser® mit
den Eseln® voraus und zog wieder nordwiirts.” Den Stimmen
der Stuten® folgend, gelangte er in einigen® Tagen wieder aus
dem Lande.”

»50 kamen sie aus dem mit ewiger Nacht bedeckten
Lande heraus“!® (Kap, 40).

! Vgl. Miillers Ausgabe Kap. 40 Anm. 4 und die Lesart von L.

t Die armenische Version (s. unten S. 180, Anm. 2) lautet anstatt
dessen: ,,da wurde ich von Zittern und Zagen ergriffen und, voller Furcht
und Demut, gehorchte ich mit Notwendigkeit der géttlichen Stimme, die
durch die zwei Vogel sprach. — Nach Noldeke Beitrige zum Alexander-
roman p. 25, Anm. 2, ist dieser Paragraph aus einem anderen Teile
eingeschoben. Allein, wie unten (S. 199) nachgewiesen wird, ist gerade
dieser Paragraph der Kern der ganzen Erzihlung.

3 Der ganze Paragraph fehlt in BL. Er ist anscheinend eine
Dublette von § 24 und ist in C wohl aus einer anderen Quelle ein-
8eschoben, s, unten S. 188, Anm. 4.

* BL + étdewcdusvog, vgl. den ersten Satz des vorhergehenden
Paragraphen.

® I und C Singular, ebenso die armenische Version (cf. I ed. Meusel
P. 766, Anm, ¥). B, dem Miillers Text folgt, hat den Plural. Vgl. oben
8. 164, Anm. 4. Diese Differenz ist nicht obne Belang, s. unten §. 213,
Anm. 8 und §. 214, Anm. 1.

8 BC tag dvovg; L tdg fmmovg. Die erstere Lesart stimmt mit
der von B (oben 8. 168, Anm. 3) tberein,

" %ot Ty Guakev . . . tdv derégwy, vgl. oben S. 164, Anm. 6.

® BL: ,,der Fohlen und deren Miitter*.

°® BL: 22; Josippon Kap. 10: zwanzig.

'* Dieser Satz fehlt B und L. Vgl, S. 166, Anm. 6.
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§ 30. Ans Licht angelangt, ,da, wo die anderen Soldaten
waren“!, entdeckten sie, daB sie Perlen und Edelsteine in
Hinden hatten. ,Da bereuten es die, welche nichts genommen
hatten; diejenigen aber, welche etwas genommen hatten,
dankten alle dem Alexander und dem Greise? fiir ihren guten
Rat“® Auch der Stein, den Philon mitgenommen hatte, er-
wies sich als reines Gold.*

§ 31. ,Jetzt® erzihlte auch der Koch, wie das Essen
(70 #0s6uc) lebendig geworden war.® Da ward Alexander zornig
und befahl ihn fiirchterlich zu peitschen.” Dieser sprach jedoch
zu ihm: ‘was niitzt dir die Reue iiber eine vergangene Sache?’
Er sagte aber nicht® daB er von dem Wasser getrunken oder davon

! Die in Anfiihrungszeichen eingeschlossenen Worte fehlen in BL.
Dies ist vielleicht nicht unbeabsichtigt. Denn wenn Alexander auch
jetzt (§ 29), wie am Beginn der Reise (§ 7), nordwiirts zieht, dann kann
er nicht gut ins Lager zuriickgekehrt sein, von dem aus er die Reise
begonnen hatte. Es gibt aber eine Gestalt der Sage (s. unten S. 204),
nach der er durch das Land der Finsternis hindurch auf demselben
Wege, auf dem er gekommen war, zurlickkehrte.

* Dies ist fiir das eklektische Verfahren von C charakteristisch.
Nach § 24 war es der Greis, der diesen Rat erteilte. Nach einer anderen
Vorlage von C (§ 28) war es vielmehr Alexander: also miissen hier beide
figurieren. L (s.folgende Anmerkung) spricht auch hier lediglich vom Greise.

® L ist hier pointierter: , Als sie dies sahen, bereuten diejenigen,
die etwas genommen hatten, daB sie nicht mehr nahmen; diejenigen
aber, die nichts genommen, (bereuten es), daB sie nichts nahmen. Wir
alle aber waren dem Greise dafiir dankbar, daB er uns einer derartigen
Rat gegeben.t Uber B s. Anm. 7. 4 Fehlt BL.

> Hier liegt wiederum eine andere Quelle vor, s. unten S. 188, Anm. 4.

6 I anstatt dessen: ,,erziihlte auch der Koch, was ihm an der
Quelle zugestofen war*.

" L: ,als ich aber dies horte, da wurde ich von Schmerz ergriffen
und bestrafte ihn fiirchterlich. — B gibt den Inhalt dieses Paragraphen
in viel kiirzerer Fassung: , als wir ans Licht gelangten, da fanden sie,
daB sie reines Gold genommen hatten. Da erzihlte auch der Koch,
wie das Essen lebendig geworden war. Da wurde ich zornig und be-
strafte ihn. Lebe wohl!* Hier schlieBt der Brief und unmittelbar
darauf folgt das dritte Buch. Alles iibrige fehlt in B.

8 L, wo die Briefform beibehalten ist (oben § 1): ,ich wuBte
aber nicht*.
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aufbewahrt habe. Dies konnte der Koch sich nicht entschlieBen zu
gestehen, nur daf der Salzfisch® wieder lebendig geworden war.“

§ 32. ,Es ging aber der schlechte Koch zu der Tochter
des Alexander, welche vom Kebsweib Une? geboren war und
Kale hieB, und verfiihrte sie, indem er ihr versprach Wasser
aus dem Unsterblichkeitsquell zu trinken zu geben, und dies
tat er auch. Als Alexander dies erfuhr, miBgdnnte er ihnen®
die Unsterblichkeit. Und er rief seine Tochter zu sich und
sprach zu ihr: ‘Nimm deine Kleider und hebe dich hinweg;
denn siehe, du bist ein gottliches Wesen (dafuwv) geworden,
da du unsterblich geworden bist. Du wirst Nereis heifen, da du
durch das Wasser* Unsterblichkeit gewonnen hast und dort®
wirst du wohnen.’® Weinend und klagend ging sie hinweg von
seinem Angesicht und ging in die Wiiste hin, unter die Démonen.“

1 0 $rapderyov, danach Miiller 76 zaoigrov; L 7o tderyos (vgl. oben
8. 169, Anm. 7). )

* Miillers Text Otwng, L odv was (dazwischen scheinen zwei Buch-
staben zu fehlen). Ausfeld p. 84 (Kap. 41, Anm. 2) emendiert xowvijs
weinem gewdhnlichen Kebsweib*.

8 L + 206 to dindés. 4 Vgl. die Lesart von L in Anm. 6.

5 Also im Wasser, s. dagegen L in der folgenden Anmerkung.

¢ L in abweichender Fassung: Axfoiied cov 70v iuovicudy Egedde
09 mgoedmov wov' idob yap yéyovas dalpwy dmadevariedelon. naly utv
T dvdpart Exihdns: deviws OF xwkécw oe uadiy Tdv dfww, Sri dv adrois
T loimod xavoixijests® ¥op 0% wexAnudvn Nneaidw, dg éx tod »neod 7d
{9uer (lies &idree? vgl. die Lesart von C) dskauéyy, vovréoniv t& &¥dvare,
%l tadra slmdw meocétafe tob loiwod ui) olxelv év dvdedmors, &AL év
toig Jpsoiw. Nach C (s. jedoch folgenden Satz im Texte) soll Kale ein
Seedimon, nach L hingegen ein Berg- oder Wiistendimon sein. Hier
liegen anscheinend zwei alte Vorstellungen vor. Der Name Nereis 148t
kaum einen Zweifel dariiber, da$ die erstere Vorstellung die urspriing-
lichere ist, denn die Erklirung von L, die C, der éx 7o% $daros statt
% 705 vngod liest, schon miBverstanden zu haben scheint, sicht wie ein
exegetischer Notbehelf aus. Es ist bemerkenswert, daB in der ost-
europiischen Sage Kale als Seedimon fortlebt, s. dariiber die inter-
e8santen Ausfiihrungen Wesselowskys in seinem Buche Iz istoriji romana
¢ powiesti (russisch, iber die slawische Alexandersage), Band I (1886),
b. 377f. 8o erzihlt man sich auf Zacynthus, daB die Herrscherin der
Nereiden die Schwester-Alexanders sei, und man beschwort sie bei
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§ 33. ,Dem Koch aber liel er einen Stein! um den Hals
binden und ihn ins Meer werfen. Der Hinabgeworfene aber
wurde ein Dimon und wohnte dort in einem Teile des Meeres,
der danach der Andreantische genannt wurde.“?

»S0 ging es mit dem Koch und dem Midchen.

§ 34. ,Alexander aber entnahm aus diesen Zeichen3, daB
dort das Ende* der Welt sei.”

§35. ,Als sie an die Briicke gelangten, die Alexander
erbaut hatte’, lief er wieder eine Inschrift einhauen: ,diejenigen,
die das Land der Seligen betreten wollen, miissen den Weg

nach rechts nehmen %8
§ 36. C fihrt unvermittelt fort: , Er befahl nun von den
Vogeln jener Gegend zwei zu fangen.“” Er wird von ihnen

seinem Namen. Eine #hnliche Beschwérungsformel wird in Mazedonien
gebraucht, wenn sich ein heftiger Sturm erhebt, fiir den die Nereiden
verantwortlich gemacht werden. Auf dem Schwarzen Meere ist es eine
Gorgone, die die Schiffe Halt machen 148t und dann sich erkundigt, ob
Alexander noch lebe. Wenn man die Frage bejaht, dann beruhigt sie
die See; sonst bringt sie die Schiffer um. — Fast scheint es, als ob Kale
in einen Bergddmon verwandelt wurde, um dem Koch Andreas, der in-
folge der ihm zugefiigten Strafe (s. im Text spiter) nichts anderes als ein
Seedimon werden konnte, keine Konkurrenz zu machen. Uber die
ganze Kaleepisode s. unten S. 189, Anm, 4 Anfang, ! L: Miihlstein.

? &g’ of dulidn 6 témog Avdeeavrixds. L: &g ob xel v Svopa
£xA1j@n ‘Avdoéus. Danach also erhielt im Gegenteil der Koch seinen
Namen vom Meere.

8 Aus welchen Zeichen? Doch nicht aus der Verwandlung des
Koches? Wahrscheinlich beziehen sich die Zeichen auf die Warnungen
der gottlichen Vogel. § 34 schlieBt wahrscheinlich an § 27 an. Siehe
unten 8. 179, Anm. 3.

* O ©& dnoa; L v vélog (vgl. oben 8. 167, Anm. 12).

5 Vgl § 16.
¢ L: ,nehmet den Weg nach rechts, auf daB ihr nicht zugrunde
gehet. — Auch in § 22 ziehen sie auf dem Wege zum Lande der

Seligen nach rechts. Wahrscheinlich hat urspriinglich § 21, wo sie links
ziehen, viel ausfiihrlicher von den sie bedrohenden Gefahren und Hinder-
nissen berichtet.

7 L dagegen: ,Wiederum {iberlegte ich in meinem Innern, ob dort
iiberhaupt das Ende (z6 réoue) der Erde sewund der Himmel sich dort
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in die Hohe gehoben, so daB ihm die Erde und das Meer wie
eine von einer Schlange umringte Tenne erscheint. Aber ein
gefliigeltes Wesen in Menschengestalt tritt ihm in den Weg
und machte ihm Vorwiirfe dariiber, daB er das Himmlische
zu erlangen begehrt. Weit weg von seinem Heere kommt er
auf die Erde herunter. Von einem seiner Satrapen erhilt er
dreihundert Reiter, die ihn zu seinem Heere geleiten. ,Nun
lieB er sich nicht mehr darauf ein, Unmdgliches zu unter-
nehmen.“?

§ 87. Die Soldaten, die mit ihm ins Land der Finsternis
gezogen waren, kehren gleichfalls ins Lager zurtick und finden
ihn dort. "

§ 38. Aufdem Riickwege treten Alexander menschenihnliche
Vigel entgegen, die verkiinden: ,Wer auf dem Wege rechts
zuriickkehren wird, wird Wunderbares schauen“? Alexander
tat also (Kap. 41). )

§ 39. Alexander und sein Heer gelangen an einen See mit
honigsiiBem Wasser. In dem Bauche eines Fisches von ge-
waltigen Dimensionen wird ein Stein von ungeheurer Leucht-
kraft gefunden, den Alexander einfassen liBt und des Nachts
fjls Leuchte benutzt.

neige, Ich wollte nun die Wahrheit erforschen. Ich gab.daher Befehl,
von den Vogeln jener Gegend zwei zu fangen'* Siehe unten S. 180,
Anm, 3.

' L 4 ,Lebe wohl!* Hier schlieBt in L der Brief und damit das
zweite Buch. Das Folgende nur in C.

* Worauf bezieht sich ‘das Wunderbare, das ihm die Viogel in
Aussicht stellen? Doch kaum auf die Abenteuer im folgenden Kapitel?
Denn fiir die Verkiindigung dieser im Pseudokallisthenes recht gewohn-
lichen Abenteuer sind die gottlichen Vogel doch etwas zu gut. Nach
§ 85 (vgl. § 22) filhrt der Weg zum Lande der Seligen rechts. Ist dies
das Wunderbare, das ihm die Vogel versprechen und stellt dieser Para-
graph ein Fragment aus einem anderen Berichte tiber Alexanders Zug
nach dem Lande der Seligen dar? Freilich der Auszug (s. iiber den-
selben unten 8. 176 ff) begiinstigt die exstere Vermutung, denn auch nach

ihm zieht Alexander, nachdem er das Land der Seligen verlassen,
rechts,
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§40. In der Nacht steigen Weiber aus dem See, die
wunderschén singen.

§41. Nach einem Kampf mit RoBmenschen (Hippo-
zentauren) kehrt Alexander mit seinem Gefolge in sechzig
Tagen in bewohnte Gegenden zuriick und ruht von seiner An-
strengung aus (Kap. 42).

Unmittelbar auf diesen Bericht folgt in C noch ein be-
sonderer Abschnitt (Kap. 43 in der Miillerschen Ausgabe),
der, ebenfalls in die Form eines Briefes an Olympias gekleidet,
den Inhalt des vorhergehenden lingeren Briefes (Kapp. 23—42)
kurz rekapituliert. Da das Kapitel sich lediglich in C findet,
wiirde man von vornherein erwarten, dal es die Rezension
C' (oder p) reprisentiert, und in der Tat wird in demselben
mehrfach auf Dinge angespielt, die sich ausschlieBlich in C
finden.  Anderseits aber liBt der Auszug eine Reihe von
Dingen aus, die in C (und BL) eine zentrale Stellung annehmen,
und gibt, infolge dieser Auslassungen, eine bedeutend ver-
dnderte Darstellung von Alexanders abenteuerlichem Zuge. Wie
dem auch sei, in jedem Falle kann kein Zweifel dariiber be-
stehen, daBl Kap. 43 eine Gestalt der Legende voraussetzt, die
viel dlter und, wie wir unten sehen werden, viel urspriinglicher
ist. Wegen der Kiirze des Auszuges liBt sich manches nicht
mehr mit Sicherheit feststellen. Allein auch in seiner jetzigen
Gestalt ist das Resumé von groBem literarkritischem Werte
und setzt uns in den Stand, den urspriinglichen Zusammen-
hang der Legende, der in den ausfiihrlicheren Darstellungen
verdunkelt ist, viel klarer zu erkennen.!

Der Auszug beginnt, wie der groBe Olympiasbrief, mit
dem Siege tiber Darius (Kap. 23; §1)? und erwihnt sodann

! Die Ausfihrungen Rohdes Der griechische Roman p. 189 fiber
Kap. 43 sind vielfach nicht iberzeugend.

* Die Angabe der Kapitel bezieht sich auf die Miillersche Ausgabe,
die der Paragraphen auf die oben gegebene Synopsis. (¢ bedeutet, daB
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den Einzug in Judia (Kap.24) und den Aufenthalt in Agyp-
ten (Kap.25—28; §2 [C]). ,,Dann beschloB ich nach dem
Ende (zdv #xpav) der Welt zu ziehen (vgl § 12 Ende und
§16 Ende [(]), und der Gedanke wurde zur Tat. Nachdem
Wwir das bewohnte Land unter der Sonne durchzogen hatten,
kamen wir in wilde unwegsame Gegenden“ (vgl. Kap. 29; § 3).
Die Abenteuer werden kurz gestreift. Kapp. 51—33 (§§ 4—8)
fehlen. Kap. 34, das sich nur in C findet (vgl. §9) und Kap. 35,
das sich an dieser Stelle nur in C findet (vgl. § 10), werden
gestreift, Kapp. 36 —38 (§§ 11—15) fehlen wieder. ,Wir er-
reichten eine sehr groSe Ebene, in deren Mitte eine Kluft war.
Diese tiberbriickte ich und zog mit dem ganzen Heere hiniiber
(8§16 [C]). Von da an hatten wir kein Tageslicht mehr und,
nachdem wir in gewohnlicher Weise einige! Tage umhergezogen
Waren, erreichten wir ein Land, in dem es vollig Nacht war.
Dort ist das sogenannte Land der Seligen (§ 17). Es kamen
mir aber zwei? Vogel in Menschengestalt entgegengeflogen
und rieten mir also: ‘Es ist dir nicht gestattet, o Alexander,
durch dieses Land zu ziehen’ (§ 27; §§ 18—26 fehlen). Wir
kehrten also von dort um und ich forderte alle auf, irgend-
Wwelche Gegenstinde von da mitzunehmen. Aber nur wenige®
erfiillten den Befehl. Als wir nun ans Licht kamen, da be-
reuten es alle, die nichts mitgenommen hatten (§§ 28 und 304;
§29 fehlt). Nun zogen wir aus diesem Lande, indem wir die
Richtung nach rechts® einschlugen (vgl. § 38; §§31—37 fehlen).

_—

der betreffende Paragraph sich nur in C findet. Die unbezeichnet ge-
lassenen Paragraphen finden sich auch in den anderen Rezensionen.

! fuéoceg miwvdg. Oben § 17, vgl. S. 166, Anm. 4, las C: drei; BL:
Zwei. Die Lesart von C steht dem Auszuge nither.

* Stimmt mit BL tiberein. C hat drei (§ 27, S. 170, Anm. 8),

® Vgl. dagegen § 28.

* Der Auszug steht demnach § 28 niher (vgl. auch vorhergehende
Al}merkung), da es Alexander ist, der den Rat erteilt, Gegenstinde
mltﬁunehmen. In § 30 ist es der Greis, der im Auszug tberhaupt nicht
erwihnt igt. ® Vgl. oben S. 174, Anm. 6.

Archiv f. Religionswissenschaft XIIT 12



178 1. Friedlaender

Nach einem Marsche von einigen Tagen hatten wir mit den
Hippozentauren zu kimpfen. Wir schlugen sie in die Flucht
und erreichten dann in fiinfzig! Tagen unter vielen Gefahren
das bewohnte Land (§ 41 [C]; §§39—40 [C] fehlen). Jetzt
riisten wir uns zum Kriege gegen Porus, den Konig der Inder
(siehe Kap. 44 der Miillerschen Ausgabe). Die Schilderung
dessen, was wir gesehen haben?, werdet ihr® in der Einlage
dieses Briefes finden. Wenn ihr diese leset, so werdet ibr
iiber alle unsere Erlebnisse belehrt werden.

Ein Blick auf den Olympiasbrief in der obigen Wieder-
gabe — um von dem Auszug fiir eine Weile abzusehen —
geniigt, um erkennen zu lassen, daB derselbe keine einheitliche
Komposition, sondern eine ungeschickte Kompilation darstellt,
die sich aus den verschiedenartigsten Bestandteilen zusammen-
setzt. Die Schilderung wimmelt nicht nur von Unklarheiten?,
sondern auch von Widerspriichen.® Die einzelnen Teile der
Erzihlung werden zusammenhanglos aneinandergereiht; oft
lassen sich noch die Nihte erkennen, die die Erzihlung kiinstlich
zusammenflicken. Der Verfasser oder, wohl richtiger, Redaktor
des Olympiasbriefes hatte augenscheinlich zahlreiche Quellen
von durchaus heterogenem Ursprung und Charakter vor sich,
die er, weil sie alle von Alexander handelten, kritiklos durch-
einander wiirfelte, wodurch er in den ihm vorliegenden Grund-

! Kap. 41 hat sechzig.

* Es ist nicht recht klar, was damit gemeint ist, die Erlebnisse
in Kap. 44 oder die in Kapp. 28—42 erwihnten Einzelheiten, die im
Auszug nur kurz gestreift werden.

3 Obwohl an Olympias adressiert, richtet sich der Inhalt des Briefes
ebensowohl an Aristoteles, vgl. oben S. 163, Anm. 4.

* Man vergleiche die verworrene geographische Darstellung des
Zuges, aus der man unmdglich klug werden kann.

® Vgl. die verschiedenen Zahlenangaben §§ 18, 25 und S. 169,
Anm.1 oder die Angaben iber die Finsternis, §§ 12 und 13, 17, 19 usw.
und vieles andere.
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bericht ,vieles aus verschiedenen Quellen, wie sie gerade der
Zufall darbot, zu vermeinter Vervollstindigung eingeschaltet
hat! Eg wiirde uns zu weit fithren, wollten wir auf die literar-
historische Struktur dieses auBerordentlich komplizierten Stiickes
des Alexanderromans im einzelnen eingehen; manches Hierher-
gehorige ist bereits oben in den Anmerkungen angedeutet
Worden. Allein ein Moment, das fiir unseren Gegenstand von
der groBten Tragweite ist, muB an dieser Stelle gebiihrend
betont werden, wir meinen die Tatsache, daB die ganze
Lebensquellepisode, die den Ausgangspunkt unserer Unter-
Suchungen bildet, urspriinglich dem Olympiasbrief fremd
ist und erst nachtriglich in denselben eingeschoben
Wurde. Denn der Versuch Alexanders, die Unsterblichkeit zu
erlangen, der der Natur der Sache gemiB, in einer jeden
Lebensdarstellung den Hohepunkt bilden miiBte, trigt hier
einen ‘durchaus episodenhaften Charakter und hebt sich in
keiner Weise von den sonstigen zahlreichen und oft recht
bléden Abenteuern ab, die Alexander dem GroBen auf seinen
Wanderungen zustoBen. Von Alexanders Sehnsucht nach
Unsterblichkeit findet sich keine Spur. Als er durch die Schuld
des Koches um Haaresbreite den Lebensquell verfehlt, stoBt er
keinen Hauch der Klage aus.? Die ganze Legende nimmt sich
Wie ein Fremdkorper aus, der sich, ohne eine Liicke zu hinter-
laSsen, restlos entfernen 1iBt> Diese Beobachtung wird, man
kinnte fast sagen, dokumentarisch von den literarkritischen
Indizien bestiitigt. Der Auszug, der die meisten Abenteuer
auf diesem abenteuerlichen Zuge, darunter auch solche, die
sich lediglich in C finden, getreulich registriert, 1iBt die
ganze Episode vom Lebensquell aus. Ebenso verhilt es

Sich mit der armenischen Alexanderversion. Diese altertiim-
\

! Vgl. oben S. 162.
* Uber den Zusatz von L, der eine urspriinglichere Form der Sage
Voraussetzt, s. oben §. 170, Anm. 5 und spiter S. 189, Anm. 1.
® §§ 26, 31—33.
12%
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liche Rezension, die dem griechischen Roman am nichsten
verwandt ist' und, obwohl sonst & folgend, den Olympiasbrief
nach B reproduziert, erwihnt den Lebensquell und den Koch
mit keiner Silbe.? Ahnlich verhilt es sich mit der hebriischen
Rezension des Josippon, die sich mehrfach mit der armenischen
Version beriihrt.?

Wenn wir etwas genauer zusehen, erkennen wir auch, daB
die Tendenz, die dem Olympiasbrief, wie dem Gesamtroman

! Siehe Zacher a.a.O. p. 85ff.; Ausfeld a.a.O. p. 12ff.

? Ich setze, um den urspriinglichen Pragmatismus der Sage zu
illustrieren, den betreffenden Passus der armenischen Version nach der
griechischen Rekonstruktion von Raabe (1896) p. 72 hierher: "Hi&ousey
0t els védmovs &v dvely Audoous Bmov 6 Tliog od Adumer. xel Féhovids
pov ictopijsor weld Emigsigricavrog idetv Sk tdv dodhww, Smov 7 Taw
pondeay yhea v, Kellisdévng (usw., vgl. § 18). éfw 0F perd vy 600w
émevorioausy Bvoy Frfleiey Eyovewy moldeiov g Edvoousy ebFéws o
noldotov v vf mageufolf. Elscoyoutvoy 0} fudy énl cyoivovs dexamévre
dovea dbo usw. (vgl § 27). =l zedpg xal @oiny xovelnpdels év @ifw
xol dehiy yevduevos dvayxaing fmoven tiis Delog govig tig Ymd vaw
dd0 bevéwy AaAndeions.

3 Die Darstellung des Josippon (Kap. 10) ist der des Armeniers
sehr #dhnlich. Ich fiihre die betreffende Stelle an: ,,Er wanderte von
dort (gemeint ist die geheimnisvolle Insel, oben § 44) zwei Tage lang
und gelangte an die Berge der Finsternis. Dort aber scheint nicht die
Sonne am Tage (d. h. es ist hell ohne Sonne, vgl. oben § 27). Er
wiinschte aber bis zum Aufenthaltsort des Jonadab ben Rechab
(Jeremiah 85; die Rechabiten werden mit den Gymnosophisten oder
Brahmanen und diese mit den Seligen identifiziert) und einiger Stimme,
die zusammen hinter den Bergen der Finsternis wohnen, vorzudringen,
und er rief aus seinem Heere 1300 Helden auf (vgl. § 18: 40 4 100 + 1200)
und begab sich auf den Weg. Er nahm mit sich eine Eselin, die ein
Eselsfiillen siugte (dieses Detail findet sich mur noch beim Armenier),
band das Fiillen, ihr Junges, am Eingang zum Orte an und ging hinein.
Er fand die Luft des Ortes verdunkelt durch Finsternis und Nebel (§ 19),
go dafl der eine den zweiten nicht sehen konnte, und die Erde daselbst war
mit Schmutz bedeckt. Sie begegneten aber groBen Vigeln, die Menschen-
gesichter hatten und griechisch sprachen, und sie redeten zu ihm also:
O Alexandros! Kehre zurtick, denn das Land der Gottesanbeter darfst
du nicht betreten. Du vermagst nicht ins Haus Gottes und ins Haus
seiner Diener zu kommen. Denn du kannst die Inseln (vgl. oben 8. 170
Anm. 9), woselbst die Heiligen Gottes und die Nachkommen seines
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des Pseudokallisthenes zugrunde liegt, von der der Lebensquell-
sage durchaus verschieden ist. Der Impuls, der Alexander
vorwiirts treibt, ist nicht Unsterblichkeitssehnen, sondern Herrsch-
sucht und Wissensdrang. Wie im ganzen Roman, so soll auch
im Olympiasbrief Alexander als der Ubermensch geschildert
werden, der alles sehen, alles erforschen, alles erobern will und,
in ffbereinstimmung mit seinem Charakterbild, wie es in der
VOrstellung des Orients fortlebte, als der Held, ,der an die
Enden der Erde gelangte“’, zur Anschauung gebracht werden.
Immer wieder tritt dieses Motiv im Pseudokallisthenes wie in
der von demselben abhingigen Alexanderdichtung hervor.
Alexander schwort bei seinem eigenen Bilde, daB er nicht eher
umkehren wird, bis daB er an den Ort gelangt ist, ,wo man
weder rechts noch links sich wenden kann“? Er gibt sich daher
mit dem Besitz der bewohnten Erde nicht zufrieden, sondern mufl
In die unbewohnte ziehen.® Er will nichts unerforscht lassen*

Dieners Abraham wohnen, nicht betreten. Bemiihe dich nicht, in die
Himmelshshe zu steigen, wie du versucht hattest. Ein_ anderer Vogel
aber (daher wohl die drei Végel in C, oben S. 170, Anm. 8) sagte
Z0 ihm: Empfange die frohe Botschaft, daB du Poros, den Konig von
Indien, besiegen wirst. Alexander aber erzitterte vor dem Vogeln. Er
wanderte zwanzig Tage riickwirts und erreichte das Lager, das er ver-
lassen hatte* Auch der SchluB des Kapitels stimmt auffallend mit der
armenigchen Version tiberein, vgl. Ausfeld p. 84 zu Kap. 41, Anm. 1.

! Vgl. 1. Makkabiier 1, 8: nel uijAdsy £og dmeaww tijg yiis (auch C
gebraucht &xew, vgl. oben S. 174, Anm. 4).

? So in dem hebriischen Alexanderroman, herausgegeben von Israel
Lévi in Steinschneiders Festschrift (1896) p. 166 oben; tbersetzt von
Gaster Journal of the Royal Asiatic Society 1897, p. 631.

* Vgl. Kampers a.a. O. p. 25 unten: ,,Ein Jahr nach der Schlacht
bei Arbela 148t Aschines ihn iber das Sternbild des Biren (vgl. oben
S.164, Anm. 6 und S. 171, Anm. 7) und die Grenzen der bewohnten
Welt hinausgelangen.* :

* Vgl die altertiimliche syrische Alexanderlegende (iiber dieselbe
Unten 8. 210 £.), ed. Budge p. 145: ,,Ich begehre zu wissen, wie groB die
Au':idehnung der Erde, wie hoch der Himmel, wie zahlreich die Linder
Weiner Mitkdnige, worauf die Himmel ruhen und was die Schopfung
umgibt.“ Ahnlich die von der Legende abhingige Homilie (s. unten
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Er fliegt in die Hohe', dringt in die Tiefe? und ist felsenfest
entschlossen, bis ans Ende der Welt zu gelangen.® Erst als
er aus gewissen Zeichen entnimmt, daB der von ihm erreichte
Ort das Ende der Welt sei, tritt er den Riickweg an.*

Neben diesem Motiv geht ein anderes einher, das ur-
spriinglich durchaus selbstindig ist, aber in der Darstellung
des Olympiasbriefes mit dem obigen zusammengeschlossen ist,
wir meinen Alexanders Zug nach dem Lande der Seligen.
Diese Sage, die uralten Ursprungs ist und, wie wir unten sehen
werden, lange vor und ebenso lange nach Pseudokallisthenes
eine selbstindige Existenz fiihrte, ist in ihrer Tendenz von
der Legende von Alexanders Zug nach dem Ende der Welt
durchaus verschieden. Das Ende der Welt vermag Alexander
wohl zu erreichen; das Land der Seligen bleibt ihm verschlossen.
In der ersten Sage soll Alexander verherrlicht werden; in der
letztern soll er in seine Schranken verwiesen werden. In
unserem Berichte aber werden beide Sagen miteinander ver-
schmolzen, indem das Ende der Welt mit dem Lande der
Seligen in Verbindung gebracht wird. Die Welt oder die
S.211f). Ahnlich #uBert sich Alexander im koptischen Alexander-
roman (etwa 6. Jahrhundert), Oscar v. Lemm Der Alexanderroman bes
den Kopten Petersburg 1903, p. 94: , Ich werde mich nicht zufrieden
geben, bis daB ich finde, was ich suche.* )

! Oben § 36. Vgl. die Lesart von L oben S. 174, Anm. 7, und den
hebriischen Alexanderroman (S. 181, Anm. 2), ed. Lévi p. 156 (Gaster
p. 532): ,,Noch bin ich nicht zufrieden mit dem, was ich bisher getan
habe.* Ahnlich #uBert er sich beim Abstieg in die Tiefe (ibidem):
»denn noch habe ich nicht genug an dem, was ich in der oberen Welt
getan und gesehen habe‘. Siehe folgende Anmerkung.

* Oben § 15, wo der Kompilator das Motiv verdunkelt, vgl. S. 166,
Anm. 1 und vorhergehende Anmerkung gegen Ende.

® Vgl. oben § 12 Ende, § 16. Ahnlich motiviert Josippon Kap. 13
die Wanderungen Alexanders: ,,Nach diesen Begebenheiten wollte
Alexander noch ferner die Welt erforschen. Er ging bis an die Enden
der Erde, der Wiisten und der Meere und er beschloB, in der Luft in
die Hohe zu steigen und bis auf den Grund des groBen Meeres zu

dringen. Er gelangte an die Enden der Erde, der Wiisten und der
Meere., Dann wandte er sich nach Babylon.“ ¢ Oben §§ 34, 35.
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Erde ist, nach der anscheinend damals gangbaren geographischen
Vorstellung, vom Lande — urspriinglich vom Ozean' — der
Finsternis umgeben?, hinter dem das Land — urspriinglich
die Insel® — der Seligen sich befindet*; dieses Land oder diese
Insel gehort nicht mehr den Menschen, sondern Gott.3 Als
die gottlichen Vogel Alexander den Eintritt in jeme Gegend
verbieten, da erkennt dieser, daB er am Ende der Erde an-
gelangt sei® und kehrt, da ja sein Wunsch erfiillt ist, ge-
horsamst hinter die der Menschheit gezogenen Schranken zuriick.”

Woher und in welcher Weise hat nun der Olympiasbrief,
um auf den Glegenstand unserer Untersuchung zuriickzukommen,
die Legende vom Lebensquell aufgenommen? Doch wohl in
derselben Weise, in der der Brief andere, ihm urspriinglich
fremde Bestandteile sich einverleibt hat. Der Verfasser oder
Redaktor des Olympiasbriefes hat anscheinend verschiedene
Sagenstoffe, die unabhiingig voneinander in Umlauf waren,
zusammengearbeitet. Auch die Legende vom Lebensquell muB
der Redaktor des Olympiashriefes — um hier Spiteres vor-
wegzunehmen — als selbstindiges Produkt, wahrscheinlich
bereits in verschiedenen Versionen vorgefunden haben. Die
Tendenz dieser Legende war von der des iibrigen Berichtes
verschieden. Allein der eklektische Bearbeiter des Briefes
konnte sich einen so interessanten Stoff unméglich entgehen

! Vgl. unten S. 197, Anm. 1.

* Vgl. die Bemerkung Ausfelds a.a.O. p. 170f.

Y Unten S. 197, Anm. 1.

¢ Vgl. oben § 17 und S. 166, Anm. 5. 8 Vgl. oben § 27.

€ Vgl. oben § 34. Im hebriiischen Alexanderroman ed. Lévi p. 156
(Gaster p. 531) wird unmittelbar nach dem Lebenswasser das Paradies
erwiihnt, Doch in dem folgenden Abschnitt (ib.) dauert es nicht
weniger als sechs Monate, bis er dorthin gelangt. Hier liegt augen-
Scheinlich eine Dublette vor (nach der einen Version triigt das Tor des
Paradieses als Uberschrift Psalm 24, 7, nach der andern Psalm 118, 20).

" Vgl. § 27 Ende und 8. 171, Anm. 2. Die armenische Version
reflektiert sicherlich die urspriingliche Form der Legende vom Lande
der Seligen, nach der er umkehren muB. Siehe unten S. 199.
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lassen. So schob er die Legende in seinen Bericht ein, in-
dem er sie mehrfach, aber keineswegs konsequent, zustutzte
und modifizierte. Aus dieser selbstindigen Sage haben aber
unabhiingig voneinander 8, y und L, aber nicht minder spitere
Bearbeitungen der Lebensquellsage geschopft, die an Alter zwar
dem Pseudokallisthenes nachstehen, aber durchaus unabhingig
von ihm sind? und mehrfach ihm gegeniiber urspriinglichere
Ziige aufweisen.

Die Lebensquellsage, wie sie uns im Olympiasbrief ent-
gegentritt, erscheint demnach nicht in ihrer urspriinglichen
Gestalt, sondern als das Produkt einer redaktionellen Bearbeitung.
Allein der Verfasser oder Kompilator des Olympiasbriefes hat
sich nicht darauf beschriinkt, die Legende zu iiberarbeiten und
seinem Berichte anzupassen; er hat dieselbe mehrfach direkt ver-
stimmelt und deren Sinn verdunkelt. Es ist bereits angedeutet
worden, da die Legende vom Lebensquell unter den plumpen
Hinden des Bearbeiters von der Hohe einer philosophischen
Erkenntnis zu einem nichtssagenden Abenteuer herabsinkt.
Allein der Kompilator hat nicht nur die tiefsinnige Tendenz
der Sage, die von der des iibrigen Berichtes verschieden ist,
verkannt; er hat auch eine Reihe von Einzelziigen, die fiir
das Verstindnis der Sage unerliflich sind, sei es aus Nach-
lissigkeit oder Unkenntnis, sei es weil seine Vorlage bereits
schwankend war, verwischt und unkenntlich gemacht. Wir
werden die Veréinderungen, die die Sage unter seinen Hinden
erlitt, am besten erkennen, wenn wir auf Grund allgemeiner

1y ist keine ,Erweiterung* von f, wenigstens in diesem Teile
nicht, wie Zacher (oben S. 162, Anm. 4) annimmt. Denn y kann die
Legende, wie er sie bietet, nicht aus den Fingern gesogen haben. Auch
L weist, wie oben gezeigt wurde, eine Reihe von durchaus selbstindigen
und meistens urspriinglichen Ztigen auf. Dies Verhiltnis kann nach
meiner Ansicht nur so erkliirt werden, daB alle diese Rezensionen aus
der Sage, die ihnen in verschiedenen Gestalten vorlag, unmittelbar ge-
schépft haben.

* Vgl. unten 8. 206ff., 218ff. und sonst.
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Erwigungen, einer genauen Priifung der verschiedenen Rezen-
sionen und einer vorsichtigen Benutzung der spéteren Bear-
beitungen! die urspriingliche? Form der Legende zu rekonstruieren
versuchen.

Alexander von Mazedonien, der groBe Welteroberer, dessen
Macht die Grenzen des Menschlichen erreicht hat, will die
letzte Schranke des Menschlichen durchbrechen und ewiges
Leben erl;.mgen.3 Er erfihrt®, daB irgendwo in der Nihe des
Landes der Finsternis® sich ein Quell befinde, dessen Wasser

! Von diesen sind der Talmud (unten S. 202ff.) und die syrische
Homilie (unten S. 210ff) die wichtigsten.

* Wenn ich , urspriinglich“ sage, so ist dies cum grano salis zu
nehmen. Denn bei einem Sagenstoffe, der ohne Zweifel Jahrhunderte
hindurch hin und her gewandert ist, ist ,,urspriinglich* ein sehr dehn-
barer Begriff. Insbesondere ist die Rekondtruktion der Legende von
Alexanders Zug nach dem Lebensquell so schwierig, weil sie mit der
dhnlichen Legende von Alexanders Zug nach dem Lande der Seligen
zusammengearbeitet worden ist und infolgedessen eine Reihe von Ziigen
erhalten hat, die ,,urspriinglich* der Schwesterlegende angehdrt haben
mdgen. Worauf es uns hauptsiichlich ankommt, ist, die Tendenz der
Sage hervortreten zu lassen und sodann diejenigen Ziige zu fixieren, die
die spiiteren Bearbeitungen und mittelbar auch die Chadirlegende be-
einflut haben.

3 Tm Pseudokallisthenes tritt dieser Wunsch Alexanders vollstindig
zurlick, I hat eine Spur dieses zweifellos urspriinglichen Zuges bewahrt
(oben 8. 170, Anm. 5). In der Homilie (unten 8. 216f.) tritt er scharf
hervor,

¢ In vielen spiteren Bearbeitungen, wahrscheinlich auch bereits
im Talmud, erfihrt er dies auf Befragen. Auch diesen Zug, der im Pseudo-
kallisthenes verwischt ist, wird man auf Grund allgemeiner Erwigungen
fiir urspriinglich halten: Alexander kennt das Ziel, nach dem er strebt
(die Unsterblichkeit), aber nicht das Mittel. Dieses wird ihm — in den
verschiedenen Versionen auf verschiedene Weise — angegeben, In der
Homilie (unten S.211f) weiB Alexander von vornherein, woher wird
nicht gesagt, von der Existenz der Lebensquelle.

® Das Land der Finsternis erscheint mit dem Lande der Seligen
Unzertrennlich verbunden, so im Resumé (oben S. 177) und in der arme-
lischen Version (S. 180, Anm. 2), ebenso im Josippon (S. 180, Anm. 3),
Jasogarschon im altbabylonischen Mythus (unten 8. 197, Anm.1). DaB es ur-
Spriinglich auch zum Lebensquell gehort, ist zwar nicht unzweifelhaft
(die Wanderung durch die Finsternis erscheint unabhiingig im Pseudo-
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ewiges Leben verleihe. Alexander begiebt sich, nachdem er
sich fiir die gefahrvolle Reise entsprechend mit Proviant ver-
sehen, mit auserlesenen Jiinglingen, deren Tapferkeit und
Ausdauer den Gefahren des Zuges gewachsen sind!, auf den
Weg. Nachdem er das Land der Finsternis erfolgreich durch-
quert hat?, gelangt er in eine quellenreiche Gegend. Es gilt

kallisthenes IIT, 27, 28), aber durchaus wahrscheinlich., Im Olympias-
brief, in welchem das Land der Finsternis in beiden Sagen figuriert,
ebenso wie im Talmud, in der Homilie und in den spiiteren Formen der
Sage wird diese Verbindung iiberall vorausgesetzt. Das geheimnisvolle
dunkle Land war eben ein bequemer Unterschlupf fiir alles Geheimnis-
volle und Abenteuerliche. Auch ,,im altpersischen Mythenkreise liegt
die Quelle des Lebens gegen Osten in einem unbekannten dunklen
Lande** (Wiinsche Die Sagen vom Lebensbaum und Lebenswasser Leipzig
1905, p. 74).

! Dies ist der Grund, warum kein Greis mitkommen darf. Dieser
Zug, der im Pseudokallisthenes verwischt ist, erscheint viel deutlicher
in jlingeren Bearbeitungen, vgl. Weismann Alexander (1850) I, p. 363.
Die urspriingliche Tendenz tritt in kurioser Weise in einem spiiten
christlich-athiopischen Alexanderroman hervor (Budge Life and Fxploits
of Alexander the Great London 1896, II, 472): Alexander nahm bloB
erwachsene Minner, die einen Bart hatten, mit. Bartlose durften da-
gegen nicht mit, ,,damit sie nicht von Furcht ergriffen wiirden, wihrend
sie durchs Land der Finsternis wanderten‘.

* Die Episode vom Greise, der heimlich mitkommt und durch
seinen Rat (Stuten resp. Eselinnen mitzunehmen, deren Junge drauBen
bleiben), erst den KEintritt ins dunkle Land ermdglicht, ist ein
selbstéindiges Motiv, das ebensogut fiir die Legende vom Lande der
Seligen wie fiir die vom Lebensquell verwendet werden konnte, bildet
aber, wie es scheint, keinen integrierenden Bestandteil dieser Sagen.
Der Auszug z. B. (oben S.177f) liBt die ganze Episode vom Greise und
seinem Rate aus. B (oben S.169, Anm. 1) kennt den Rat, der Alexander
selbst zugeschrieben wird, aber nicht den Greis, ebenso die armenische
Version (S. 180, Anm. 2). — Das Motiv mit dem Fiillen ist im Pseudo-
kallisthenes bereits einigermaBen verwischt. Der urspriingliche Sinn ist
natiirlich der, daf die weiblichen Tiere, trotz der Finsternis, den Weg
zu ihren Jungen instinktiv zuriickfinden wiirden und daher als Wegweiser
vorztiglich geeignet sind, vgl. z. B. Marco Polo ed. Yule II, 485. Daher
hat wohl die armenische Version (oben S, 180, Anm. 2), ebenso Josippon
(8.180, Anm. 3), bloB eine Eselin mit ihrem Jungen, da ja ein Tier geniigt,
um den Weg zu zeigen. Nach Pseudokallisthenes (oben § 23) scheint
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nun unter den vielen Quellen jener Gegend den Lebensquell
ausfindig zu machen.! Einst traf es sich, dal Alexander
hungrig wurde und von seinem Koche zu essen verlangte.
Dieser nahm einen gesalzenen oder geddrrten Fisch? und ver-

es jedoch, als ob es sich um die Ausdauer der Tiere (die wohl auch
als Lasttiere gedacht werden) handelte, die auf dem dunklen und
schwierigen Wege zusammenbrechen konnten und nur, wenn vom Mutter-
instinkt getrieben, ans Licht zuriickgelangen wiirden. Diese Ver-
schiedenheit der Motivierung spiegelt sich auch in den spiteren Be-
arbeitungen wider. So schon im Talmud, wo die Fiillen iiberhaupt
nicht genannt werden, sondern blof von ,libyschen Eseln, die im
Dunkeln marschieren kénnen* und deren Ausdauer bekannt ist
(unten S. 204, Anm. 3), gesprochen wird, und als Orientierungsmittel
daneben der Ariadnefaden erscheint. In der Homilie (unten S. 214)
scheint das urspriingliche Motiv vorzuherrschen. Es ist interessant,
daB diese Verschiedenheit der Motivierung sich in der arabischen
Alexandersage in einer sprachlichen Variante widerspiegelt: es handelt
sich darum, ob die in die Finsternis mitziehenden Tiere ‘absar’, ‘am
scharfsichtigsten’ oder, mit Umkehrung der mittleren Konsonanten,
‘agbar’, ‘am ausdauerndsten’ sind. Vgl. spiter.

1 Viele Quellen gibt es in der Gegend, und niemand weiB, welche
der Born des Lebenswassers ist* (Homilie, ed. Hunnius, ZDMG 60, Zeile
166—169). Nach dem alten franzosischen Alexanderroman (vgl. Weis-
mann Adlexander I, 338; Meyer Alexandre 1I, 175) gab es in der Wiiste
hundert Quellen. Dasselbe Motiv liegt der Bemerkung des Pseudo-
kallisthenes zugrunde, daB die Gegend, in der sich der Lebensquell
befindet, fodwr “dare (L nachdriicklicher: f. 3. moldd, vgl. S. 170,
Anm. 4) war. Der Kompilator hat diesen Zug vollstindig verkannt.
Man begreift nach seinem Berichte (§ 26 Anfang) nicht, wie Alexander
den Lebensquell verfehlen konnte. Die Lesart von L (S. 169, Anm. 3)
ist von diesem Gesichtspunkte aus hedeutsam.

* rdpuyos (oben S. 169, Anm. 7) bedeutet beides. — Dieser Zug ist
ungemein treffend. Salzfische oder Dérrfische sind nicht nur als Proviant
fiir eine lingere Reise am geeignetsten; sie veranschaulichen auch am
besten die belebende Kraft der Quelle (vgl. éxeivng mnyis vis {woyovodong
T& dypoye, S.170, Anm. 5). Die spiteren Bearbeitungen akzentuieren
diesen Zug noch schirfer. Nach der Homilie (ed. Hunnius, Zeile 189)
war der Fisch , gesalzen und getrocknet seit vielen Tagen‘. Nach
einer arabischen Version (siehe spiter) war es ein gebratenmer Fisch,
nach einer andern sogar ein halb gegessener. Nach einer #thiopischen
Darstellung (8. 189ff,, Anm. 4, Absatz 8) war es ein gekochter Fisch,
nach dem altfranzosischen Roman (Meyer Alexandre II, 175) sogar zwei
gekochte Fische, die zufillig in den Lebensquell hineinfielen.
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suchte ihn in einer der Quellen zu reinigen. Da wurde der
Fisch lebendig und entschliipfte seinen Hinden. Der Koch
sprang dem Fische nach, um ihn zu fangen!, und nahm auf
diese Weise ein unwillkiirliches Bad.? In seiner Beschrinktheit?
merkte der Koch die Bedeutung des Vorganges nicht und er-
zihlte daher keinem, was ihm passiert war. Erst als sie nach
vergeblichem Suchen durch das Land der Finsternis hindurch
zuriickgekehrt waren und ein jeder seine Erfahrungen in diesem
merkwiirdigen Lande zum Besten gab?, da fiihlte sich auch der

1 ,Der Koch fiirchtete, der Kénig konnte von ihm verlangen, daB
er den Fisch zuriickgebe . .. und er sprang in den Born herab, um ihn
zu fangen* (Homilie Zeile 1056f). Dieser Zug, der fiir das Verstindnis
der Sache unerldBlich ist, fehlt im Pseudokallisthenes. Vielleicht liegt
dasselbe Motiv der Lesart von L (S. 170, Anm. 1) zugrunde: der Koch
fiirchtete etwas zu sagen, damit Alexander nicht den Fisch zuriick-
verlange.

* So nach der Homilie (unten S. 215) und vielen spiiteren Be-
arbeitungen. Nach dem Talmud spritzte er sich das Wasser ins Gesicht
oder, nach einer Variante (unten S. 205, Anm. 5), wusch sich damit, ein
Zug, der der Homilie nahekommt. DaB der Koch, und zwar mit Ab-
sicht, vom Wasser getrunken, berichten blo8 C und L, aber nicht B.
Nach B (vgl. S. 170, Anm. 3 und 8. 172, Anm. 7) wurde der Koch
anscheinend nur deswegen bestraft, weil er den Vorgang nicht rechtzeitig
meldete, Diese Verschiedenheit hiingt mit der Frage zusammen, ob der Koch
in den Besitz des Lebenswassers absichtlich oder unbewuBt gelangte, eine
Frage, die die verschiedenen Formen der Sage verschieden beantworten.
DaB letzteres das richtige ist, ergibt sich aus dem Verlauf und der
Tendenz der Legende, vgl. S. 191, Anm. 1. — DaB der Koch etwas
Lebenswasser aufbewahrt, um die Gunst der Kale zu gewinnen, ist dem
Rest der Erzihlung gegeniiber sekundir. Uber die Kaleepisode vgl.
unten S. 189, Anm. 4, Anfang.

8 Urspriinglich ist der Koch beschrinkt, nicht, wie im Pseudo-
kallisthenes, biswillig, s. vorhergehende Anmerkung und unten 8. 219 f.

* Die Perlen und Edelsteine, die Alexander und sein Heer im
Lande der Finsternis auflesen, gehoren anscheinend zum zweiten Zuge
durch die Finsternis auf dem Rickwege (vgl §§ 28, 30). Diese Episode
kann ebensogut zur Legende vom Lande der Seligen wie zu der vom
Lebensquell gehoren (§ 28 gehort wohl zur ersteren, § 30 zur letzteren),
aber die Legende ist auch ohne sie durchaus verstéindlich. Die armenische
Version (oben 8.180, Anm. 2) und Josippon Kap. 10 lassen die Episode aus.
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Koch gedrungen, die Begebenheit mit dem Fische zu erzihlen.
Alexander wird von wildem Schmerz ergriffenl, als er aus dem
Berichte seines Koches erfihrt, daB ihm durch dessen Nach-
lissigkeit die heifiersehnte Gelegenheit, sich ewiges Leben zu
verschaffen, so nahe an der Verwirklichung entschlipft ist.
Sein Arger entlidt sich nun auf das Haupt des ungliickseligen
Koches. Zwar sucht dieser ihm die Nutzlosigkeit der Reue
vor Augen zu halten® Aber dieser philosophische Einwand
vermag die Wut des enttiuschten Welteroberers nicht zu be-
sinftigen. Alexander gibt Befehl, seinen Koch hinzurichten.
Allein — der Tod hat keine Gewalt iiber ihn: er ist ja, ohne
es zu wissen, durch das Bad in der Lebensquelle unsterblich
geworden.®> Alexanders MiBgunst und Beschimung kennt nun-
mehr, da er sich bewuBt wird, daB sein Koch miihelos erlangt
hat, was er selber mit heiBem Bemiihen vergeblich erstrebt
hatte, keine Grenzen. Um den garstigen Koch endlich los zu
werden, 1iBt er ihm einen Stein (nach L einen Miihlstein) um
den Hals hingen und ins Meer versenken. Sterben kann der
Koch, der mit dem Lebenswasser in Beriihrung gekommen,
nicht. Aber auch die Unsterblichkeit fruchtet ihm wenig.
Er wird zu einem Seedimon, der bestimmt ist, in dem Teile
des Meeres, in dem er versenkt wurde, in alle Ewigkeit hinaus
ein freudloses Dasein zu fristen.*

1 Vgl. die lebhafte Schilderung der Homilie Zeile 221ff. Auch L
setzt diesen urspriinglichen Zug voraus (oben 8.170, Anm.5). InC
fehlt er ginzlich. B ist zu kurz, um ein sicheres Urteil zu ge-
statten.

t Nur so ist der Einwand des Koches (§ 81) verstindlich: meine
Bestrafung ist nutzlos; dein Zorn kann den Lebensquell ja doch nicht
zuriickbringen. In der Darstellung des Pseudokallisthenes schweben die
Worte des Koches in der Luft.

® All dies ist im Pseudokallisthenes vollstindig verwischt, tritt da-
gegen in den anderen Versionen scharf hervor. 8. unten 8. 217.

4 Vgl. Noldeke Beitrige zum Alexanderroman p. 25: ,,Der Koch
Alexanders und seine Tochter, denen es gegliickt ist, vom Lebenswasser
zU trinken, gelangen doch nicht zu wirklichem Heil, sondern werden zu
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Die Tendenz der Sage tritt in dieser Form in scharfen
Umrissen hervor. Die Unsterblichkeit ist fiir den Sterblichen
nicht nur nicht erreichbar; sie ist fiir ihn nicht einmal be-
gehrenswert. Mit dramatischem Effekt, ich méchte fast sagen,
mit dramatischem Hohn wird diese Wahrheit am Schicksal
Alexanders zur Anschauung gebracht. Der groBe Welteroberer,
dem die gesamte Erde zu Fiien liegt, lechzt vergebens nach

Seeddamonen.* Kale, die in einen Dimon verwandelt wird, geht ,,weinend
und klagend* von Alexanders Angesicht hinweg (§ 32 Ende). Im Pseudo-
kallisthenes ist all dies fast bis zur Unkenntlichkeit entstellt. — Die
Episode mit Kale (§ 82) sieht altertiimlich aus, diirfte aber urspriinglich
kaum zur Legende gehort haben. Sie fiigt nichts Wesentliches zur
Okonomie der Sage hinzu und hat auf die orientalische Alexanderdichtung
keinerlei Einfluf ausgeiibt.

Interessant und fiir unseren Gegenstand wichtig sind diejenigen
Parallelen zur Verwandlung des Koches, die vom Pseudokallisthenes
unabhiingig sind und sehr altertiimliche Ziige aufweisen. Ich fiihre
zunichst den hier mehrfach zitierten hebriiischen Alexanderroman an
(oben 8. 181, Anm. 2), von dem auch Harkavy (im Sbornik otdielenia
russkawo jazyka 1 slowiesnosti, herausgegeben von der Kaiserlichen
Akademie der Wissenschaften zu Petersburg, Band 53, 1892) eine aus-
fithrliche Analyse nach einer Handschrift aus Damaskus gibt (vgl. auch
die Bemerkungen Wesselowskys und Gasters in demselben Bande). Der
Roman diirfte kaum, wie Gaster behauptet, vormohammedanisch sein,
aber er ist jedenfalls vom Pseudokallisthenes unabhingig. Es heiBt
dort: Der Kénig und seine Armee gelangen an einen grofien FluB,
dessen Wasser jedoch untrinkbar ist. Sie graben Quellen in der Nihe
des Flusses und finden in denselben vorziigliches Wasser. Sie lassen
sich daher in jener Gegend nieder. Am zehnten Tage titete ein konig-
licher Jiger einige Vogel, die aber, als er sie in jenem Flusse reinigen
wollte, ins Leben zuriickkamen und davonflogen. ,,Als der Diener des
Konigs dies sah, eilte er an den FluB und trank von dessen Wasser.
Er meldete dies dem Konige, der ausrief, daB es das Wasser des
Paradieses sein miisse (vgl. unten S. 205) und daB jeder, der aus dem-
selben trinke, ewig leben werde. ‘Gehe hin und bringe mir etwas Wasser
zum Trinken!” Der Diener nahm ein GefiB und ging hin, um etwas
Wasser zu holen. Aber er suchte den FluB und konnte ihn nicht
finden. Er kehrte zuriick und sagte zum Kénig: ‘Ich war nicht im-
stande, das Wasser jenes Flusses (Ms. Damascus: jener Quelle, vgl. unten
S.207, Anm. 4) zu finden, denn der Herr hat es vor mir verborgen.’ Als
der Konig dies horte, geriet er in solche Wut, daB er sein Schwert er-
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Unsterblichkeit. Seinem Koche fillt sie durch puren Zufall?
in den SchoB, vermag aber michts, als ihn in einen elenden
Seedimon zu verwandeln.

Die Legende von Alexanders Zug nach dem Lebensquell
zeigt sowohl in Tendenz wie in Form eine so frappante
Ahnlichkeit mit der griechischen Glaukossage, daB ein Zu-
fall ausgeschlossen erscheint. Die Glaukossage, die im alten

griff und dem Diener den Kopf abschlug. Der kopflose Diener begab
sich aber nach dem groBen Meore. Menachem der Schreiber (derselbe
figuriert im Roman als Alexanders Sekretir) berichtet im Namen der
Weisen, daB es kopflose Menschen in der See gebe, die die Schiffe um-
stiirzen. Doch wenn sie sich einem Schiffe nithern, um es umzustiirzen
und die Passagiere ausrufen: ‘Flieh! fliech! Dein Herr Alexander!” dann
flichen sie auf der Stelle und das Schiff ist gerettet* (zum letzteren
vgl. oben 8. 173, Anm 6).

Die von Budge herausgegebene und tibersetzte “thiopisch-christ-
liche Alexanderlegende (Budge Life and Exploits of Alexander the Great,
London 1896), die sonst von wildester Natur ist, bietet die obige Episode
(p. 481 ff,, Kap. XI) in einer Form, die sich teilweise sehr altertimlich
8usnimmt: Ein Fischer fing in einem Teiche, dessen Wasser wei wie
Milch war, Fische, die unter keinen Umstiinden, selbst wenn sie gekocht
Wurden, getétet werden konnten. Alexander, der davon horte, befahl
dem Fischer, ihm den Weg zu jenem Teiche zu zeigen, damit er in
demselben bade (vgl. oben S. 188, Anm. 2). Aber der Fischer verirrte
Sich und konnte den Teich nicht finden. Alexander will den Fischer
téten, aber dieser kommt immer wieder ins Leben zuriick. SchlieBlich
legt er ihn in Ketten und wirft ihn ins Land der Finsternis, ,,weil kein
Mensch ihn mit irgendeiner Todesart téten konnte‘.

Interessant ist die Variante im altfranzosischen Alexanderroman
(Meyer Alexandre 11 175f): Enoc (d. h. Henoch, der ewig lebt) findet
die Lebensquelle und badet, trotz Alexanders Verbot, in derselben. Da
Aflexander ihn nicht téten kann, 148t er ihn lebendig in eine S#ule
elnmauern.

! ,Indes Iskender (= Alexander) ihn (den Lebensquell) nicht sah

trotz seines Strebens,
Ward Chiser (= Chadir) ungesucht zuteil der Quell des Lebens.*
So der Dichter Nizimi (s. unten). Diese Antithese zu Alexanders
fieberhaftem Suchen ist notwendig. Sie ist wohl im Zusatz von L
(oben 8. 170, Anm. 5) angedeutet: 7ig 6 fuds wdyeipos rerdynusy. Siehe
oben . 188, Anm. 2 und unten S. 215.
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Griechenland weit verbreitet war, wird in verschiedenen
Fassungen iiberliefert.! Nach der gangbarsten Version war
Glaukos ein Fischer aus Anthedon in Bootien.? Als er einst
vom Fischfang am Meeresufer ausruhte, bemerkte er, daB einer
der erbeuteten Fische, der von ungefihr mit einem Kraute in
Beriihrung gekommen war, wieder lebendig wurde und ins
Meer sprang. Glaukos genof von demselben Kraute, sprang,
von gottlicher Begeisterung ergriffen, ins Meer, und wurde
hierauf von den Géttern in einen Seedimon verwandelt. Nach
einer andern Version® gelangte Glaukos in den Besitz der
Unsterblichkeit, indem er zufillig? auf den Lebensquell stieB

! Siehe Gaedechens Glawkos der Meergott, Gottingen 1860 (im
folgenden als ,,Gaedechens* zitiert) und den Artikel Glawkos von dem-
selben Verfasser in Roschers Ausfiihrlichem Lexikon der griechischen und
romischen Mythologie p. 1678 vorl. Z. ff., bes. p. 1679 unten (im folgenden
als ,,Roscher* zitiert). Vgl. auch Wiinsche Die Sagen vom Lebensbaum
und Lebenswasser, Leipzig 1905, p. 17.

¢ ,Im jagdliebenden Aitolien ward Glaukos zu einem Jager, das
Tier zu einem Hasen,* Roscher p. 1679, 61. Vgl. die Parallele im
hebriischen Alexanderroman oben S. 189, Anm. 4 Absatz 2.

3 Scholia in Platonem ed. Bekker, London 1824, p. 88 (zu Republik
Kap. 10, p. 611C). Ich setze die sehr interessante Stelle, auf die ich
unten mehrfach zuriickkomme und auf die mich eine Bemerkung Dyroffs
in der Zeitschrift fiir Assyriologie VII 321 fihrte, hierher: Tov I'\adxdw
gact Ztetpov xel Megdnns slvar vidy, yevésdor 08 Daddrriov deipove.
odtog yae meourvywy tf) ddovdre mnyj el xaredldov slg adriy dFavasiog
Yroge, pn dvwndels 0% tadeny wiely émdeifor sig Ddlaceay éoelpn. xal
megistor Todg alyiedods mdvras xel vig vijdovs dmaf Tob évioawrod Huo
roig wifrec. povreveraw OF mivve Qodle. wel yae Emirngoiow of dhieis
vioxte, xad’ Ny adrois yod oy mardyp modld, wual xereddvrsg sls To
xoilov wijs weds Zoroauufvns adriis (&doaros yde 6 delpwy abrols)
Bvwdory, émevyduevor dmallayly &v meoayogstsl. 6 Ot mooewvnEduevog
©jj wérey Slogdeerar Ty &Bavacioy ‘Eilddr pov] alolfodey, xal meoléyst
fhov xol xcomdv gdogdv. ol Ot &mebyovroar &mdetvor xal dmoror di-
zehodvreg. Vgl tiber diese Stelle Gaedechens p. 197f., der diese Fassung
der Sage aus Korinth ableitet; cf. ib, p. 43, Anm. 2.

¢ Dies liegt wohl in dem Verbum =egizvydy (vorhergehende An-
merkung). Vgl. oben 8. 191, Apm. 1.
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und in denselben hinunterstieg.! Doch stimmen alle Versionen
der Legende darin tiberein, daB der Besitz der Unsterblichkeit
Glaukos keineswegs zum Heile gereicht. Alljihrlich einmal
durchzieht er des Nachts alle Meere und Inseln, laut klagend,
da er nicht sterben konne? Seine Prophezeiungen sind diister
und unheilvoll. Aber die Fischer und Schiffer, deren Schutz-
patron er ist?, vermdgen durch Opfer und Fasten die drohende
Gefahr abzuwenden.*

Es muB den Kennern der griechischen Mythologie iiber-
lassen bleiben, den feineren Beziehungen zwischen dem griechi-
schen (laukosmythus und der Lebensquellsage nachzuspiiren.
Aber so viel steht fest, daB die wesentlichen Merkmale der
beiden Legenden identisch sind: Lebensquell, Auffindung des-
selben vermittelst eines toten Fisches, Sprung ins Meer, Ver-
wandlung in einen Dimon, Unerquicklichkeit des ewigen
Lebens.?

! Um zu baden oder zu trinken? Vgl. oben 8. 188, Anm. 2.

?* Gaedechens 176, 189, Roscher 1682, 54. Vgl. oben S. 189,
Anm, 4 Anfang.

3 Gaedechens 39, 187f., Roscher ibid.

* Vgl. oben 8. 192, Anm. 3 gegen Ende

® Vielleicht hiingt auch die merkwiirdige Motivierung im Scholion,
daB Glaukos deswegen ins Meer stiirzte, weil er die errungene Un-
sterblichkeit Zweifelnden nicht beweisen konnte, irgendwie mit unserer
Legende zusammen, nach welcher die Unsterblichkeit des Koches auch
nach der Beriihrung mit der Lebensquelle unerkannt blieb und sich
erst bei dem Versuche, ihn hinzurichten, herausstellte (vgl. 8. 217). Nach
Bergk, bei Gaedechens p- 197, Anm. 3, konnen die betreffenden Worte
des Scholiasten auch bezeichnen, ,,daB manverlangte, er solle diesen
Quell anderen zeigen, und da er dies Verlangen nicht erfiillen konnte,
ward er ins Meer geworfen, oder stiirzte sich selbst hinein*. Diese
Fassung, falls sie richtig wiire, wiirde lebhaft an die oben S. 189, Anm. 4
erwihnten Versionen und an die Homilie (unten S. 215) erinnern., — Ich
verweise noch ferner darauf, daB, dhnlich dem Andreas (oben § 33),
auch Glaukos dem Orte, an dem er ins Meer stiirzte, den Namen gibt
(Gaedechens 185, Roscher 1679 unten), daB er .sich aufs engste an
Nereus (Gaedechens 56, Roscher 1680, 65) und die Nereiden (Gaedechens
691{f, Roscher 1681, 1) anschlieBt (vgl. dndreas und Kale, die Nereide)
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Es liegt auf der Hand, daB der Verfasser des Olympias-
briefes, der gelegentlich jiidischen oder christlichen Einfiu
verrit!, hier, wie sonst?, aus einer griechischen Quelle ge-
schopft hat. Das ganze Kolorit der Lebensquellsage, die
Figur des Koches Andreas, der iiberdies in einem andern Zu-
sammenhange in einer alten sikyonischen Tradition erscheint?,
die Gestalt der Kale4, vor allem aber die Grundtendenz — das
Leben ist der Giiter hochstes nicht, wenn es nicht mit dem
GenuB von Ambrosia und Nektar verbunden ist® — ist durch
und durch hellenisch. Die Alexanderdichtung® verfuhr eben
unkritisch. Sie bemichtigte sich eines jeden Sagenmotives,
das ibr in den Weg kam, um es in ihren Schleier zu ver-
weben. Sie griff auch den Glaukosstoff auf und verwertete
ihn, wie wir gestehen miissen, mit grofem Geschick fiir das
Charakterbild ‘ihres Helden.”

und, gleich Andreas, sich durch seine Neigung zum weiblichen Ge-
schlechte auszeichnet (Gaedechens passim, Roscher 1684, 12). Manche
Beriihrungspunkte mogen in der Darstellung des Pseudokallisthenes
bereits verdeckt sein. In der urspriinglichen Fassung der Lebensquell-
sage waren wohl die Zusammenhinge klarer.

1 Vgl. Miller Einleitung zu seiner Edition p. XVIa, Zacher
Pseudokallisthenes p. 132, MeiBner Alexander und Gilgamos p. 81f.

3 Vgl. Rohde Der griechische Roman p. 190, Noldeke Beitrige zum
Alexanderroman p. 26, Dyroff in Zeitschrift fiir Assyriologie V1I, 321.

3 Siehe oben 8. 169, Anm. 5. * Vgl. Noldeke a. a. O. p. 26 unten.

5 Vgl. dagegen Ecclesiastes 9, 4. Treffend sagt Hopkins in seinem
Artikel The Fountain of Youth im Journal of the American Oriental
Society 26, p. 87: ,the real quest of the Semite is for life immortal;
of the Hindu for renewed youth ... Nor does the Semite lay stress
on ‘youth and beauty’, as does the Hindu. The Hindu, in a word,
seeks to secure the whole charm of life; the Semite seeks to avoid death*.

¢ Ich sage absichtlich Alexanderdichtung, nicht Pseudokallisthenes,
weil dieser ohne Zweifel die fremden Sagenstoffe in ihrer Ubertragung
auf Alexander bereits vorgefunden hat. Soviel Originalitit, als zu einer
solchen Ubertragung notwendig ist, darf man dem Verfasser des Pseudo-
kallisthenes nicht zutrauen, Die Unklarheiten und Widerspriiche in
seiner Darstellung wiren auch kaum verstiindlich.

7 Ungemein treffend und sowohl fiir das Obige als auch insbesondere
fiir die unten zu erdrternden Probleme beachtenswert sind die Worte, mit
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In neuerer Zeit ist von assyriologischer Seite! mehrfach
die Behauptung aufgestellt worden, daB die Lebensquellsage,
Wwie die Alexandersage tiberhaupt, aus Babylonien entlehnt sei.
Was den letztern weitergehenden Anspruch betrifft, so scheint
er uns auf zwei irrigen Voraussetzungen zu beruhen: einer
allgemeinen, die das Wesen der Sagenbildung verkennt und
derselben zu viel Methode und BewuBtsein zuschreibt?, und

—_—

denen B, Beer in seinen Beitrigen zur Alexandersage (ZDMG 9 [18565]
b. 787) das kompilatorische Verfahren der Sage iiberhaupt und ins-
b?ﬂondere der Alexandersage charakterisiert: ,,Es kémmt hierbei gar
D}Cht darauf an, ob diese Ereignisse mit einem und demselben Helden
sich zutrugen, ob sie iiberhaupt in derselben Weise vereinigt irgend-
einem Sterblichen zukamen, ob sie einen geographischen oder historischen
Halt haben oder nicht; es sind einzelne Data aus verschiedenen in
Umlauf gewesenen Volkssagen, die vielleicht aus ganz verschiedenen
Zeiten und Quellen stammen, in ganz verschiedenen Kreisen und
Gegenden ans Licht traten, urspriinglich von ganz verschiedenen Heroen
erzihlt wurden und hier auf das eine Haupt zusammengetragen sind,
das mit unvergleichlichem Lorbeer geschmiickt werden soll. Die Uber-
tmgllng solcher Tatsachen von einer Individualitit auf eine andere,
Zuweilen um Jahrtausende davon getrennte Personlichkeit ist in der
Jidischen und iiberhaupt in der morgenlindischen Sage so hiufig, daB
¢8 eigentlich gar keiner weiteren Beispiele hiervon bedarf . . . Es bilden
also die einzelnen Fakta durchaus kein Kriterium, den Mann und sein
Zeitalter daraus zu erkennen, der uns vorgefiihrt wird. Der Charakter,
der jhm in dem Berichte aufgepriigt, der héhere Wirkungskreis,
der ihm angewiesen ist, dies vielmehr sind die Hauptargumente, die
Gber ihn entscheiden.*

! Lidzbarski in Zeitschrift fiir Assyriologie VIL (1892) p. 109;
MeiBner dlezander und Gilgamos 1894, passim. Vgl. Kampers Alexander
der Grofe 881f., der aber bloB referiert.

* Nach MeiBner kionnte es so scheinen, als hiitte die Alexander-
Sage das Bild des Mazedoniers dem des babylonischen Nationalhelden
Systematisch nachgezeichnet (vgl. den Titel und insbesondere den Schlu8-
Satz seiner Abhandlung). In Wirklichkeit aber diirfte es sich so ver-
halten, daB die uralten Sagenmotive, die auf Gilgamesch, weil er der
Nationalheros war, (aber auch auf andere babylonische Helden) iiber-
tragen wurden, auch in der Zeichnung der Gestalt Alexanders zur Ver-
Wendung gelangten, weil er der Heros des spiteren Orients geworden
war (vgl. Kampers a.a. 0. p. 134). Die Ahnlichkeit erklirt sich daher
Richt aus bewuBter Nachahmung, sondern aus einer unbewuBten Ver-

13%*
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einer speziellen literarhistorischen, die den babylonischen Tal-
mud wegen seines Ursprungsortes als die Quelle des Pseudo-
kallisthenes oder eines Teiles desselben auffaft.! HEs unterliegt
keinem Zweifel, daB die Alexanderdichtung vielfach mit Sagen-
motiven operiert, die in letzter Instanz auf Babylonien zuriick-
gehen? Bei dem hohen Alter der babylonischen Kultur und,
was damit vielfach identisch ist, der babylonischen Mythologie
und bei dem iiberwiltigenden EinfluB derselben auf das ge-
samte Altertum, wie er sich immer groBartiger vor unseren
Augen entrollt, diirfen wir uns nicht wundern, wenn wir auch
im spitern Mythus Elemente entdecken, die wir in #hnlicher
Form in Babylonien wiederfinden. Babylonische Sagenstoffe
oder Sagenmotive waren ohme Zweifel, in unzihligen Varia-
tionen iiberliefert und durch unzihlige Kanile vermittelt, im
ganzen Altertum verbreitet, und keine neue Sagendichtung
vermochte es, sich deren Einflu zu entziehen und sie unbenutzt
beiseite zu lassen. Denn auch die menschliche Phantasie folgt
dem Gesetze vom geringsten Widerstande und erfindet nicht,
wo sie entlehnen kann. Aber eine babylonische Parallele
braucht daher noch nicht eine direkte babylonische Ent-
lehnung zu sein. Jene Elemente sind vielmehr als Material
aufzufassen, das auch fiir einen andern Zweck verwertet werden
kann; sie sind nichts als ,einzelne Data aus verschiedenen in
Umlauf gewesenen Volkssagen, die vielleicht aus ganz ver-
schiedenen Zeiten und Quellen stammen, in ganz verschiedenen
Kreisen und Gegenden ans Licht treten, von ganz verschiedenen
Heroen erzshlt wurden“®, die aber einer neuen selbstindigen

arbeitung umlaufender Sagenstoffe. Siehe die Ausfiihrungen im Texte
und die oben S. 194, Anm. 7 zitierte Bemerkung Beers. Der Unterschied
zwischen diesen beiden Anffassungen ist der, daB nach der letzteren
auch fir nichtbabylonische, in unserem Falle hellenische, Einfliisse
genug Raum ibrig bleibt. ! Vgl. dariiber unten S. 206f.

* Vgl. MeiBner a.a.0. p. 13ff,, wo jedoch einzelnes zum Wider-
spruch reizt. Siehe auch S. 198

3 Oben S. 194, Anm, 7.
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Idee oder Tendenz dienstbar gemacht werden. Und gerade
diese Idee oder Tendenz ist es, die das Wesen, den Charakter
einer Sage ausmacht. Was nun speziell den Gegenstand unserer
Untersuchung betrifft, so ist, infolge der ungeniigenden Er-
kenntnis der Struktur des Olympiasbriefes, iibersehen worden,
daB die babylonischen Parallelen und Beriihrungs-
Punkte sich auf die Legende vom Lande der Seligen
beschrinken?, wihrend die Lebensquellsage mit dem baby-
lonischen Mythos nichts gemeinsam hat. Der Quell im Gil-
gameschepos? ist doch recht problematisch. Der Lebensquell

! Nach der Darstellung im Pseudokallisthenes liegt das Land der
Seligen hinter dem Lande der Finsternis (vgl. oben 8. 166, Anm. 5),
Nach dem Talmud (unten S. 203, Anm, 7) und der syrischen Homilie (unten
8. 218, Anm. 8) sind es Berge der Finsternis (vielleicht ist damit auch
der Berg in der syrischen Alexanderlegende identisch, vgl. Meifner p. 13).
Statt des Landes der Seligen liest L an einer Stelle (oben S.170, Anm.9)
die Inseln der Seligen (vgl. auch Wilhelm Herz Gesammelte Abhand-
lungen Stuttgart und Berlin 1905, p. 93 und besonders Anm. 1). Statt des
Landes der Finsternis liest ein Kodex der Homilie, der auch sonst alter-
timliche Ziige aufweist, M e e r der Finsternis (vgl. auch den arabischen Namen
‘bahyr az-zulumat’, ‘Meer der Finsternisse’ fiir den Atlantischen Ozean).
Demnach liegen hier zwei Amnschauungen vor. Nach der einen lagert
Yor dem Lande der Seligen das Land (oder die Berge) der Finster-
nis. Nach der anderen liegt die Insel (oder Inseln) der Seligen hinter
dem Meer der Finsternis. Von beiden Auffassungen finden sich deut-
liche Spuren im Gilgameschepos. Vgl. einerseits das Gebirge Maschu
und den Gotterpark, den Gilgamesch, nachdem er aus der Finsternis
ans Licht getreten, findet (s. Jensen Das Gilgameschepes in der Welt-
literatur 1, StraBburg i. E. 1905, p. 24 und 27), anderseits die Gewisser
des Todes (den stinkenden Ozean in der syrischen Legende, vgl. MeiBiner
P. 15) und den Aufenthaltsort des Xisuthros (Jensen ib. 32, 83). — Den
Park, dessen Biume Edelsteine tragen (Jensen ib. 27; deiselbe in Keil-
inschriftliche Bibliothek [=KB.] VI, 209), mochte ich (gegen MeiBner p. 14)
mit den Edelsteinen identifizieren, die Alexander und sein Heer im
Lande der Finsternis finden (oben § 30). — Uber die geographische
Lage des Landes der Seligen vgl. unten S. 223, Anm. 4. — Uber die
T.Gndenz der Sage im Pseudokallisthenes im Gegensatz zu der im
G“Igf’d:neschepos, vgl. spiter S. 198, Anm. 3.

* Jensen a.a. O, 47; KB. VI, 249.
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ist er jedenfalls nicht.! Die charakteristischen Ziige der
Lebensquellsage, wie der tote Fisch, die Verwandlung in einen
Seedédmon, die fiir das Verstindnis der Sage unentbehrlich ist?,
und vor allem die Tendenz sind dem babylonischen Mythos
fremd.® Jedenfalls aber scheint es uns durchaus verkehrt, aus
dem Vorhandensein babylonischer Parallelen in der Alexander-
sage auf eine direkte babylonische Abhingigkeit zu schlieBen
oder gar auf diesen Umstand weitgehende Identifikationen mit
viel jiingeren Formen der Sage zu griinden.*

Wir haben oben gesehen, daf in der Darstellung des
Pseudokallisthenes das Land der Seligen eine sekundire Rolle
spielt und gewissermaflen als eine Dekoration fiir Alexanders
Zug nach dem Ende der Welt verwendet wird. Als ihm eine

' Das Kraut (KB. 252f.; Gilgameschepos 49) scheint die Funktion
eines Lebenskrautes zu besitzen und wiirde dann an das Glaukoskraut
(oben 8. 192) erinnern. Aber Jensen (Gilgameschepos p. 49, besonders
Anm. 2) bestreitet diese Ansicht.

? MeiBner p. 10 und nach ihm Kampers p. 89, die diesen Zug fiir
sekundédr halten, verkennen vollstiindig Zweck und Bedeutung der Sage.

3 Andreas wird ein elender, lebensiiberdriissiger Seedimon. Xisuthros
dagegen wird nicht nur unsterblich, sondern auch selig. DaB der
Mensch sterblich ist und Alexander ebensowenig wie Gilgamesch ewiges
Leben erringen kann, ist doch zu sehr eine Binsenwahrheit, als daB
daraus ein Abhiingigkeitsverhiiltnis erschlossen werden kénnte. Dagegen
findet sich vielleicht ein Anklang an unsere Sage im Adapamythus
(KB. VI, 93f, vgl. Jensen Das Gilgameschepos p. 75). Adapa, ein
Fischer und Schiffer der Stadt Eridu (erinnert an Glaukos, oben
S.192f.), zerbricht dem Siidwind, der ihn einst angriff, als er, um Fische
zu fangen, aufs Meer hinausfihrt, die Fligel. Er wird vor Anu zitiert,
der ihm Speise des Lebens und Wasser des Lebens anbietet. Aber auf
den Rat des Gottes Ea schligt er die ihm angebotene Gabe aus und
kehrt als Sterblicher zur Erde zuriick, Falls die Tendenz hier ist, daB
die Unsterblichkeit dem Menschen kein Heil bringt, wiirde der Mythus an
die Lebensquellsage, besonders an die Glaukoslegende, erinnern. Doch ist
hier auch eine andere Deutung moglich (s. Jensen Gilgameschepos p. 76 Z. 1,
vgl. p. 122 Z 5). Jedenfalls aber liegen hier nichts als Anklinge vor.

* Wie es Lidzbarski Zeitschrift fir Assyriologie VII, 104fF. ver-
gucht hat. Vgl. noch unten S. 206 ff.
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héhere Stimme den Eintritt in dasselbe verwehrt, zieht sich
Alexander ohne weiteres zuriick, -indem er daraus entnimmt,
daB er am FEnde seiner Wanderung, das fiir ihn mit dem
Ende der Welt zusammenfillt, angelangt ist. Allein es liegt
auf der Hand, daf hier eine Form der Legende durchschimmert,
in welcher dieser Riickzug, der im Olympiasbrief als etwas
Natiirliches und Freiwilliges erscheint, als eine Demiitigung
des Welteroberers gedacht war und in welcher der herrsch-
sichtige Mazedonier, der in seinem Ubermut die Grenzen des
Irdischen zu iiberschreiten wagt, nachdriicklich an die mensch-
liche Ohnmacht gemahnt wird! Hier lag ein Motiv vor, das
wegen seiner religitsen Firbung auf Juden und Christen den
gleichen Reiz ausiiben muBte. Diesem Motive?® entsprang wohl
die beriihmte Sage von Alexanders Zug nach dem
Paradies. Das Land — oder die Insel — der Seligen wird
begreiflich genug mit dem Paradies identifiziert® und der ehr-

! Vgl. bereits die Ausdrucksweise der armenischen Version oben
8.180, Anm. 2, die ein #hnliches Motiv widerspiegelt. Siehe auch Pseudo-
kallisthenes ed. Miiller II, 41 (oben § 27, S. 170).

3 Die Uberhebung Alexanders wird bereits 1. Makkabier 1, 3 (xal
YPhdy xal wredn 7 needle «drod) vorausgesetzt. Vgl. S. Fraenkel
ZDMG 45, 324.

3 Diese Identifikation wurde vielleicht durch die Brahmaneninsel
(oben § 10) vermittelt, die schon friih (vgl. Wesselowsky Jz dstoriji ro-
mana i powiesti 1 [1886], p. 280fF.) mit der Insel der Seligen identifiziert
wurde. Denn bereits nach Pseudokallisthenes ed. Miiller IIL 7 liegt die
Brahmaneninsel am Ganges, der fiir den Paradiesflu Pison erklirt wird.
Die Brahmanen werden unter anderem auch mit den im Paradies
wohnenden Nachkommen Seths identifiziert (vgl. Wesselowsky ibidem und
Budge Life and exploits of Alexander the Great, in der uthiopischen
Alexandersage II 129). Nach einer hebriiischen Alexanderversion, die
von der oben mehrfach zitierten verschieden ist (vgl. Gaster in dem oben
S. 189, Anm. 4 zitierten Sbornik otdielienia etc. p. 48) ,,zieht Alexander
11.&011 dem Flusse Pison, d. i. dem indischen Ganges, aus dem der 4gyp-
tische Nil flieBt. §. unten 8. 201. Vgl. Gaster im Journal of the Royal
Asiatic Society 1897, p. 497, und Hopkins im Jowrnal of the American
Oriental Society 26, p. 20f. — Die Verquickung der Lebensquellepisode
mit der Paradiessage tritt deutlich im koptischen Alexanderroman (etwa
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geizige Held wird, abweichend vom Pseudokallisthenes, in seine
Schranken verwiesen und von seiner unersittlichen Herrsch-
sucht geheilt.!

Diese Legende, die verdientermaBen in zahlreichen Varia-
tionen in die Weltliteratur eingedrungen ist, findet sich bereits
im Talmud? Doch liBt die Form der Darstellung darauf
schlieBen, daB sie hier nicht urspriinglich, sondern aus einer
anderen und natiirlich #lteren Quelle entlehnt ist® Xine aus-
fithrlichere und teilweise urspriinglichere Form ‘der Sage findet
sich in der lateinischen Schrift , Alexandri Magni iter ad
Paradisum“4, die zwar dem zwolften Jahrhundert angehort,
aber ohne Zweifel auf eine alte jiidische (oder christliche)

Aggada zuriickgeht.®
Nach dieser Fassung der Sage, um deren Inhalt kurz zu

skizzieren, wandert Alexander nach dem Paradiese, um das-
selbe zu unterwerfen® und so seinen Eroberungen die Krone

6. Jh.) hervor, vgl. Oskar von Lemm Der Alexanderroman bei den Kopten,
Petersburg 1903, p. 94: Alexander gelangt an die vier Paradiesstrome,
die mit Namen genannt werden. ,,Sie tranken aber aus ihnen und jubelten,
denn jene Wasserquelle (!) war siif. Darauf sahen sie eine groBe
Finsternis.* Hierauf folgt der Zug ins Land der Finsternis. — Herz
Abhandlungen p. 94f. ist sicherlich im Unrecht, wenn er annimmt, daB
das Paradies urspriinglich ist nnd durch das bekanntere (!) Land (oder
Insel) der Seligen ersetzt wurde.
! Vgl. den Satz am Ende von § 36 (oben S. 175).

2 Unten S. 206.
3 Mit dem hdheren Alter der Sage wiirde auch die Tatsache

korrespondieren, daB die syrische Alexanderlegende, die um 514 n. Chr.
entstanden ist (unten S. 211), dieselbe wohl als bekannt voraussetzt
und gegen sie leise polemisiert (unten 8. 211).

4 Ed. Julius Zacher, Konigsberg 1859. Vgl. tiber diese Schrift
Israel Lévi in Revue des Etudes Juives [= R. E.J.] 11 299f. und XIII
117f.; Herz Abhandlungen 841F.-

5 Vgl. Ntldeke Beitrige zum Alexanderroman p.29, Anm. 1.

¢ Im Pseudokallisthenes ist der Zweck seiner Wanderung nach dem
Lande der Seligen bereits verdeckt, wenn auch die Rede des Vogels
(oben § 27) denselben erraten lift. Der in der lateinischen Legende an-
gegebene Zweck klingt durchaus natiirlich und urspriinglich. Auch der
Talmud, der diese Sage in fragmentarischer Gestalt bietet, 1aBt in der
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aufzusetzen. In Begleitung von fiinfhundert tapferen Jiing-
lingen! steigt er aff dem Ganges oder dem Paradiesfluf Pison®
zu Schiff und, unter furchtbaren Schwierigkeiten und Gefahren
stromaufwiirts segelnd, gelangt er endlich ans Paradies, von
dessen Einwohnern er eine Tributleistung verlangt. Auf diese
Aufforderung hin wird ihm durch eine kleine Offnung, die
einzige, durch die das Paradies mit der AuBenwelt in Be-
rihrung kommt, ein Stein gereicht®, der einem menschlichen
Auge #hnlich sieht. Nach seiner Riickkehr erbittet und er-
hiélt Alexander von einem weisen Juden* die Erklirung dieses
seltsamen Geschenkes. Wenn auf eine Wagschale gelegt, kann
der Stein von keinen Schitzen aufgewogen werden. Doch
springt die Wagschale federleicht in die H¢he, wenn man
etwas Staub iiber den Stein streut. Dieselbe Bewandtnis habe
e mit dem menschlichen Auge. Solange der Mensch am
Leben ist, kann es nicht gesittigt werden. Aber der Tod
setzt aller menschlichen Gier ein rasches Ende. Alexander ist
tiefbewegt. Er sieht die Eitelkeit seines Strebens ein und
zieht sich von allen seinen Unternehmungen zuriick. Bald
darauf stirbt er, von einem seiner Diener vergiftet.”

Diese Legende, die, wie man sieht, Jahrhunderte hindurch
unabhiingig vom Alexanderroman als selbstindiger Sagenstoff
tradiert wurde, wurde den orientalischen Versionen des
Alexanderromans einverleibt und bildete von nun an einen

Aufforderung Alexanders an die Paradiesbewohner: ,,Gebt mir etwas!*
dieselbe Auffassung durchschimmern. — Der Besuch des Gilgamesch auf
der Ingel der Seligen gilt eigentlich Xisuthros, nicht der Insel.

! Vgl. oben § 18.

? Vgl. oben S. 199, Anm. 3.

3 Der Stein ist-als Tribut gedacht. In den spiteren Bearbeitungen
Wird er als Andenken aufgefaBt.

* Derselbe wird in der lateinischen Legende Papas genannt, ein
Name, der in Babylonien heimisch ist, vgl. Israel Lévi R. E. J. I 299,
Anm. 4.

® Die verschiedenen Versionen vom Wunderstein vgl. bei Herz Ab-
handlungen p. 731
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integrierenden Bestandteil desselben. Wir werden spiter sehen,
in welcher Gestalt sie in der orientalischen und insbesondere
arabischen Alexandersage wieder erscheint und in welcher
Weise sie mit der Lebensquellsage und der Chadirlegende
kombiniert wird.

II

Der Talmud ‘

Die Legende von Alexanders Zug nach dem Lebensquell
findet sich auch im babylonischen Talmud. Aus dieser Tat-
sache sind weitgehende Schliisse iiber Entstehung und Uber-
lieferung- dieser Legende wie des Alexanderromans iiberhaupt
gezogen worden! Um diese Schliisse, die auch fiir den
Gegenstand dieser Abhandlung von einschneidender Bedeutung
sind, richtig beurteilen zu konnen, miissen wir auf die be-
treffende Talmudstelle des genaueren eingehen. Wir geben
die Stelle, die hiufig® aber kaum erschépfend behandelt
wurde, in wortlicher Ubersetzung wieder? und priifen sodann die
literarhistorischen Folgerungen, die sich aus derselben ergeben.

Die Legende findet sich im Traktat Tamid fol. 31° am
Ende eines Abschnittes, in Ubereinstimmung mit einer tal-
mudischen Gewohnheit, einen Abschnitt mit einem aggadischen
oder legendiren Stoff abzuschliefen. Sie schlieBt sich —
und auch dies ist im Talmud gang und gebe — an das Vor-
hergehende nur lose an' Sie beginnt folgendermaBen: ,Zehn

1 8. unten S. 206 ff.

% Vogelstein Adnotationes quaedam ex litteris orientalibus petitae
ad fabulas, quae de Alexandro Magno circumferuntur, Breslau 1865,
p. 151, 20f, 26. Israel Lévi R. E. J. I 2909ff. Vgl. ferner die von Herz
Abhandlungen p. 83, Anm. 8 verzeichnete Literatur.

8 Ich benutze die groBe Wilnaer Ausgabe (1880—1886). Die im
folgenden angefiihrten Kommentare finden sich in dieser Ausgabe, und
zwar teils am Rande des Talmudtextes, teils am Ende des Traktates.

¢ Die Uberleitung scheint durch die vorher erwihnte Zehnzahl her-
gestellt zu sein. Nach S. Rapoport FErech Millin 68b, 69a ist die
Talmudstelle ein Zitat aus einem verlorenen selbstindigen Werke.
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Fragen stellte Alexander der Mazedonier an die Altesten des
Stidens.“! Darauf werden die Fragen spezifiziert, deren Inhalt
wir aus dem im Pseudokallisthenes iiberlieferten Gespriich
Alexanders mit den Gymnosophisten (vgl. oben § 10) kennen.
Wie Noldeke? nachgewiesen hat, sind diese Fragen und Ant-
worten ,,weder aus dem Roman (d. h. dem Pseudokallisthenes)
genommen, noch bilden sie eine Quelle desselben®, da sie im
einzelnen eher mit Plutarch als mit Pseudokallisthenes iiber-
einstimmen.® Unmittelbar auf dieses Stiick, das ein pali-
stinensisches Kolorit trigt und sich sprachlich vom Idiom
des babylonischen Talmuds abhebt, folgt eine andere Alexander-
sage, die den sonstigen Sprachcharakter des babylonischen
Talmuds verrit. Ich iibersetze wortlich: ,,Er sagte zu ihnen®:
‘Ich wiinsche in die Provinz® Afrika zu ziehen’. Da sagten
sie zu ithm: ‘Du kannst nicht (hin)gehen, da die Berge der
Finsternis dazwischen liegen’” Da sagte er zu ihnen: ‘ich

! Nach Rapoport a.a O. 69a soll der Siiden (Negeb) hier fiir Indien
stehen. * Beitrdge zum Alexanderroman p. 7, Anm. 1.

3 Vgl Beer, ZDMG 9, 788 und S. Fraenkel ibidem 45, 323.

4 Fraenkel ib. 45, 322 unten und Israel Lévi a. a. O. II 293f.

5 Im Zusammenhange des Talmuds konnen damit nur die ,,Altesten
des Siidens gemeint sein. Doch kann kein Zweifel dariber bestehen,
daf dieses Stiick mit dem Vorhergehenden nichts zu tun bat und daB
urspriinglich die Greise gemeint sind, die Alexander iiber den Weg nach
dem Lande der Finsternis befragt. Vgl. unten in der Homilie 8. 211f.

6 apvpR navnad.  Uber Afrika in diesem Zusammenhang vgl. 8. KrauB
in Jewish Encyclopedia 1 226; Harkavy in Sbornik otdielienia (oben S.189,
Anm, 4) p. 95fF.; Noldeke Beitrége p. 26 unten; Wesselowsky Jz istorije
romana i powiesti I 291. — Uber die Richtung des Alexanderschen
Zuges vgl. unten S. 223, Anm. 4.

7 qwn mm popd, vgl. oben S.197, Anm. 1. Die ,,Berge der
Finsternis* werden auch sonst in der rabbinischen Alexanderlegende
erwihnt, vgl. Harkavy a.a. O. p. 94 und unten S. 204, Anm. 6). Auch
der hebriische Alexanderroman (oben S.181, Anm. 2) spricht (ed. Lévi p. 149
oben, Gaster p. 516 oben), sicherlich nicht in Abhiingigkeit vom Talmud, von
den Bergen der Finsternis. — Es ist bemerkenswert, dag der hebriische
Ausdruck W "= mitten in einem aramiischen Texte festgehalten wird.
Er macht den Eindruck einer starren vielgebrauchten Bezeichnung.
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kann nicht anders als hingehen.! Deswegen frage ich euch
(um Rat): Was soll ich tun?’? Da sagten sie zu ihm: ‘Nimm
libysche Esel®, die im Dunkeln marschieren konnen.* Nimm
ferner einen Kniuel Stricke® und befestige denselben auf
dieser Seite (d. h. am Eingang zur Finsternis). Wenn du
nun in den Weg ziehst, halte sie (die Stricke) fest, dann
wirst du an deine (gegenwirtige) Stelle (zuriick)gelangen.’
Er tat also und begab sich auf den Weg. Er gelangte an
eine Stadt, die ganz aus Weibern bestand.“ Hier folgt die
bekannte Episode mit den Amazonen® Sodann fihrt der
Talmud fort: ,Als er weiter ging, setzte er? sich an jene

LoRsnbiy w57 8O N, wortlich: ,es ist nicht moglich, daB ich
nicht hingehe.*

! 973N N NDN 10D Nib™wL7 DN UMM, Raschi (starb 1105)
las anscheinend X5X nicht.

* Die wegen ihrer Ausdauer auch sonst im Talmud erw#hnt werden,
vgl. Levy Neuhebrdiisches Worterbuch s. v. "8215.

4 R9273 "wheT. Nach Jastrows Dictionary, der N)2T punktiert,
bedeutet es ,,Dunst, Nebel*“. Die Haggadoth ha- Talmud, eine alte
anonyme Sammlung von Talmudlegenden (im folgenden mit Hagga-
doth bezeichnet), gedruckt mit Kommentar Konstantinopel 1511, lesen
872793 e ,auf denen man das Feld (oder den Wald) durch-
zieht*. Der Kommentar folgt der gewthnlichen Lesart. Der Rabbenu
Gerschom (starb 1040) zugeschriebene Kommentar, der jedenfalls ilter
ist als Raschi (vgl. iiber denselben Epstein in Steinschneiders Festschrift
p- 1151f.), liest X12M2 (mit Heth) und tbersetzt: ,,welche marschieren,
wenn man ihnen zuredet‘:.

® Da das urspriingliche Motiv mit den Tieren (oben 8. 186, Anm. 2)
vergessen ist und die Esel anscheinend als Reit- oder Lasttiere gedacht
werden, so tritt notwendigerweise das Motiv vom Ariadnefaden hinzu,
um das Wandern im Dunkeln zu ermdglichen. — Nach Fraenkel
ZDMG 45, 323 stammen die Stricke von den cyoivor her (oben § 21),
mit denen Alexander in der Finsternis die Linge des Weges miBt.

¢ Vgl. Noldeke Beitrige p. 26 unten. Dieselbe Geschichte von
den Amazonen, die hinter den Bergen der Finsternis hausen, findet sich
auch, aber ohne die Erwihnung der Esel vorher und des Lebensquells
nachher, in der Pesigta (etwa V.—VI Jahrhundert), ed. Buber, p. 72af.,
und im Leviticus Rabba (etwa VII. Jahrhundert) Kap. 27 gegen Anfang.

" Anscheinend ist Alexander gemeint, Doch liegt hier ein MiB-
verstindnis vor, vgl. unten S. 207f.
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Quelle und aB Brot. Er hatte in seiner Hand! kleine Salz-
fische.? Wihrend man sie wusch? kam in sie der Lebens-
odem.* Da sagte er: “hieraus folgt, daB dieser Quell aus dem
Paradiese kommt’. Einige behaupten: er nahm von jenem
Wasser und spritzte es sich ins Gesicht.’ Andere dagegen
behaupten: er ging an demselben seiner ganzen Linge nach

! Haggadoth besser V7772 ‘bei sich’ statt =2,

* NAOIT Y, Haggadoth "rmbn w5, Vgl iber diesen
Ausdruck Immanuel Low in Noldekes Jubelschrift (Orientalische Studien)
p. 552. — Die Fische sind hier offenbar als Zukost gedacht. Vgl
ngoepdyior im Pseudokallisthenes (oben S. 169, Anm. 6). Dieser ohne
Zweifel urspriingliche Zug kehrt in der arabischen Alexandersage wieder.

3. Lévi a.a. 0. 298 Anm. 2 liest den Singular: =mmnT.
(Ebenso scheint Rosch [Ascher b. Jechiel, starb 1328] gelesen zu haben,
obwohl er den Plural iibersetzt.) Diese Emendation ist unnétig. Lévi
vergiBt, daB im Talmud nicht der Koch, sondern Alexander die handelnde
Person ist. Das wuBte wohl auch der Talmud, daf nicht Alexander
selber die Fische reinigte.

4 NP 172 Y93, Unser Talmudtext, so schon editio princeps
(Venedig 1522), liest ‘Réha’, ‘Wohlgeruch’, und Raschi erklirt dem-
entsprechend: ,withrend man sie im Wasser wusch, um das Salz zu
entfernen, fiel in die Fische ein guter Geruch, da die Quelle aus dem
Paradiese kam*. Dagegen der Rabbenu Gerschom zugeschriebene
Kommentar, Rosch und die aggadische Sammlung des Jakob ben Habib
(‘En Jakob, editio princeps Saloniki 1516), ebenso wie Haggadoth lesen
‘Raba’, ‘Wind, Odem’. Auch R. Bezahl Aschkenazi (16. Jahrhundert) in
seinem Schittah Mekubbezeth verzeichnet dieselbe Lesart. Ebenso kennt
R. Samuel KEdels (starb 1631) dieselbe und polemisiert gegen sie. —
Manche der angefiihrten Kommentare paraphrasieren ‘Riha’ durch
‘Ru*h hajjim’, ‘Lebensodem’. Der Kommentar zum ‘En Jakob (editio
princeps) faBt es dagegen als “Wind’ auf und erklirt rationalistisch:
»Ein Wind kam von der Quelle und brachte die Fische ins Leben
zurick', — Es braucht kaum bewiesen zu werden, daB ‘Ruaha’ die ur-
spriingliche Lesart ist. Der Ausdruck kehrt merkwiirdigerweise mehr-
fach in der arabischen Alexandersage wieder. — Freilich war auch nach
Pseudokallisthenes (oben § 26) die Luft in der Nahe der Lebensquelle
wohlriechend.

5 =oN2 X, Rosch .gibt die zweifellos urspriinglichere Lesart
TPDR M3 NwWn ,,wusch sich damit das Gesicht. Der Rabbenu Gerschom
zugeschriebene Kommentar und Raschi, die "D Ym0 paraphrasieren,
hatten vielleicht dieselbe Lesart vor sich.
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aufwiirts!, bis er an die Pforte des Paradieses gelangte.“ Hier
wird ihm eine Augenkugel? geweiht, die alles aufwiegt, bis
man Staub iiber sie streut.

Der Versuch ist vielfach unternommen und auch nach
dem energischen Einspruche Noldekes® wiederholt worden?,
die obige Talmudstelle als das Original der Lebensquellsage
des Pseudokallisthenes hinzustellen und aus der Prioritit des
babylonischen Talmuds auf den babylonischen Ursprung der
Sage zu schlieBen. Allein es geniigt, den in Frage stehenden
Passus aufmerksam zu lesen, um die véllige Unhaltbarkeit
dieser Ansicht zu erkennen. Zunichst sind die Differenzen
zwischen der Darstellung des Talmuds und der des Pseudo-
kallisthenes doch zu zahlreich und charakteristisch® als daB
die eine als eine KEntlehnung aus der anderen aufgefaBt
werden konnte. Der Verfasser des Pseudokallisthenes hitte
sich kaum das Motiv vom Ariadnefaden, der in seiner Dar-
stellung eine empfindliche Liicke ausfiillen wiirde®, vor allem
aber die ebenso anziehende wie erbauliche Episode von der
wundersamen Augenkugel entgehen lassen. Auch ist es kaum
denkbar, daB der Autor des Pseudokallisthenes, dessen jiidische
Tendenzen die Vertreter jener Ansicht so nachdriicklich her-

! Die Kommentare ergtinzen als Subjekt Alexander: er folgte der
Stromung der Quelle, bis er ans Paradies gelangte. Natiirlich paBt in
diesem Falle eine Quelle durchaus nicht. Daher sprechen Rabbenu
Gerschom und Rosch von einem Flusse statt einer Quelle, s. oben die
Variante im hebriiischen Alexanderroman S.189, Anm. 4 und unten S. 207,
Harkavy (oben S. 189, Anm. 4) will als Subjekt den Quell ergiinzen: der
Quell stieg (M">12?) hinauf, bis er an die Pforte des Paradieses gelangte.
Diese Auffassung liBt sich jedoch kaum aufrecht erhalten.

® Raschi tibersetzt irrtiimlich ‘Schiidel’, vgl. Lévi II, 298 Anm. 3.
R. Samuel Edels gibt die richtige Erkliirung.

3 Beitrige zum Alexanderroman im Kapitel , iiber die angeblich
jidischen Einfliisse auf den Alexanderroman“ p. 25f.

* Lidzbarski Zedtschrift fir Assyriologie VII (1892), 109, 111;
MeiBner Alexander und Gilgamos (1894) p. 7ff. Vorher schon Vogel-
stein (oben S. 202, Anm. 2), p. 18, und andere. 5 Vgl. 8. 207¢.

8 Vgl oben S. 186, Anm. 2.
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vorheben?, das Paradies, das er auch sonst (Buch III, Kap. 7)
erwihnt, durch die heidnische Insel der Seligen ersetzt haben
sollte. Die heidnischen Elemente der Sage wurden bereits
von Noldeke hervorgehoben und Harkavy? wies mit Recht
darauf hin, daB eine jtidische Tradition die Legende mit
dem Lebenshaum in Verbindung gebracht hitte, nicht aber
wit dem Lebensquell, von dem sich in der jtidischen Literatur
keine Spur findet® Allein die Darstellung des Talmuds, an
und fiir sich betrachtet, schlieBt die Moglichkeit ihrer Ur-
spriinglichkeit aus. Der Talmud ist sich allem Anscheine
nach des Sinnes und Zusammenhanges der Legende nicht mehr
bewuBt. Er verquickt die Sage von Alexanders Zug nach dem
Lebensquell mit der Legende von dessen Zuge nach dem Para-
diese: Alexander findet das Paradies, indem er der Quelle
entlang nach demselben hinaufmarschiert, was natiirlich ein
Ding der Unméglichkeit ist. Hier liegt anscheinend die Vor-
stellung von einem Flusse vor, den Alexander, wie im Iter
ad Paradisum, hinaufzieht* Sodann ist sich der Talmud tiber

1 Vgl. insbesondere MeiBner p. 8ff.

* a.a. 0. (oben 8. 189, Anm. 4) p. 122 oben.

8 Das biblische ‘Meqor hajjim’ ist ein erstarrter Ausdruck, eine
Formel, aber keine lebendige Vorstellung. — Bemerkenswert ist, daB
der oben mehrfach zitierte Rosch, der, nebenbei gesagt, aus Deutschland
stammte und spiter als Rabbiner in Toledo titig war, die beiden Vor-
stellungen miteinander verkniipft, indem er erklirt, daB der Lebens-
quell dem Lebensbaum entstromte.

4 Es ist bezeichnend, daB mehrere Kommentare (oben S. 206, Anm. 1)
den Quell als FluB interpretieren. — Es ist meines Wissens nicht be-
achtet worden, daB von den zwei Versionen, die der Talmud als solche
anfiihrt, die erstere die Lebensquellsage, die letztere die Paradieslegende
reflektiert. Nach der ersteren, wie Raschi scharfsinnig bemerkt, ,,wusch
er sein Gesicht und that nichts mebr*, d h. damit war die Geschichte
zu Ende und das im folgenden vom Paradies Erzéhblte fand nicht mehr
statt, Nach der anderen Version wusch er sich iiberhaupt nicht, sondern
die. Quelle diente ausschlieBlich als Wegweiser. Urspriinglich hieB es
Wohl in dieser Version: er zog den FluB hinauf, und der Talmud hat
diese Verbindung mit dem Quell kiinstlich hergestellt.
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die eigentliche lebenspendende Funktion der Quelle, um derent-
willen diese von Alexander gesucht wird, nicht mehr klar;
daB Alexander sich mit deren Wasser das Gesicht wischt —
statt zu trinken oder zu baden —, erscheint ganz zwecklos.
Alexander wird miBverstindlich mit seinem Koche verwechselt.
Mit der Ausschaltung des Koches kommt auch dessen Ver-
wandlung in einen Seedimon in Wegfall, die, wie wir oben
sahen, die eigentliche Pointe der Sage bildet. Durch ein
anderes MiBverstindnis werden die Gymnosophisten mit dem
Zug nach dem Lande der Finsternis in Verbindung gebracht?!
Dieser Zug selber gilt nicht der Lebensquelle, sondern den
Amazonen.? Das urspriingliche Motiv fiir das Mitnehmen der
Esel ist vergessen; die Fohlen werden nicht einmal erwihnt.
Und so erscheint die ganze Darstellung ,unzusammenhingend
und zum Teil verstiimmelt, so daB nur der sie recht verstehen
kann, welcher die vollstindige Geschichte kennt“3 TUnter
diesen Umstéinden ist es kaum begreiflich, wie man die tal-
mudische Fassung, die offenbar nichts als eine Kompilation
verschiedenartiger mtiindlich iiberkommener und von auflen her
aufgegriffener Alexanderepisoden darstellt?, als die urspriing-
liche Gestalt ansehen oder gar fiir die Quelle des Pseudo-
kallisthenes erkliren kann, der eine vielfach abweichende, un-
verhiltnismiBig ausfiihrlichere und im ganzen und groflen
urspriinglichere Version darbietet.

Noch ein Wort iiber die fiir die talmudische Version vor-
auszusetzende Vorlage. Dieselbe war hochst wahrscheinlich

1 Oben S. 203, Anm. 5.

2 S0 im Talmud und noch viel deutlicher in den S. 204, Anm. 6
zitierten rabbinischen Quellen.

° Noldeke Beitrige p. 26 oben. — Wie man dies durch die kiirzere
Fassung des Talmuds erkliren kann, wie es Lidzbarski a.a. Q. p. 109
tut, ist mir unerfindlich.

4 So unabhiingig von einander Noldeke p. 26 und Lévi R. E.J. II,
300. Derselbe ibid. p. 299: ,c'est un ramassi des diverses légendes
prises de tous les cotés‘,
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ein miindlich iiberlieferter Sagenstoff.! Bei der vagen Dar-
stellung der Legende diirfte sich Genaueres kaum feststellen
lassen. Doch darf man wohl auf Grund der ,libyschen Esel*
it einiger Wahrscheinlichkeit auf eine gewisse Verwandtschaft?
mit der S-Rezension schlieBen® Vielleicht lifit sich dadurch
auch das ginzliche Verschwinden des Koches erkliren. Denn
auch in 8 kommt der Koch wenig zur Geltung.* Wire die
- talmudische Vorlage der Rezension p (oder L) verwandt, in
der die Figur des Koches einen so breiten Raum einnimmt,
so wire wohl ein Reflex derselben auch in der talmudischen
Sage zu finden. Die Einzelheit, daB sich Alexander mit dem
Lebenswasser das Gesicht wiischt (oder sich dasselbe ins Gesicht
spritzt), stimmt weder zu y und L, die dén Koch vom Lebens-
wasser trinken lassen’ noch zu der f-Rezension, nach der er
das Wasser liberhaupt nicht gebraucht®, noch zu der urspriing-
lichen Form, nach der er im Lebensquell badet?, steht aber
der letztern merklich niiher. Eine entschiedene Verwandtschaft
mit der sofort zu besprechenden syrischen Homilie zeigen die
Berge der Finsternis® eine Verwandtschaft, die sich auch
sonst nachweisen 1iBt.” Hs ist von vornherein unwahrschein-
lich, daB die Alexandersage, oder genauer die Alexandersagen —

1 Vgl. oben 8. 207, Anm. 4. Falls Rapoports Annahme (oben 8. 202,
Anm, 4) richtig ist, gilt das Gesagte fiir die talmudische Vorlage.

2 Mehr als dies sicherlich nicht, denn der Talmud lé8t die in g
figurierenden Fohlen (oben § 23) aus.

® Selbstverstindlich soll damit nicht gesagt sein, daB der Talmud
aus dem Pseudokallisthenes oder iberhaupt aus dem Griechischen ge-
schopft hat, was nach meiner Ansicht #uBerst unwahrscheinlich ist. Ich
glaube vielmehr an eine orientalische Vermittelung, s. den folg. Abschnitt.
Dagegen nehme ich an, daB die Quelle des Talmuds in letzter Instanz
— in wievielter 1#8t sich nicht mehr bestimmen — auf ein griechisches
Original zuriickgeht — denn die Sage ist griechisch —, welches seiner-
seits der Stammvater — in welchem Grade 148t sich nicht mehr ent-
scheiden — unseres Pseudokallisthenes ist.

* Oben 8. 172, Apm. 7. 5 Oben §. 170, Anm. 2.
8 Oben S. 188, Anm. 2. 7 Ibidem.
® Oben 8. 203, Anm. 7. ® Unten 8. 219f.
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denn an einen zusammenhingenden Alexanderroman darf man
in ‘dieser frithen Zeit wohl kaum denken — zu den Rabbinen
direkt aus dem Griechischen gelangt ist. KEs ist sehr viel
wahrscheinlicher, daB die Vermittelung durch den Osten statt-
fand. Vielleicht haben die Syrer Babyloniens, denen die
griechischen Quellen direkt zugiinglich waren, hierbei als Ver-

mittler gedient.

III
Die syrische Homilie

Eine ausfiihrliche Darstellung der Lebensquellsage findet
sich in der sogenannten Homilie! des syrischen Bischofs Jakob
von Sarug, einem Bezirk am Euphrat (starb 521 n. Chr.).?
Diese Homilie® ist eine metrische Bearbeitung der syrischen

1 Ich folge der Bezeichnung Noldekes Beitrige zum Alexander-
roman p. 30.

2 Vgl.iiber diesen Dichter, der spiter Bischof seines Bezirkes wurde und
von dem nicht weniger als 763 metrische Homilien stammen, Brockelmann
in Geschichte der christlichen Literaturen des Orients Leipzig 1907, p. 251,

8 Der syrische Text wurde zuerst nach einer Pariser Handschrift
(= P) von Knos, Gottingen 1807, sodann nach einem Manuskript des
British Museum (= Lo) von Budge Zeitschrift fiir Assyriologie VI (1901)
p- 359ff. und endlich, mit Zuhilfenahme einer zweiten Pariser Hand-
schrift (= P') von Carl Hunnius nebst einer deutschen Ubersetzung
ZDMG 60, 169 ff. herausgegeben. Eine englische Ubersetzung der Homilie
gibt Budge in seinem Buche The History of Alexander the Great being
the Syriac Version of Pseudo-Callisthenes Cambridge 1889, p. 163ff. —
Hunnius (a.a.0. p. 171; seine dort zitierte Dissertation war mir leider
— auch im British Museum — nicht zugiinglich) bestreitet die Echthcit
der Homilie und méochte sie um ein Jahrhundert spéter ansetzen.
Brockelmann a.a.O. p. 26 Anm. 1 schlieBt sich dieser Ansicht an. Doch
scheint dieser zu vergessen, daB die ,,Geschichte vom gliubigen Konig
Alexander* und seiner Errichtung des Tores gegen Gog und Magog in
den Augen Jakobs keineswegs ein ,,weltlicher Stoff* war, sondern, wie aus
dem ganzen Tone des Gedichtes hervorgeht, als ein durchaus erbauliches
Thema erschien. — Noldeke (vgl. Beitrdge p. 30, Anm. 5) hilt, einer
privaten Mitteilung zufolge, nach wie vor an der Echtheit der Homilie fest.
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Alexanderlegende!, die nach den Untersuchungen Noldekes?
kurz vorher — um 514 oder 515 n. Chr. — entstanden sein
muB. Indessen findet sich in der Legende, die Jakob einer-
seits mit groBer Treue, anderseits mit ziemlicher Freiheit
reproduziert3, die Episode vom Lebensquell nicht, und ist von
ihm in die Homilie aus einer andern Quelle eingeschoben.
Anscheinend war der syrischen Legende die Sage vom Lebens-
quell unbekannt, withrend sie die Paradiessage wahrscheinlich
kennt, ja vielleicht gegen dieselbe polemisiert.®

Im Mittelpunkt der Legende sowohl als auch der Homilie
steht das von Alexander errichtete eiserne Tor gegen Gog
und Magog® das bereits in ilteren Quellen erwihnt wird.”
Doch macht sich daneben sehr stark das Motiv von Alexanders
Wissensdrang geltend.® Die Episode vom Lebensquell ist so
eingeschoben, daB sie sich leicht und liickenlos abtrennen liBt.

Alexander® versammelte einst!® seine Heeresobersten und
Weisen und tat ihnen seine Absicht kund, sich auf Wande-
rungen zu begeben. ,Grof ist meine Begier hinauszuziehen

! Im folgenden einfach als ‘Legende’ bezeichnet. Text und Uber-
setzung von Budge History of Alexander the Great p. 255ff. (Text) und
144 ff. (Ubersetzung). Eine ausfiihrliche Inhaltsangabe und eingehende Be-
handlung der Legende bei Noldeke Beitrdge p. 271F. *a a0 p 31

3 ib 30. 4 So urteilt Ngldeke p. 31 oben.

5 Vgl. ib. p. 29, Anm. 1. 6 Noldeke, p. 30.

" Pseudokallisthenes ed. Miiller, I1I, 26.

8 8o schon im Titel der Legende (Budge Text p. 265) und der
Homilie in der Variante von P’ (ZDMG 60, 170, Anm. 1). Vgl ins-
besondere den Anfang der Legende.

9 Ich zitiere die Homilie nach Hunnius’ Text und nach seiner
Verseinteilung. Ich bemerke hier gleich, daB Kodex P’ nicht nur einen
ausgezeichneten Text (Hunnius a. a. O. p. 169), sondern auch sehr hiufig
viele altertiimliche Ziige bietet. In meinen Zitaten lege ich, soweit
tunlich, Hunnius’ Ubersetzung zugrunde. Die Legende zitiere ich,
8oweit nicht auf den Text verwiesen ist, nach der Seitenzahl der Uber-
setzung von Budge.

1% Nach der Legende im zweiten (oder siebenten) Jahre, vgl, Noldeke,
P 27, Anm, 5. In der Homilie ist anscheinend der Anfang seiner Re-
gierung gemeint.

14%*
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und Lénder zu sehen und (zu erfahren), wie es sich mit den
fernen Gegenden verhdlt. Ich will hinausziehen, um die Meere,
die Enden (der Erde) und alle Himmelsgegenden zu sehen,
vor allem aber ins Land der Finsternis! einzudringen und zu
erfahren, ob es in Wahrheit so ist, wie ich gehort habe“
(VV. 39—41).? Seine Rite suchen ihn von seinem Vorhaben
abzubringen, insbesondere drohen sie ihm mit dem stinkenden
Meere, das voller Entsetzen sei (V. 50 f).2 Allein der Konig
besteht auf seinem Vorsatz. Er liBt nun eine ungeheure Armee
und Flotte ausriisten und schligt, nachdem er vom igyptischen
Konig, zwecks Errichtung des eisernen Tores gegen Gog und
Magog, eine grofe Anzahl von Erz- und Eisenarbeitern erhalten
hatte, den Seeweg nach Indien ein (V. 98)%, wo er nach vier
Monaten® landet. Der Versuch, sich dem stinkenden Ozean®
zu nihern, scheitert. Alexander wendet sich schleunigst nach
Norden (V. 109)." Die Bewohner flichen in Schrecken. Allein
Alexanders Boten verkiinden iiberall seine friedfertigen Ab-

! Joas. A\ in allen Manuskripten. In Vers 52 haben zwei
Handschriften 3 ,,Land* (vgl. Hunnius ib. p. 176, Anm. 6), wihrend
P’ |laauy NN ,,Meer der Finsternis** hat, eine Bezeichnung, die
dieses Manuskript mit Vorliebe gebraucht (Hunnius ibidem). Vgl. oben
S. 197, Aom. 1.

? Ahnlich, nur noch ausfiihrlicher, die Legende am Anfang. Vgl
oben 8. 181, Anm. 4. Das Land der Finsternis erwihnt die Legende nicht.

8 Vgl. Legende p. 146 (Text 256): ,,Die schrecklichen Meere, die
die Welt umgeben, werden dir den Durchzug nicht gestatten. Denn
es gibt elf helle Meere, die die Schiffe der Menschen befahren. Aber
jenseits derselben. gibt es ein Stiick Felsen, zehn Meilen lang, und
hinter demselben befindet sich das stinkende Meer Okeanos, das die
gesamte Schdpfung umgibt.*

* Der Seeweg nach Indien fehlt in der Legende (p. 147).

® Legende, ibid. genauer: ,,vier Monate und zwolf Tage*. Ebenso
in der Hthiopischen Alexanderversion, die die Legende reproduziert,
Budge Life and Exploits of Alexander the Great being a series of
Ethiopic texts London 1896, II, 223.

6 Der sich also im Osten befindet. Vgl. unten.

7 Vgl. oben S. 164, Anm. 6 und S. 171, Anm. 7.
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sichten (V. 113 f£)}, so daB er schlieBlich imstande ist, die Vor-
nehmen und Greise des Landes bei sich zu versammeln, ,jum
von ihnen die geheimnisvollen Verhiltnisse des Landes zu er-
fahren® (V.124). ,Und als sich dreihundert hochbetagte Greise
versammelt hatten, verstiindige Minner, der Geheimnisse (fremder)
Linder?® kundig“® (V. 125 £), da riickt er mit seinem Anliegen
heraus.* , Nur eine Sache verlangt meine Seele, daB ihr mir
kundtut: wo ist das Land® der Finsternis, das ich sehen will?%
(V. 187£)% Als die Greise sich nach dem Zwecke seiner An-
frage erkundigen, werden sie kurz abgefertigt: ,Seinetwegen
sind wir in diese Gegend gekommen. Es ist nicht anders
moglich, als daB ich es sehe“ (V. 144)." Daraufhin bequemen
sich die Greise zu einer Auskunft: ,Es gibt ein groBes Gebirge®
zwolf Tagereisen von hier entfernt” (V. 145f). Der Konig
verlangt ortskundige Fiihrer, woraufhin sich einer der Greise,
»der weise und in den Geheimnissen des Landes bewandert
war“ (V. 150) als Wegweiser anbietet.” Der Konig begibt

! Ist dies ein Reflex von Pseudokallisthenes, ed. Miller, II, 31 (oben
§ 5, S. 164)?

% JLoiL)y )))i. Budge und Hunnius tibersetzen gleichmiBig: die Ge-
heimnisse des Landes.

3 Legende p. 147 unten.

* Legende p. 149 unten folgen die von Alexander gestellten Fragen,
die durchaus verniinftig klingen: wer seid ihr? wem zahlt ihr Tribut?
wer herrscht tiber das Land? usw. Diese Fragen finden sich in der
Homilie, Zeile 287ff. Dazwischen ist recht geschickt die Lebensquell-
episode eingeschoben, von der sich in der Legende keine Spur findet.

5 Urspriinglich wohl: das Meer. Vgl die Varianten Hunnius,
p. 186, Anm. 17 und oben 8. 212, Anm. 1. Vgl oben S. 197, Anm. 1.

8 P'+ ,,und um dessentwillen ich ohne Zandern gekommen bin*.
Hunnius, p. 187, Anm. 18.

A U lode® ohpe UJo. Vgl die frappant #hnliche Antwort
Alexanders im Talmud oben S. 204, Anm, 1.

8 Also Berge der Finsternis, oben S. 203, Anm. 7.

® Also ein 6dnyds, wie wohl urspriinglich im Pseudokallisthenes oben
§ 23 und S. 171, Anm, 5.
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sich mit den Greisen und Edlen' auf den Weg. Als sie vom
Lande der Finsternis eine Tagereise® entfernt waren? dringt
jener Greis* wiederum in Alexander, ihm den Zweck seines
Zuges ins finstere Land zu offenbaren. Alexander laBt sich
schlieBlich herbei, ihm seine wahre Absicht, den Lebensquell
zu erreichen, zu erkennen zu geben. Als ihm der Greis ent-
gegenhiilt, daB es viele Quellen in der Gegend gebe, ohne daB je-
mand wiiBte, welche darunter die Lebensquelle sei®, schneidet ihm
Alexander das Wort ab. ,Streite nicht mit mir deswegen.
Es gibt keine andere Moglichkeit, als daf ich ins Land ein-
dringe® und es in Augenschein nehme“ (V. 171). Hierauf
gibt der Greis Anweisungen, wie man ins Land der Finsternis
eindringen konne. Dementsprechend 1a8t Alexander, gemiB
der Anzahl seiner Begleiter, fiinfhundert” Eselinnen auslesen,
deren Fiillen am Kingang in die Finsternis zuriickgelassen
werden. Vor Eintritt in die Dunkelheit schirft Alexander,
einer Anregung des Greises folgend, seinem Koche® ein, in
jedweder Quelle einen Salzfisch® zu waschen (V. 182) und,

! Jiluo Ao\ (Vers 164). Also zieht der Ko6nig mit vielen den
Weg. Der Bericht schwankt zwischen der Einzahl und der Mehrzahl
der Fiihrer. Vgl. vorhergehende Anmerkung.

* b0 4o (166), was am Rande von P’ durch opuio = fl=pa
erklirt wird (Hunnius, p. 189, Anm. 17 weil mit der Glosse nichts an-
zufangen).

8 P liest den Singular. Soll dies heiBen, daB die Greise und Edlen
(oben Anm. 1) nicht weiter mitzogen?

4 00) Jaeo (157). P liest ,u |0 ,,ein gewisser Greis', will also damit
andeuten, daB der Greis, der das folgende Gesprich fiilhrt und Ratschlige
gibt, mit dem Wegweiser nicht identisch ist. Vgl oben S. 213, Anm. 9.

5 Vgl. oben 8. 187, Anm. 1.

¢ Vgl. oben S. 204, Anm, 1.

" Dieselbe Anzahl von Begleitern im Iter ad Paradisum oben S. 200.

8 Anstatt @'.%n\ ndeinem Koche* (uaysipog) liest P o o
ndeinen Leuten'. , P vermeidet stets den Ausdruck Joos0* (Hunnius,
p. 192, Anm. 4). Dies ist wichtig, s. unten S. 215 Anm. 3.

® Vers 189 nachdriicklicher: O 10,0 © 20 w0y , gesalzen
und gedorrt seit vielen Tagen', P &y oy, einen getrockneten Fisch'.
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falls dieser lebendig wird, ihm sofort Bericht zu erstatten,
da dies das Kennzeichen des Lebensquells sei (V.192).! So
drang Alexander mit seinen ,auserlesenen Leuten“? in die
Finsternis ein, in der sie planlos umherirren, wihrend der Koch
gewissenhaft, aber vergeblich die Waschungen des Salzfisches
vornimmt. Endlich st6Bt er auf die richtige Quelle. ,, Und
er nahte sich und wusch den Fisch im Wasser und dieser
lebte auf und entwischte. Der Koch?® fiirchtete, der Konig
werde von ihm verlangen, da er den Fisch zuriickgebe, der
ungehindert losgezogen war%, und er sprang in den Quell hinab,
um ihn zu fangen. Er versuchte auf alle mogliche Weise ihn
zu greifen, vermochte es aber nicht (VV.204—207). Darauf
stieg er aus dem Wasser und lief dem.Konig eine Strecke®
nach, um ihm das Vorgefallene pflichtschuldigst zu melden.
Voller Freude macht der Kénig kehrt, um im Lebensquell zu
baden (V. 216). Aber der Koch konnte den Weg zum Lebens-
quell nicht zuriickfinden.® ,Er (der Konig) wanderte eine
Strecke? in der Finsternis und traf nicht auf ihn. Denn nicht
ward es ihm vom Herrn gewihrt, ewig zu leben“ (VV.217—218).

Vgl. oben S. 187, Anm, 2. Die Variante von P’, die Hunnius (p. 193
Anm. 14) sehr zdgernd als w.iavy liest (das jedoch keinen passenden
Sinn ergibt), ist vielleicht #.30) .,gefroren‘ zu lesen.

! P' 4+ ,,damit ich hinabsteige, um in demselben zu baden, und
durch ihn ewiges Leben erwerbe‘. Vgl. auch den Zusatz von P’,
Hunnius, p. 192, Anm. 8.

® 000 D) Jiu) (195). Lo liest JSoo, also zogen nach ihm die
Greise in die Dunkelheit mit. Urspriinglich natiirlich waren es blo8
Jinglinge, oben § 18. Die Greise, mit Ausnahme des Wegweisers,
diirfen nicht mit. Vgl oben S. 186, Anm. 1.

8 P (vgl. oben S.214, Anm. 8) anstatt dessen 5elf , der Armselige,
der Elende*.

+ Vgl die Variante Hunnius, p. 194, Anm, 16.

5 Vgl. Nestle ZDMG 60, 820, der taura ,Strecke* statt tira
n»Gebirge'* liest. Freilich spricht die Homilie von einem Gebirge,
oben S. 213, Anm. 8.

6 Dies wird ohne Zweifel vorausgesetzt. Vgl. die oben 8. 189, Anm. 4
zitierten Versionen. 7 Oder ins Gebirge, oben Anm. 5.
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Des Ko6nigs Schmerz ist grenzenlos.! Der Greis? bemiiht sich
vergebens, ihm Trost zuzusprechen. SchlieBlich gelangen sie
mit Hilfe der Eselinnen ans Licht. Die ,Greise und Edlen“®
finden sich mit ihren Huldigungen und Mitleidshezeugungen
ein. Alexander stellt hierauf allerlei Fragen an sie, die mit
denen der Legende iibereinstimmen und durchaus verniinftiger
Natur sind* Die Homilie fihrt sodann #hnlich wie die
Legende fort.

Am Schlusse der Homilie® bietet die Pariser Handschrift
P'S einen lingeren Zusatz, der vom fernern Schicksal des
Koches berichtet. Der Zusatz, der im Metrum der Homilie
abgefaBit ist, ist sicherlich authentisch.” Er diirfte in den
anderen Handschriften absichtlich weggelassen worden sein,
einerseits weil die Figur des Koches in der Darstellung der
Homilie iiberhaupt in den Hintergrund tritt®, anderseits weil
er zu sehr der Okonomie des Gedichtes widerstreitet, dem ja
ohnehin die ganze Lebensquellepisode urspriinglich fremd ist.?

Ich gebe im folgenden den Zusatz, den der Herausgeber
uniibersetzt . lift, inhaltlich wieder.

Alexander, der tiber seinen MiBerfolg tief betriibt ist,
macht seinem Schmerze in bitteren Klagen Luft. ,Ich wollte
im Quell des Lebens baden. Aber nicht wollte der Herr meine
Bitte gewihren, noch meinen Wunsch erfiillen. Siehe, in der
Schlacht verlieh der Herr mir Sieg, wohin ich mich kehrte

1 Vgl. Vers 2191f.

? Hier wiederum nur ein Greis, vgl. oben S. 214, Anm. 4.

¢ Die oben 8. 214, Anm. 1 mit dem Konig mitgezogen waren,
withrend sie sich hier (vgl. auch oben 8. 214, Anm. 8) anscheinend erst
nach der Riickkehr des Konigs aus der Finsternis einstellen. Lo 148t
»und die Fdlen‘ aus, weil nach ihm (oben S. 215, Anm. 2) die Greise
allein mitgezogen waren. * Vgl. oben 8. 218, Anm. 4.

& ZDMG 60, 8171 8 Vgl. oben 8. 210, Anm. 3.

" Dies ist auch (einer privaten Mitteilung zufolge) Néldekes Ansicht,

¢ Siehe unten 8. 219 f.

® Wahrscheinlich trug auch die heidnische Tendenz des Zusatzes
zur Unterdriickung desselben bei, vgl. unten S. 219f. ‘
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und wandte. Aber das, worum ich bat, gewihrte er einem
andern, nicht aber mir. Meinem Koch gewihrte er es, daB er
lebe fiir ewig.“! Voller Grimm gibt er Befehl, den Koch zu
enthaupten. Aber der Henker hat keine Giewalt iiber den Koch,
der unsterblich geworden war. Er wird auf eine Anhohe ge-
stellt und von getibten Schiitzen beschossen. Aber die Pfeile
prallen wirkungslos an ihm ab. Endlich ersinnen die Weisen
Alexanders ein Mittel, den unzerstorbaren Koch loszuwerden.
Auf ihren Rat verfertigen die ErzgieBer? aus 900° Pfund Erz
nein grofes GefiB auf vier Seiten“4, an dem zwei Ringe und
eine Kette befestigt werden. Hierauf wird der Koch auf ein
Schiff gebracht, das sich sieben Tage im Meere auf und ab
bewegen soll.® , Fahret auf dem Meere, bis ihr die Berge aus
den Augen verliert. Wenn ihr bemerkt, da ihr ins Meer
Rom gegeniiber eingefahren seid®, dann fesselt seine (des Koches)
Hinde mit den Ringen und der Kette. Und nachdem ihr seine
Hinde und FiiBe sorgfiltig gefesselt, dann laBt ihn in den
Abgrund im groBen Meere’ hinabsinken, auf dal er nicht
seinen Sinn #ndere und keinem Sterblichen sich wieder zeige,
weil er jene Quelle vor mir verbarg, damit ich darin nicht bade.“

Hier bricht die Erzihlung stumpf ab. Man erwartet die
Ausfithrung des Befehles, wohl auch die Verwandlung des
Koches in einen Seedimon. Ebenso vermiBt man die Uber-
leitung zur Homilie, mit der der Zusatz urspriinglich verkniipft war.

! Vgl. oben 8. 191, Anm. 1.

? Die ja fiir den Bau des eisernen Tores gegen Gog und Magog
zur Hand waren. 3 Spiter sind es bloB 300.

* «2) \oify |y blo zweimal p. 819. Der Ausdruck ist mir nicht
recht klar. Ist vielleicht damit Quadrat oder Kubus gemeint? ,Mana*
konnte eventuell auch ,,Schiff* heifen. Doch wird letzteres im Gedicht
durch Jo ) wiedergegeben.

 p. 819, L Z. od.h poe oo Aavlo L 2o,

° oo’ N0l o Ny p. 820. In der Rede der Weisen, p. 819,
heiBt es |=) [ooost Naodh. ,,gegeniiber dem groBen Abgrund .

" ] o>, Auch in der hebriischen Alexanderversion (oben S. 189,
Anm. 4) begibt sich der Diener, dem Alexander den Kopf abgeschlagen,
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Die Darstellung der Homilie zeigt die Lebensquellsage in
einer Form, die sich auf den ersten Blick als die urspriinglichere
zu erkennen gibt. Sinn und Zusammenhang der Legende treten
hier, im Gegensatz zu den vorher erdrterten Versionen, scharf
und deutlich hervor. Alexander ist vom Wunsche nach Un-
sterblichkeit beseelt. Er besteht energisch auf seinem Vorsatz.
Sein MiBerfolg erfiillt ihn mit bitterm Schmerze, der durch den
Erfolg des Koches noch verschirft wird! Das Motiv mit den
Eselinnen und deren Fiillen ist vollkommen durchsichtig.?
Der Rat beziiglich derselben wird rechtzeitig vor Eintritt in
die Dunkelheit erteilt.® Es gibt viele Quellen und es gilt, den
Lebensquell unter ihnen ausfindig zu machen.* Der Koch fiihrt
nichts Boses im Schilde. Er trinkt vom Lebensquell nicht.
Er badet® lediglich in demselben, und zwar ohne es zu wollen,
ja ohne es zu wissen. Seine Unsterblichkeit stellt sich erst
bei der Hinrichtung heraus. Daher die Notwendigkeit, ihn ins
Meer zu versenken.

Es liegt auf der Hand, daB diese Ziige, wie die Gesamt-
darstellung iiberhaupt, im Vergleiche mit Pseudokallisthenes,
viel durchsichtiger und urspriinglicher sind, da8 also die Homilie
oder deren Vorlage unmoglich aus dem griechischen Roman
geschdpft haben konnen.® Aus der Art und Weise, wie Jakob
von Sariig die ganze Sage in die von ihm bearbeitete syrische
Legende fein sduberlich einschaltet, lat sich erkennen, da8
die ihm vorliegende Version der Lebensquellsage keinen Bestand-
teil eines Alexanderromans bildete, sondern, gleich der Legende
131 o2 ,,ins groBe Meer*. In der Homilie ist anscheinend das Mittel-
meer gemeint, obwohl die Bestimmung , Rom gegeniiber* etwas merk-
wiirdig klingt. 1Vgl. oben 8. 191, Anm 1. 2Vgl. oben 8 186, Anm. 2

3 Vgl. Pseudokallisthenes oben § 28, S. 168, withrend es schon §§ 13
und 21 dunkel war.

* Vgl. oben 8. 187, Anm. 1. ® 8. 188, Anm. 2.

¢ Ebenso urteilt auch Kampers Alexander der Grofe p.34. Hier
zeigt sich bereits, was spiiter noch schirfer hervortreten wird, wie

wenig im einzelnen das kategorische Urteil von Rohde Der griechische
Roman p. 186, Anm. 1 begriindet ist. ,Ws kann, sagt Rohde, als voll-
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vom Lande der Seligen (oder dem Paradiese)?, als unabhéngiger,
fiir sich allein tradierter Sagenstoff in Umlauf war.?

Die Ausfiihrlichkeit der Darstellung gestattet uns einen
Einblick in die ungefihre Gestalt der von Jakob von Sarig
benutzten Vorlage. Hier wiederum zeigt die Erwihnung der
Eselinnen® Verwandtschaft mit 3. Damit hingt wohl auch
der Zug zusammen, daB der Koch vom Lebenswasser nicht
trinkt.* Er wird bestraft, weil er den Weg nicht finden kann?®
Eine Unsicherheit besteht bereits® iiber die Zahl der Weg-
weiser, die Alexander ins Land der Finsternis begleiten.”
Ebenso schwankend ist das Verhalten dieser Version dem
Koche gegeniiber. Siamtliche Handschriften der Homilie stellen
{ibereinstimmend, im Gegensatz zu Pseudokallisthenes, den Koch
als musterhaften Knaben dar, der pflichtschuldigst den Fisch
wischt und dessen Aufleben dem Konig gehorsamst meldet
und der lediglich das Pech hat® den Weg zum Lebensquell
zu verfehlen. Dagegen scheint der Gedanke, daB ein Koch in
den Besitz der Unsterblichkeit gelangt sein soll, die der fromme

kommen bewiesen angesehen werden, daB alle bis jetzt bekannt ge-
wordenen orientalischen Versionen der Alexandersage auf den Roman
des Pseudokallisthenes zuriickgehen.‘

! Oben S. 200 f.

? Fiir die Unabhéngigkeit vom Pseudokallisthenes oder von irgend-
einem anderen zusammenhingenden Alexanderroman wiirde auch der
Umstand sprechen, daB Jakob weder vom Lande der Seligen noch von
den im Lande der Finsternis aufgelesenen Iidelsteinen — Dinge, die
im Pseudokallisthenes einen breiten Raum einnehmen — spricht.

3 Vgl oben 8. 168, Anm. 8 und S. 171, Anm 6.

4 Vgl, S. 188, Anm. 2.

5 Oben S, 189, Anm. 4. Alexander hingegen (vgl. den SchluB des
Zusatzes von P’, oben 8. 217) glaubt, daB der Koch ihm absichtlich den
Weg nicht zeigen will.

¢ Wie im Pseudokallisthenes, vgl. S. 171, Anm 5.

7 Vgl. 8.164, Anm. 4; 171, Anm. 5; 213, Anm. 9; 214, Anm. 4;
215, Anm. 2; 216, Anm. 2.

8 Die Variante von P (oben S. 215, Anm. 3) bedeutet nichts anderes
als Pechvogel.
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christliche Weltherrscher! nicht erringen konnte, Anstof erregt
zu haben. Daher wissen die Handschriften Lo und P nichts
iiber die Unsterblichkeit des Koches oder iiber dessen Verbleib.
Hier sinkt der Koch lediglich zum Statisten herab, der nichts
als den Fisch zu bedienen hat? P’ dagegen liBt den Koch zu
seinem Rechte kommen, ohne jedoch seine Verwandlung in einen
Seedédmon zu erwihnen.? Die Episode mit Kale, die ja fiir das
Verstindnis des Romans entbehrlich ist* und iiberdies einen
typisch heidnischen Charakter trigt, mag schon in der Vorlage
gefehlt haben. Die Bestrafung des Koches, iiber die nur
P' zu berichten weil, weicht von der Darstellung des Pseudo-
kallisthenes wesentlich ab. Dagegen liBt die Umstindlichkeit,
mit der der Fisch sowohl als gesalzen wie als gedorrt bezeichnet
wird®, auf eine Abhingigkeit vom griechischen zdgiyos® schlieBen.
Nichts hindert uns anzunehmen — und diese Annahme gewinnt
an Wahrscheinlichkeit, wenn man den Ursprung der Lebens-
quellsage sowie die literarischen Verhiltnisse im syrischen
Schrifttum in Betracht zieht —, daB die Homilie oder deren
Vorlage die Lebensquellsage aus einem griechischen Original
entlehnt hat.

In einem wichtigen Detail, das uns noch spiter be-
schiftigen wird, weicht die Homilie von den bisher erdrterten
Versionen ab. Wihrend in allen Rezensionen des Pseudo-
kallisthenes und im Talmud der Fisch zufdllig auflebt, in-
dem Alexander hungrig wird und zu essen verlangt, wird in

! Denn als solcher figuriert er sowohl in der Legende als auch in
der Homilie und in vielen spiteren Bearbeitungen, vgl oben S. 210,
Anm. 3.

? Hochstwahrscheinlich hingt damit die Tendenz von P (oben
S. 214, Anm, 8) zusammen, den Koch iiberhaupt nicht zu erwihnen.
Vielleicht hatte die Vorlage des Talmuds, der vom Koch nichts weiB
(vgl. 8. 208), eine dhnliche Tendenz.

® War dieser Zug vielleicht in der Vorlage weggelassen, weil er
zu heidnisch war?

* Vgl. oben 8. 189, Anm. 4 Anfang.

5 Oben 8. 214, Anm. 9. ¢ Oben 8. 169, Anm. 7.
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der Homilie der Fisch von vornherein als Mittel zur Auf-
findung des Lebensquells benutzt und daher mit Vorbedacht
in einer jeden Quelle ad hoc gewaschen. Es ist jedoch sehr
wohl denkbar, daf dieser reflektierende Zug, der dem Charakter
der Sage' und der sonstigen Darstellung der Homilie? wider-
streitet, vom Dichter der letzteren in seine Vorlage hineininter-
pretiert wurde.

Iv
Der Koran

Eine Anspielung auf die Lebensquellsage findet sich im
Koran, Sure 18 Vers 59—63. Die Stelle ist rings von Legenden
umgeben, die deutlich christlichen Ursprung verraten. Sure 19,
die in diesen Zusammenhang gehort® gibt sich ohne weiteres
als christlich. In Sure 18 ist die Siebenschliferlegende, die
unserer Stelle vorangeht, christlich.* Die dieser nachfolgende
Erzihlung von Alexander = Du’l-Qarnein (Vers 82ff) ist, wie
Noldeke® nachgewiesen hat, aus der christlich-syrischen Legende
geflossen. Was nun unsere Stelle selbst betrifft, so wird
sie allgemein sowohl von muhammedanischen wie auch von
europiischen® Koranforschern mit den unmittelbar folgenden
Versen 64—81 verbunden und fiir eine zusammenhingende
Geschichte erklirt. Hs ist jedoch vermutet worden’ und kann
unwiderleglich nachgewiesen werden8, daf die Verse 64—81,

! Vgl. oben 8. 191 Anm. 1. 2 Ibid. 215.

3 ,Sie hat denselben Reim wie Sure 18 und hat vielleicht ur-
springlich eine Einheit mit ibr gebildet‘, Fraenkel in ZDMG 45, 326.

4 Vgl. Fraenkel ibidem. Sie wurde von Jakob von Sariig bearbeitet.
Nach Noldekes Ansicht (Beitrdge p. 32, Anm. 5) war Jakob vielleicht die
Quelle des Korans. — Auch die matte Legende Sure 18, 31ff, ist wohl
christlich, vgl. Fraenkel ibidem. ® Beitrige p. 32.

8 Zuletzt auch von Vollers im Archiv fiir Religionswissenschaft XI1
(1909), p. 238 1.

" Fraenkel a. a. O. p. 326 und Dyroff Zeitschrift fiir Assyrio-
logie VII, 324.

¢ Eine Andeutung daritiber in meinem Artikel im Archiv fiir Re-
ligionswissenschaft X111 98f.
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die nach Inhalt und Tendenz durchaus verschieden sind, mit
unserer Stelle (Vers 59—63) urspriinglich nicht das Geringste
zu tun haben?!, sondern eine durchaus selbstindige Legende
enthalten, die nachweisbar? in jiidischen und christlichen Kreisen
als unabhiingiger Erzihlungsstoff in Umlauf war. Ich gebe
die Koranstelle in wortlicher Ubersetzung wieder. Die exegetische
und traditionelle Literatur, die oft nicht auslegt, sondern
unterlegt, lasse ich vorliufig mit Absicht beiseite.

Vers 59. ,Und da Moses zu seinem Diener sprach: ‘Ich
will nicht eher rasten, als bis ich die Vereinigung der beiden
Meere erreicht habe, und sollt’ ich auch eine Ewigkeit® wandern’

Vers 60. Als sie jedoch die Vereinigung der beident
erreicht hatten, da vergaBen sie ihren Fisch, der seinen Weg
durch einen unterirdischen Gang ins Meer genommen hatte.

Vers 61. Als sie weiter gewandert waren, da sprach er
(Moses) zu seinem Diener: ‘Bring uns unser Mahl, denn wir
sind von dieser unserer Reise ermattet.’

Vers 62. Er (der Diener) sprach: ‘Siehst du wohl (was
mir passiert ist)? Als wir beim Felsen einkehrten, da vergaB
ich den Fisch, und nur der Satan war es, der mich den Fisch
vergessen lieB, so daB ich seiner nicht gedachte. Er hatte
aber auf wunderbare Weise seinen Weg ins Meer ge-
nommen.’

Vers 63. Er (Moses) sprach: “Dies ist es, was wir suchten.’
Und sie kehrten, ihren eigenen Spuren folgend, zuriick.“

Die Episode ist mit der dem ,Deutlichen Buche“ eigen-
tiimlichen Undeutlichkeit erzdhlt. Doch 148t uns der Fisch,

! Ich will hier bloB darauf hinweisen, daB die Verse 59 —63 fast
durchweg den Reim ,bar*, dagegen Vers 64fF. fast durchweg den Reim
»ran' aufweisen.

? Vgl. Israel Lévi in Revue des Etudes Juives VIIL (1884), p. 64 1.

Ich komme auf diesen Punkt in anderem Zusammenhange zurick.
LRl

s Lui>- wortlich ,,achtzig Jahre*.
4 Wortlich: ,,Die Vereinigung dessen, was zwischen ihnen beiden
liegt* Vgl unten 8. 228, Anm. 4.
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der auf wunderbare Weise seinen Weg ins Meer genommen,
keinen Augenblick dariiber im Zweifel, dal wir es hier mit
der Lebensquellsage zu tun haben. Wie sonst, so war Mu-
hammed auch hier auf miindliche Berichte angewiesen und,
wie in unzihligen anderen Fillen, hat er auch hier schlecht
gehort und schlecht wiedergegeben. Er verwechselt Alexander
mit Moses® und bringt manches hinein, was nicht dazu gehért.?
Allein trotz dieser Verschwommenheit konnen wir dennoch,
wenn wir die oben erdrterten Darstellungen der Sage fest im
Auge behalten, die Grundziige der Erzihlung, die dem Propheten
dunkel vorschwebte, wiedererkennen und die verwitterten Linien
mit einiger Sicherheit nachzeichnen.

Alexander (Moses) erklirt®, er werde nicht eher rasten
als bis er (den Lebensquell)* erreicht habe, und sollte er noch

1 Vgl. Noldeke Beitrige p. 832 1. Z. — Fiir die Verwechslung, die
man sehr wohl auf Muhammeds Konto setzen darf, kénnte man ver-
schiedene Griinde anfiihren. Der Name Duw’l-Qarnein ‘der Zweigehornte’,
unter dem Alexander im Koran und in der arabischen Legende er-
scheint, mag auf Moses ‘den Strahlenden oder Gehdrnten’ (Ezodus
34, 291, vgl. Geiger Was hat Muhammed aus dem Judentum auf-
genommen? p. 172) gedeutet worden sein. Man denkt auch an die
Legende (vgl. Weil Biblische Legenden der Muselménner p. 181), nach
der Moses, wie Alexander, die gesamte Erde bereiste und, wie schon
Josephus Antiquitates IT, 9, § 2ff. berichtet, auch in Athiopien — die
Verwechslung von Athiopien mit Indien (vgl. Fraenkel ZDMG 45, 311)
gab in der Alexandersage zu unendlichen Verwirrungen Anlaf —
Konig war. — Ob die Angabe der syrischen Legende (Budge p. 147),
daB Alexander und seine Armee am Beginne ihres Zuges nach dem Berge
Sinai gelangen, irgend etwas damit zu tun hat, ist schwer zu entscheiden.

2 8o den unterirdischen Gang oder Graben (Vers 60). Uber die
Vereinigung der beiden Meere und den Felsen vgl. Anm. 4.

8 Der Koran ergiinzt: seinem Diener. Doch sind wurspriinglich
wohl die Ratgeber gemeint, die er zu diesem Zwecke versammelt,
Homilie Vers 30ff,, 51ff. und wiederum 125ff. (vgl. oben S. 213). Viel-
leicht dachte Muhammeds Gewshrsmann an den einen Greis, dem
Alexander eine #hnliche Antwort gibt, Homilie Vers 170, oben S. 214, Z. 9.

* Der Lebensquell, der in der Tradition zur Geltung kommt, ist
im Koran ausgefallen, und an seine Stelle tritt ,magma‘ al bahrein*,
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pdie Vereinigung der beiden Meere*, die wohl urspriinglich als Ort der
Quelle gedacht war. Bezliglich dieser mysteritsen Bezeichnung mdchte
ich mich der Ansicht Fraenkels (ZDMG 45, 325) anschlieBen, der sie
aus der syrischen Legendc ableitet und fiir den Beriihrungspunkt der
hellen Meere mit dem stinkenden (und dunklen) Ozean erklirt (vgl. die
Stelle in der Legende oben 8. 212, Anm. 8). Lidzbarski (Zesitschrift fiir
Assyriologie VII 111) wendet dagegen ein, daB ja das in der Legende
erwithnte Stiick Landes die Meere nicht vereinige, sondern trenne. Allein
80 genau darf man es mit der syrischen Legende, die sich auch sonst
keineswegs durch tibergroBe Klarheit auszeichnet, nicht nehmen. Der
zehn Meilen lange Landstreifen braucht nicht unbedingt eine Landenge
zu sein. Es kann sich ebensogut um einen Landvorsprung handeln.
Vielleicht spielen auch die Worte Logiay xe=\s , die Vereinigung dessen,
was zwischen ihnen liegt (Koran, Vers 60) auf diese Vorstellung an.
Der geographische Hintergrund der syrischen Legende, der auch fiir die
Alexandersage im allgemeinen von grofiem Interesse ist, 148t sich mit
ziemlicher Sicherheit feststellen. Die elf hellen Meere, die die Schiffe
der Menschen befahren, konnen sich in der Hauptsache auf die ver-
schiedenen Teile des mittellindischen Meeres beziehen. Der Landstreifen
ist sodann hochstwahrscheinlich der Vorsprung des Gibraltar, und das
dahinterliegende stinkende (und dunkle) Meer ist der Atlantische Ozean oder,
gemil der alten Anschauung (vgl. die lichtvolle Darstellung in Istachri,
ed. de Goeje, p. 5ff.), der unbekannte, geheimnisvolle Ozean (syrisch
Skoo), arabisch U*')"L“’ f, Jaqtt I, 504), der die gesamte Schiopfung
umgibt und daher im Arabischen ,,al-babr al-muhit, ,,das allumgebende
Meer* (Jaqit ib., Istachri ib.) genannt, auch als , bahr az-zulumat,
»das Meer der Finsternisse® (Qazwini, ed. Wiistenfeld, I 126) bezeichnet
wird. Diese geographische Bestimmung der Wanderungen Alexanders
wiirde sehr gut zu der Schilderung der Fahrt des Gilgamesch im baby-
lonischen Epos stimmen. Denn wie Jensen Das Gilgameschepos in der
Weltliteratur 1 33, Anm. 3ff., eingehend nachweist, wandert der baby-
lonische Held nicht, wie man bis jetzt allgemein glaubte, nach der
Miindung des Euphrat und Tigris, sondern nach dem Westen. Er
zieht auf genau demselben Wege wie sein griechisches Nachbild durch
das Mittelmeer und die Strafe des Gibraltar hindurch nach den
stiirmischen Wassern des Todes westlich derselben, wo sich im fernsten
Westen die Insel der Seligen befindet. Uber ,ina pi narati“, das ge-
wbhnlich als das Vorbild des koranischen ,,magma’ al-bahrein“ be-
trachtet wird, s. Jensen a. a. O. p. 87, Anmerkung. Auch in vielen
spateren Alexanderversionen wandert Alexander nach dem Westen.
Was nun die muhammedanischen Gelehrten betrifft, so waren die-
selben schon friih tiber die Bedeutung des Ausdrucks im unklaren, den
manche in ihrer Verlegenheit sogar allegorisch — als Meer des
inneren und Meer des fduBeren Wissens — erkliren und auf Moses und
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al-Chadir beziehen (Beidawi, starb 685/1286, ed. Fleischer T 567, Damir,
Hajat al-bajawan s. v. wy= Kairo 1311b T 234, auch sonst oft
zitiert). Unter den geographischen Erkldrungen des Namens ragen zwei
besonders hervor, von denen die eine ,die Vereinigung der beiden Meere":
mit der GibraltarstraBe, die andere denselben Ausdruck mit der Suezenge
verbindet. Die erstere Ansicht wird von Qazwini (ibidem) und Damiri
(ibidem) verfochten, die einen ausfiihrlichen Bericht reproduzieren, nach
welchem der Fisch des Moses (Koran 18, 60) noch in einer an der
Kiste von Ceuta befindlichen Fischart fortlebt. Nach der anderen
Ansicht, die auf den Basrier Qatada (starb 117h) zurtickgefiihrt
wird (Damir1 ibidem wund bei anderen, anonym Beidawi ibidem)
»bedeutet die Vereinigung der beiden Meere den Ort, an dem die

Meere von Persien und Rom, und zwar in &stlicher Richtung, zusammen-
1]

treffen*: u}:’&di R (9 f'))’“) J-)B SSY g;ﬁ.d.a U,;_,S\Jf t.éu).
Das , Meer von Persien“ wird als Zweig des indischen Ozeans be-
trachtet (Jaqit I 502) und umfaBt simtliche Meere der asiatischen Siid-
kiiste, einschlieBlich des Roten Meeres (vgl. Istachri p. 7, Z. 1

u..)B 559 gbed 50 s i‘Jb 9 und anderseits Jaqut I 503
n.\.x.ng 359 or Rl Lay _,9) f.jlﬂ.” ). Das ,,Meer von Rom* ist
einer der vielen Namen fiir das Mittelliindische Meer, vgl. Istachri p. 6 und

Lane s. v. pg ) (Ob diese Erklirung mit der anderweitigen Angabe
Damiris ilf =y, L.‘:,o)s;”_,su Lo Juy identisch ist, ist mir nicht

klar.) Diese Verschiedenheit der Erklirung scheint mit der verschiedenen
Auffassung von der Richtung, die Alexander bei seinen Wanderungen
einschlug, zusammenzuhingen. Die Anschauung, nach der Alexander
durch die GibraltarstraBe zieht, ist nach dem Vorangegangenen die
altertiimlichere. Dagegen ist es sehr wohl denkbar, da Muhammed,
der Moses fiir Alexander einsetzt, eher an den Suez und die Sinai-
halbinsel dachte.

Vielleicht sind diese Ausfilhrungen geeignet, einiges Licht auf die
ritselhafte Erwihnung des Felsens in V. 62 und des unterirdischen
Ganges in V. 60 zu werfen. Der Felsen, bei dem Moses und. sein
Diener einkehren und bei dem sich anscheinend die Meere vereinigen,
konnte der Gibraltarfelsen sein. Er diirfte schon in dem Berichte des
Gewihrsmannes von Muhammed figuriert haben. Er mag mit dem
Gebirge in der Homilie (oben S. 213 Anm 8 und 215 Anm. ) und
den ‘Bergen der Finsternis’ im Talmud, der Alexander ebenfalls nach
dem Westen (iiber Nordafrika) ziehen 14Bt, identisch sein.

Der unterirdische Gang mag sich auf den Suez beziehen und auf
die Legende anspielen, nach welcher Alexander der GroBe das Rote
und Mittellindische Meer durch einen unterirdischen Gang zu vereinigen

Archiv f, Religionswissenschaft XITI 15
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so viele Jahre wandern.! Als sie an der Stelle angelangt
waren, da entsprang der Fisch (der mit dem Lebensquell in
Beriihrung gekommen war). Der Diener aber, der den Auf-
trag hatte, einen Vorfall dieser Art zu melden?, vergaB es.?

unternahm, Vgl. Wesselowsky im Journal des Ministeriums fir Volks-
aufklérung (russisch) Petersburg 1885, p. 1711.: Daniel, der Metropolit von
Ephesus, der in den Jahren 1493—1499 Agypten und Paliistina be-
suchte, berichtet, daB er am Gestade des Roten Meeres ,,einen unter-
irdischen Graben sah, den Alexander von Mazedonien begann, indem er
die beiden Meere, das Rote und das noérdliche (anscheinend das Mittel-
lindische) Meer, zwischen denen die Entfernung nicht groB und ungefihr
drei Tage betriigt, miteinander vereinigen wollte. Doch brachte er das
Unternehmen nicht zu Ende, durch welches er, seinem Wunsche ent-
sprechend, Agypten gewissermaBen in eine Insel verwandelt hitte. Ich
weiB nicht, was ihn daran verhindert hat“. FEine andere Erklirung,
die jedoch die Schwierigkeiten nicht 16st, s. bei Wahl Der Koran 1828,
p. 247 Anmerkung.

! Vgl. die #hnliche AuBerung Alexanders, als er von der groBen
Entfernung des Landes der Finsternis hort, in der Homilie Vers 146f.:
»Was aber den Weg betrifft, so kommt es mir auf seine Linge nicht an.*

* Dies geht aus Vers 61 hervor.

3 So verstehen das ,Vergessen* in Vers 60 und 62 die meisten

Kommentare. So Beidawi ed. Fleischer 1, 668, der die Worte ils
wysUf camend (in Vers 62) durch xuc ugi) L 558 wammni  erkliirt:

»ich vergaB zu erwihnen, was ich am Fische beobachtet habe. Die Worte
»sie vergaBen beide ihren Fisch (Vers 62) erklirt er (,f swae )
R TN s e ) Le & 50 Eya st ) sakbay
JS\»,JT »Moses vergaB, ihn (den Fisch) zu verlangen und sich nach ihm

zu erkundigen; Josua dagegen (vergaB), ihm mitzuteilen, wie er auf-
lebte und ins Meer fiel*, Bagawi (starb 516/1122) in seinem Kommentar
(Ma‘alim at-tanzil, Bombay 1879) I, 555 erklirt die Stelle in sehr #hn-

licher Weise. Zu gl conpund \55‘15 sagt er ausdriicklich: waawed k_s_iwl:'
g ol O 53T ol Lol 831 3 Ju8: ‘demn ich
ujsﬂij.of @ J-( of amd wl a4 e Jas enn ich habe

vergessen’ (Vers 60). Es wird behauptet, daf der Vers subintelligiert
werden muB: ,ich habe vergessen, dir die Geschichte mit dem Fische
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So wanderten sie weiter.! Alexander, von der langen Wanderung
hungrig und ermiidet, verlangt zu essen. Da erinnert sich der
Diener des Verschwindens des Fisches und teilt es Alexander
mit. Erfreut ruft dieser aus: ,Dies ist es ja, was wir suchten.”
Und sie kehrten, ihren eigenen Spuren folgend, zuriick, um den
Lebensquell, an dem sie vorbeigegangen waren, wiederzufinden,

Hier bricht die Erzihlung ab. Sie bleibt ein Torso. Der
weitere Verlauf der Legende, den wir von anders woher kennen,
wird dem Leser vorenthalten.

Die Darstellung des Korans zeigt mehrfache Beriihrungen
mit der Version der Homilie. In beiden besteht Alexander
energisch auf seinem Vorsatz? In beiden wird das Wieder-
aufleben des Fisches erwartet und der Diener (oder Koch)
erhilt den Auftrag, Bericht zu erstatten.® Koran Vers 63 setzt
dieselbe Situation voraus wie Homilie Vers 215—217:4 Ale-
xander (Moses) ist iiber die Mitteilung erfreut und kehrt auf
demselben Wege zuriick, um den Lebensquell zu suchen.®

mitzuteilen". Vgl. Bagawis anderweitige Bemerkungen zur Stelle und
Tabaris Korankommentar (Kairo 1321k) XV, 163, — Mubammed hatte
offenbar keine klare Vorstellung vom Hergang der Geschichte. Jeden-
falls hat er sich sehr schlecht ausgedriickt.

! So fasse ich fj,l=> Ll in Vers 61 auf. Vgl. unten S. 229 Anm. 1.

* Koran V. 59; Homilie V. 144, 171, oben S.211ff Vgl auch
die AuBerung im Talmud oben S. 204, Anm. 1.

8 Koran V. 62; Homilie V. 192, s. oben 8. 215. Ganz anders im
Pseudokallisthenes. * Vgl. oben S. 215.

® Vielleicht erkliirt sich durch diese Verwandtschaft mit der Homilie
auch die fragmentarische Gestalt des Korans, der iiber Alexanders
MiBerfolg und den Verbleib des Dieners nichts aussagt. Denn wire
Muhammed tiber das Schicksal des Koches nach dem Bericht des Pseudo-
kallisthenes oder der P’-Version der Homilie unterrichtet gewesen, 80
hitte er sich kaum ein so interessantes Spezimen der Geschichten der
Alten’ entgehen lassen. Dagegen wire sein Stillschweigen verstindlich,
Wwenn ihm die Sage in der gewshnlichen Gestalt der Homilie, wie sie
die Handschriften Lo und P bieten, vorgelegen hiitte. Denn auch hier
Wird nichts iiber den Verbleib des Koches gemeldet (s. oben S. 220).
In P kommt er sogar um seinen Beruf (oben S. 214, Anm. 8). Auch

15%
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Somit kénnte man geneigt sein, die Koranschilderung aus der
Homilie abzuleiten,! und dies um so eher, als die rasche Auf-
einanderfolge der Lebensquellsage (Koran 18, 59—63) und
der Alexandersage (Vers 821ff) den Gedanken nahelegt, daB
Muhammed aus einer Quelle schopfte, die beide Sagen ver-
einigte.? Allein in einem charakteristischen Detail weicht der
Koran von der Homilie ab. Denn, abweichend von dieser
und tibereinstimmend mit der Darstellung des Pseudokallisthenes
und des Talmuds, wird (Vers 61) Alexander (Moses) hungrig
und verlangt zu essen. Muhammed, wohl seinem Gewihrs-
mann folgend, versucht anscheinend beide abweichenden Dar-
stellungen miteinander in Einklang zu bringen: der Diener
war beauftragt, iiber das Wiederaufleben des Fisches, der als
Orientierungszeichen dienen sollte, Bericht zu erstatten (Vers 62,
wie in der Homilie). Allein der Koch vergal seinen Auftrag.
Er erinnerte sich an denselben erst dann, als Alexander

Alexanders MiBerfolg wird verschwiegen. Da Muhammed nicht
mehr wuBite, daB es sich um Alexander und um den Lebensquell
handelte, so hatte auch der MiBerfolg Alexanders seine Pointe
verloren.

1 No6ldeke scheint dieser Ansicht zu sein, wenn er Beitrige p. 32
(vgl. daselbst Anm. 5) darauf hinweist, daB Sure 18, deren Erzihlung
von Alexander (Du’l-Qarnein, Vers 82ff.) von der syrischen Legende ab-
hingig ist, sowohl die Geschichte mit dem (gesalzenen) Fisch als auch die
ebenfalls von Jakob von Sariig bearbeitete Siebenschliferlegende ent-
halte. Fraenkel, ZDMG 45, 325, ist zu der Annahme geneigt, daB
Jakobs Homilie ,,die Grundlage einer verlorenen ausfiihrlicheren Rezen-
gion der Legende* wurde, aus der sodann Muhammed sowohl die Sage
von Du’l-Qarnein als auch die Lebensquellsage schopfte. Diese An-
nahme wiirde zugleich die Tatsache erkliren, daB auch in der Lebensquell-
sage einige’ Ziige auf die Legende hindeuten (oben S. 223, Anm. 4).
Natiirlich muB man dabei immer im Auge behalten, daf die Sage,
woher sie auch stammen mag, Mubammed in miindlicher Form
zukam, ‘

? Dies trifft auf die Homilie zu, die die Sage vom Zweigehornten
nach der Legende bietet und auch iiber den Lebensquell berichtet,
von dem die Legende mnichts weiB. Siehe vorhergehende An-

merkung.
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(Moses), die Reise fortsetzend?, hungrig wurde und Speise ver-
langte (wie im Pseudokallisthenes und Talmud). Wenn man
daher auf die Ableitung aus der Homilie Wert legt®, so wird
man annehmen miissen, dall Jakobs Gedicht, das zur Zeit
Muhammeds bereits auf ein volles Jahrhundert zuriickblicken
konnte, demselben in einer Form zukam, in der der urspriing-
liche Zug der Sage und die reflektierende Umwandlung des
Dichters® eklektisch vereinigt waren. Wie dem aber auch sei,
Jedenfalls beweisen die angefiihrten Tatsachen zur Geniige, daB
die Legende vom Lebensquell zur Zeit Muhammeds vielfach
tradiert wurde und durch syrische Vermittelung in Arabien
eingedrungen war.

v
Chadir und der Koch Alexanders*

Nach der einstimmigen Behauptung der muhammedanischen

Theologen, die sich simtlich auf Ibn “Abbas® berufen, enthilt

! Nach der Homilie ging Alexander dem Koch voraus, so daB
dieser ihm nachlaufen muBte. Nach dem Koran (18, 61, vgl. oben S. 227
Anm, 1) wanderten sie auch weiter zusammen. Allein der Unterschied
ist nicht wesentlich. Muhammed hat sich unklar ausgedriickt. Der
Dual in !) )l? ist ebensowenig zu pressen wie in lawd (Vers 60).

* Die literarhistorischen Schwierigkeiten konnten auch durch die
Annahme behoben werden, daB der Passus vom Du’l-Qarnein (Koran
18, 82ff.) aus der syrischen Legende stammt, dagegen die Lebensquell-
episode (Vers 59—63) aus einer selbstindig tradierten Sage (vgl. oben
8. 219), die von der Version der Homilie unabhiingig ist und auch von
ihr abweicht. Allein diese Annahme wire, in Anbetracht der oben S. 228,
Anm. 2 angedeuteten Tatsache, doch recht unwahrscheinlich.

8 Vgl. oben S. 221. .

¢ Mangel an Raum und der Charakter dieser Zeitschrift lieBen es
ratsam erscheinen, den Abschnitt liber ,,die muhammedanische Tradition*,
in dem die zahlreichen Versionen der Lebensquellsage des Hadith zu-
sammengestellt und erdrtert wurden, beiseite zu lassen. Derselbe wird
in anderer Form binnen kurzem zur Verdffentlichung gelangen. — Das
folgende Kapitel, das die Resultate gibt, ist auch nach jener Ausschaltung
verstindlich. Wo sich ein Verweis auf ,oben* ohne beifolgende
Seitenzahl findet, bezieht sich derselbe auf den hier ausgelassenen
Abschnitt. i Den Vetter des Propheten. Siehe oben.
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die im vorstehenden behandelte Koranstelle eine Beziehung
auf Chadir, und somit hitten wir in der 18, Sure die friiheste
Spur der Chadirlegende vor uns. Zwar wird Chadir ohne Aus-
nahme mit dem in Vers 64 erwihnten , Knecht® identifiziert,
pdem Allah seine Barmherzigkeit gewdhrt und sein Wissen
verlichen hat“ und dessen Belehrung zu erlangen Moses die
beschwerliche und ereignisvolle Reise unternimmt. Doch wird
uns der urspriingliche Sachverhalt durch die Behauptung der
muhammedanischen Gelehrten selber nahegelegt, die mit der-
gelben Entschiedenheit erkliren?, daB Chadir ein Vezier und
Begleiter Du’l-Qarneins (Alexanders) war, der den Lebensquell®
fand und sich auf diese Weise ewiges Leben erwarb.®! Kom-
binieren wir diese Erklirung mit der oben zitierten Behauptung
des némlichen Ibn ‘Abbas, daB es der Diener des Moses war,
der widerrechtlicherweise durch einen Trunk aus dem Lebens-
wasser in den Besitz ewigen Lebens gelangte, und rufen wir
uns die oben mehrfach beriihrte Tatsache ins Gedéchtnis zu-
riick, daB an der genannten Koranstelle Moses, infolge eines
MiBverstindnisses, statt Alexander erscheint, dann bleibt
auch nicht der Schatten eines Zweifels iibrig, daB urspriinglich
Chadir nicht der ritselhafte Knecht in Vers 64 ist — der
einem durchaus verschiedenen Vorstellungskreise angehort —,
sondern der um den Fisch besorgte Diener Moses’ (Alexanders)
in Vers 59 ff, mit anderen Worten, mit dem uns aus
Pseudokallisthenes und der syrischen Homilie wohl-
bekannten Koche Alexanders identisch ist. Somit wire

! Tabari I 414, 15ff, dessen Notiz mit und ohne Quellenangabe
auBerordentlich hiufig zitiert wird. Vgl Ta'labi “Ard’is 126, 15ff. DaB
Chadir aus dem Lebensquell getrunken, wird unzihlige Male erwihnt.
Auch die persischen Dichter spielen haufig auf diese Tatsache an, vgl
August Wiinsche Die Sage vom Lebensbaum und Lebenswasser, Leipzig
1905, p. 82

2 (epauer ,,den LebensfluB‘‘ (nahr al-hajat). Vgl. oben.

8 Fiir Tabari stebt diese Tatsache so fest, daB er, von ihr aus-
gehend, die anderen Identifikationen des Chadir zurtickweist; vgl. I 414f.
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die Gestalt Chadirs, die in der Legendengeschichte des Islam
eine dominierende Stellung einnimmt und einen integrierenden
Bestandteil des muhammedanischen Volksglaubens bildet, ein
Abklatsch der typisch heidnischen Figur des Koches Andreas,
der mit der Lebensquelle in Beriilhrung gekommen und der
als Seedimon ein ewiges Dasein fristet.

Wenn wir diese Tatsache, an der nicht zu riitteln ist, fest
im Auge behalten, dann diirfte es uns gelingen, auch den
Namen Chadirs aus demselben Vorstellungskreise, dem er
seinen Ursprung verdankt, abzuleiten. Der Name oder genauer
das Attribut, al-Chadir ,,der Griine — denn als solches wird
er von den muhammedanischen Gelehrten empfunden! — hat
von jeher ein Ritsel gebildet, um das ‘sich der Scharfsinn
muhammedanischer und européischer Gelehrter eifrig aber ver-
gebens bemiiht hat. Die muhammedanischen Gelehrten bieten
nicht weniger als drei Erklirungen fiir den Namen unseres
Sagenhelden. Nach einer vielzitierten? Uberlieferung, die nicht

! Bs ist interessant, daB der Name sowohl mit wie ohne Artikel
gebraucht wird. Letzteres scheint urspriinglicher zu sein; vgl. oben.
(Auch I'ladnog, s. u. S. 285, wird ohne Artikel gebraucht.) DaB die Be-
zeichnung durchaus als epitheton ornans galt, ersieht man nicht nur aus
den verschiedenen Erklirungen derselben, sondern auch aus den zahl-
reichen Versuchen, den eigentlichen Namen Chadirs ausfindig zu machen.

t 7. B. Ta'labi 124, Damiri I 285, Nawawi, Tahdib 228, Sibt Ibn
al-Gauzi (starb 654/1267), Mirat az-Zamdn, Ms. British Museum
Or. 4215 (im folgenden als ,,8ibt Ibn al Gauzi zitiert) fol. 124D, ebenso
Ab@’l-Fath Muhammed b. Muhammed b. ‘Ali as-Sikandari (zehntes
Jahrhundert der Hidschra) in seiner handschriftlichen Heiligengeschichte
Ibtiga’l-qurba bifl-libds wa’s-sahba, Ms. der Leipziger Universitits-
bibliothek fol. 1163, Das zuletzt genannte Werk, das ich im folgen-
den mit ,,Abi’l-Fath® zitiere, enthiilt unter anderem einen sehr
ausfiihrlichen Abschnitt {iber unsern Propheten (fol. 1162—149sa), von
dem ich eine Kopie besitze. Vollers gab seinerzeit eine kurze Be-
schreibung des Werkes (Katalog der Handschriften der Universitits-
bibliothek zu Leipzig 11, Leipzig 1906, Nr. 262), machte jedoch keinen
Gebrauch von demselben in seinem hier mehrfach zitierten Artikel dber
Chadir.
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nur von den beiden kanonischen Hadithsammlungen® son-
dern auch von der schiitischen Tradition? adoptiert und
von Tabari® unabhingig tradiert wird, und die, wenn auch
nicht auf den Propheten =zuriickgehend?, so doch durch
thre Sprache einen altertiimlichen Eindruck macht® ,wurde
er al-Chadir genannt® weil er auf einer weilen , Farwa“?

Hagar, Isiba I 884 zitiert und besprochen. Beide haben dieselben
Gewihrsménner: Ibn al-Mubarak aus Merv (starb 181b, Huffaz VI, 30)
nach Ma‘mar aus Basra (starb 153%k, Huff.V, 26) nach Hammam, dem
Bruder des beriihmten Wahb b. Munabbih, aus Jemen (Tabari III 2554, 7
Appendix) nach Abd Hureira im Namen des Propheten.

2 Ibn Babuje (starb 381/991) in seinem Kitdib ‘ilal asd-Sara’ic

(Ms. British Museum Add. 28261 fol. 25b: ¥ L xif mrw%

=fads ey oif VI = Ly 0By Yy Reals RaitAe e ks | sein (al-Chadirs)
Wunderzeichen war, daf er sich auf kein trockenes Holz oder weiBe
Erdscholle setzte, ohne daB sie griinend aufblihten. Die Tradition,
die auch in seinem Werke Kamal ad-din, Ms. Berlin (Ahlwardt Nr. 2721)
fol. 178b, zitiert wird, wird, wie die meisten schiitischen Traditionen,
auf Ga‘far ag-8adiq, den Schutzpatron der ¥i‘a (starb 146h) gzuriick-
gefithrt. Doch ist sie zweifellos nichts als ein Widerhall der kano-
nischen Tradition, deren Wortlaut sie zu erkléren sucht.

31, 429, 4, mit demselben Isndd wie oben. Auch in seinem
Korankommentar XV, 168.

* Die Berufung auf den Propheten, wie auch auf den Genossen
Abli Hureira, ist sicherlich bloBe literarische Fiktion (vgl. oben).
Es ist unbegreiflich, wie Lidzbarski (Zeitschrift fir Assyriologie VIII, 264
unten) den Propheten fiir diese Namenserklarung verantwortlich machen
kann, der doch augenscheinlich den Namen Chadirs tiberhaupt nicht
kannte und tiber seinen Ursprung nur die verworrensten Vorstellungen
hatte.

5 Vgl. unten Anm. 7.

¢ Muslim und Tabari: ,,wurde al-Chadir Chadir genannt*, vgl, oben.

7 Muslim bloB ,,auf einer Farwa*. Auch die Lesart bei Buchari
schwankt. Vgl. Nawawi, Tahdib p. 229, 1, der ebenfalls =lizay auslaBt.
Die eigentliche Bedeutung von ,Farwa“ war anscheinend schon frith in
Vergessenheit geraten Die muhammedanischen Gelehrten schlagen
allerlei Erklirungen vor. Nach 'Abdarrazzaq (b. Hammam aus San‘a,

starb 211h, Mizan II, 114ff) bedeutet es (am¥l il | trockenes
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saB! und dieselbe plotzlich hinter ihm — oder unter
ihm? — griinend wogte“.® Nahe verwandt und muslimisch
gefirbt ist eine andere auf den Mekkaner Mugihid (starb
ca. 100%)* zuriickgefiihrte Tradition®, nach der Chadir so
genannt wurde, ,weil, wo immer er auch betete, es um
ihn herum — oder unter ihm — griin ward“® Eine dritte,
anscheinend spitere Erklirung, die vielfach =zitiert wird,
leitet Chadirs Namen ,von der Schonheit und dem Glanze
seines Antlitzes“ ab.” Nicht minder vielfiltig und urannehm-

weiBes Gras‘ (bei Ibn Hagar ibidem), Nawawi erklirt es als M‘
wludf ¢y* nvertrocknete Pflanze, nach Abu’l-Fath, ebenso Nawawi und

Damiri, bedeutet es bloB u.b)')’f 52-y ,Erdoberfliche*. Ibn Babuje
(oben S. 232, Anm. 2) bietet zwei Erklirungen (im Zitat im Kamal ad-
din bloB =law ,o,f). Ibn al-Gauzi (ibidem) erklirt es gar als
Sl Rmatle #3500 OLyS Anbod | Stiick (Ausschnitt?) von herrlichen
verbundenen (?) trockenen Gewindern'. Die letztere Erklirung deutet
wohl auf den Gebetsteppich hin, vgl. unten Anm. 6. Das Wort ist
jedenfalls alt. Vielleicht ist es jemenisch. Denn die Tradition riihrt
vom Jemeniten Hammam her, oben 8. 232, Anm. 1.

1 gwhe-. Tabari O ? Tabari auferdem a3 , durch ihn*.

3 Ibn Babije scheint wJ_Q)i »blihte* gelesen zu haben.

+ Huffaz IlI, 18.

5 Ta‘labi 124, Damiri I, 235, Sibt Ibn al-Gauzi ibidem, Abw’l-
Fath ibidem, Lisan s. v.fbﬁ-, Tag al-‘artis s. h. v. (III, 181, 10), und
sonst hiufig.

¢ Ahnlich erklirt Jala am Ende seines oben zitierten Be-
richtes (Buchari III, 279) im Namen des mir sonst unbekannten ‘Otman
b. Abi Suleiman, daB Chadir auf einer griinen Matte (tanfasa) mitten
in der See saB. Nach Ta'labi (127 oben) stand er betend auf einer
grinen ,tanfasa auf der Oberfliche des Wassers. Nach Kisa’i fand ihn
Moses auf einer Meeresinsel sein Gebet verrichtend (oben). Es diirfte
die Idee vom Gebetsteppich zugrunde liegen. Chadir ist natiirlich
ein orthodoxer Muhammedaner. Vgl. Vollers in dieser Zeitschrift
XIT 278.

T sy J’JMJ) s\, 8o z B. Talabi p. 124, Sibt Ibn al-
Gauai, Abul Fath fol. 124a, Lisan und Tag al-"Ariis (III, 181,12), letzterer
mit der erklirenden Glosse: ,wegen dessen Ahnlichkeit mit der griinen
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bar sind die Erklirungsversuche der europiischen Gelehrten.
Die vielfach beliebte Deutung des Namens Chadirs als des
Griinen, des Immergriinen, des Ewiglebenden ist nichts als
philologische Spiegelfechterei.! Von den anderen modernen Er-
klirungen ist die ansprechendste sicherlich die von Vollers?,
der al-Chadir ,den Griinen“ als den Genius der Vegetation
auffaBt, eine Erklirung, die lebhaft an die kanonisch- muham-
medanische Deutung® erinnert. Doch wenn auch, nach den
Darlegungen von Vollers, dieser Zug in der vielseitigen Gestalt
Chadirs, dem anscheinend jene muhammedanische Erklirung
Ausdruck zu verleihen sucht, nicht abzuleugnen ist, so ist er
doch nicht hervorragend genug, um ihn fiir den Namen in
Anspruch zu nehmen. Uberdies leidet diese Namenserklirung
an dem schwerwiegenden Fehler, da sie keine historische
Vorlage fiir die muhammedanische Bezeichnung nachweisen
kann; denn an eine NeuschSpfung ist bei dem volligen Mangel
an Originalitit, der die muhammedanische Chadirvorstellung
charakterisiert’, durchaus nicht zu denken. Wenn wir uns

frischen Vegetation. Ab@’l-Fath (fol. 121a) liBt sich tiber diese Er-
klirung in einer interessanten Notiz aus: ,Gott, gepriesen sei er,
zeichnete al-Chadir durch das Lebenswasser (ma’ al-hajat) aus, welches
vom Springbrunnen (janbi‘) des Paradieses (kommt) — vgl. oben S. 205 —
und aus welchem keiner auBler ihm (je) getrunken hat. Die Lebens-
quelle (‘ain al-hajat) aber befindet sich an der Vereinigung der beiden
Meere, verborgen vor den Augen, unter Gottes Geheim(wissen) und
Allmacht (stehend). Sein (Chadirs) Name weist auf sein (ewiges) Leben
hin. Denn das Grin (hudra) ist ein Attribut der griinen Pflanze, und
es ist bekannt, daB das Griin der Pflanze deren vitales Element ist.**

1 Vgl. Lidzbarski in Zestschrift fiir Assyriologie VII, 105.

* Archiv fiir Religionswissenschaft XII, 2781 $ Oben 8. 231f.

4 In der gesamten Chadirlegende diirfte es kaum ein einziges
Moment geben, das sich nicht aus nichtislamischen Quellen ableiten
lieBe, vgl. meinen Aufsatz im Archiv fir Religionswissenschaft XIII, 921F.
Wenn fiir Vollers ib. XII 2387 1. Z. Chadir ,,recht eigentlich ein Erzeugnis
des islamischen Synkretismus'‘ ist, so ist dies nur insofern zutreffend,
als der Islam viele alte Legendenstoffe adoptiert und aus diesen die
Chadirlegende zusammengesetzt hat. Neuschaffend war der Islam auch

hier nicht.
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dagegen auf die oben nachgewiesene Identitéit Chadirs mit dem
in einen Seedimon verwandelten Koche Alexanders erinnern,
dann dringt sich die Erklirung des Namens von selbst auf:
al-Chadir ,der Griine“ ist der Seedimon. Eine passendere
Bezeichnung fiir einen Seedémon diirfte sich schwerlich finden
lassen. DaB die Figur des Seedimons auch in der muhamme-
danischen Lebensquellsage einen Platz hatte, konnten wir oben
feststellen. DaB diese urspriingliche Bedeutung des Namens
den muhammedanischen Gelehrten friih abhanden kam, ist be-
greiflich und verzeihlich. Sie hitten diese Erklirung, die ihren
ewiglebenden Propheten auf einen heidnischen Dimon reduziert,
auch wenn sie ihnen bekannt gewesen wire, mit Entriistung
zuriickgewiesen. Allein es zeugt von der beispiellosen Zihig-
keit sagengeschichtlicher Uberlieferung, daB die viel spiitere
dthiopische Alexanderversion, die, auf eine arabische Vorlage
zuriickgehend, ein kurioses Gemisch der verschiedenartigsten
Rezensionen darstellt und durch ihr fromm christliches, gelegent-
lich auch fromm muhammedanisches Gewand hindurch hiufig
heidnische Einfliisse verrit, die von uns verfochtene Namens-
ableitung voraussetzt.! .

Die Bezeichnung des in einen Seedimon verwandelten
Dieners als al-Chadir, , der Griine®, erinnert unwillkiirlich an
den Namen des einem #hnlichen Schicksal verfallenen
Glaukos, und so wurde schon von anderer Seite? die Ver-
mutung ausgesprochen, daf die Benennung Chadirs lediglich
eine Kopie von I'ladxog sei. Diese Vermutung gewinnt an
Wahrscheinlichkeit, wenn wir die oben® nachgewiesene Tatsache

1 8. unten 245 Anm. 1.

* Zuerst von Clermont-Ganneau Horus et Saint Georges d'aprés un
bas-relief inédit du Louvre. Notes d’archéologie orientale et de mytho-
logie sémitique. Extrait de la Revue Archéologique Paris 18717, p. 31ff,
besonders p. 33. Sodann, unabhéingig von ihm, Dyroff in Zestschrift fuir
Assyriologie VII (1892) p. 327.

3 8. 1911
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in Betracht ziehen, dal die Lebensquellsage, der die Chadir-
konzeption ihren Ursprung verdankt, mit der Glaukoslegende
auf das engste verwandt ist. Gegen diese Identifikation sind
philologische und historische Argumente ins Feld gefiihrt
worden. Es wurde darauf hingewiesen®, daB die Wurzel
»chdr® nicht die griine Farbe des Wassers, sondern die der
Vegetation bezeichne. Allein dieser Einwand, der nebenbei
nicht ganz den Tatsachen entspricht?, geht von falschen Vor-
aussetzungen aus. Die Bezeichnung des in einen Seedimon
verwandelten Sagenhelden als I'ladxog oder Chadir (der Griine,
genauer der Dunkelgriine)3, geht eben nicht von der Farbe
des Wagsers, sondern von der der Vegetation aus: es
ist der den Seeddmon bedeckende Seetang, der zuerst in die
Augen springt und jener populiren Bezeichnung zugrunde
liegt.* Man braucht nur das herrliche platonische Gleichnis®
zu lesen, in dem der Seegott Glaukos, gleich der Wahrheit,
piberwachsen mit einer Oberschicht von Seetang und Muscheln
und Steinen“ erscheint, ,s0 daB er eher irgendeinem Ungeheuer,
denn seiner eigenen urspriinglichen Gtestalt dhnelt“, um zu er-
kennen, wie gang und gibe diese Vorstellung von der #ufBeren
Erscheinung des Glaukos war, die auch die antiken Bildwerke

! Lidzbarski Zestschr. fiir Ass. VIII, 268.

% Ibn al-A‘rabi (starb 231/844b) sagt ausdriicklich, daB ,,chdr* auch
auf Wasser anwendbar ist (zitiert im Tag al-‘aris, IIT. 179). Vgl. auch
Vollers in dieser Zeitschrift XII p. 282.

5 Uber yAawxds in dieser Bedeutung vgl. Gaedechens Glaukos der
Meergott p. 38. DaB diese Bedeutung. nach Gaedechens erst in spiiterer
Zeit, namentlich bei romischen Schriftstellern, nachweisbar ist, kommt
fiir unsere Legende, die viel spiter ist, nicht in Betracht. Uber Chadir
als dunkelgrin vgl. Lane s. v. T&ag al-‘aris III, 179 definiert die
durch chudra bezeichnete Farbe als ,,zwischen Schwarz und WeiB*
stehend. Auch die dthiopische Wiedergabe von Chadir durch ,,hamalmil*
deutet dieselbe Farbenniiance an.

4 ylavxds wird auf alle meerfarbenen Gegenstinde, unter anderem
auf das Schilf und das Sumpfgras, angewandt, Gaedechens p. 38.

5 Republik X, p. 611C,
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fast durchgiéingig zur Anschauung bringen.! Dieselbe Erklirung
des Namens scheint der Angabe der #thiopischen Alexander-
legende? zugrunde zu liegen und sie schimmert auch in der
muhammedanischen Vorstellung durch, nach welcher Chadir in
griine Gewinder gekleidet ist.?

Viel schwerer wiegt das historische Argument?, das sich
gegen die unmittelbare Ableitung einer muhammedanischen,
dazu noch einer so alten muhammedanischen Vorstellung aus
einer griechischen Sage geltend machen 1ift. Es ist kaum
zuldssig, daB man Chadir schlecht und recht fiir Glaukos er-
klirt® oder den Namen des einen als eine ,,Ubersetzung® oder
gar eine ,sachgemiBe Ubersetzung® des Namens des andern
betrachtet.® Wohl aber 1osen sich die Schwierigkeiten, wenn
man das Ergebnis der vorstehenden Untersuchungen in Betracht
zieht, nach welchem die Syrer die Hauptvermittler der Lebens-
quellsage waren. Die syrische Form der Lebensquell-
sage bildet die Briicke, die nicht nur die Lebens-
quellsage des Pseudokallisthenes, sondern auch die

! Gaedechens p. 79: , zottige Brust, besetzt mit Moos und Meer-
tang“; p. 167: ,,denn da Glaukos fischschwinzig wurde, wie Schrift-
steller und Bildwerke ihn fast durchgiingig schildern, sein Leib mit
Muscheln und Seetang bewachsen, so ist sein Aufenthalt ohne Zweifel
im Meere zu denken*. Vgl. auch pp. 212, 216.

? 8. unten 245 Anm. 1.

8 Ta‘labi p. 127, 1; 1001 Nacht (ed. Balaq 1I, 14; 304te Nacht);
Lane Arabian Nights (1865) I, 20, Anmerkung. Nach einigen soll gar
sein Name von den griinen Gewindern herkommen (Lane, ibidem).
Nach einer anderen Vorstellung, die nicht hierher gehort, trigt Chadir
weiBe Kleider. — Mit der #uBeren Erscheinung des Glaukos mag die
Beobachtung Sa‘id b. Gubeirs zusammenhingen (Buchari III, 279 in der
Version Jalas Muslim IX, 242f in der Version des Abd Ishiq), daB
Chadir ,,musaggan bi-taubihi* ,,in sein Gewand eingehiillt* war, vgl
Vollers p. 246. — Auch die oben 8. 234f. zitierte Namenserklirung
mag Ahnliches andeuten.

4 Vgl. Vollers a. a. O. p. 282.

® Clermont-Ganneau a. a. O. p. 311,

¢ Dyroff Zeitschr. f. Assyr. VII, 3217.
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Legende des Glaukos mit der muhammedanischen
Chadirvorstellung verbindet. Unter den zahlreichen Ge-
stalten der syrischen Lebensquellsage, die unter dem direkten
EinfluB der hellenischen Sagenwelt stand, mag es auch solche
gegeben haben, in denen der Koch Alexanders mit den Ziigen
seines Leidensgenossen Glaukos ausgestattet erschien. In einer
dieser Versionen war vielleicht der Koch Alexanders, passender-
weise, wie wir oben® sahen, als ,der Griine“ charakterisiert,
und von den Syrern ist diese heidnische Figur des Glaukos-
Andreas zu den Muhammedanern gedrungen, um Namen und
Gestalt des Chadir zu erzeugen und kurz darauf in dem
Strudel der theologischen Spekulationen des Islam zu ver-
schwinden.

Doch wie sich auch der Name des Chadir zu dem des
Glaukos verhalten mag, unzweifelhaft ist es, daB die Gestalt
Chadirs Ziige enthdlt, die mit Sicherheit auf Glaukos hin-
weisen. Nirgends tritt dieser merkwiirdige Zusammenhang
frappanter hervor als in der Umwandlung, die die muhammeda-
nische Chadirvorstellung im Norden Indiens, der schon frith der
Waffengewalt des Islams unterlag, erfahren hat, eine Umwand-
lung, die zugleich die wunderbare Lebensfihigkeit mytholo-
gischer Motive grell illustriert. Denn im Norden Indiens? ist
Chadir, ,,Chwaga Chisr“, ,,Herr Chidr, wie er von den Muhamme-
danern, oder ,,Raga Kidar®, wie er von den Hindus tituliert wird,
schlecht und recht eine Wassergottheit geworden oder, richtiger,
— geblieben. Genau so wie Glaukos, ist Chadir im Bengal
»die Schutzgottheit der Schiffer, die ihn anrufen, um ihre
Schiffe vor dem Zusammenbrechen und Versinken zu bewahren,
oder um ihnen den Weg zu zeigen, wenn sie denselben ver-

1 8. 285,

* Die folgenden Daten entnehme ich W. Crooke The popular
religion and folk-lore of Northern India, London, 1896, Band I,
p. 47—48.
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loren haben®“! Als sein Gefihrte wird ein Fisch angesehen,
der tiber den Tiiren von Muhammedanern und Hindus gemalt
wird und der auch das Wappen des fritheren Kénigshauses von
Ud bildete? Im Zusammenhang mit dem Chadirkultus ist es
iiblich, ein Schiffchen in einem Flusse oder Wasserbehilter
vom Stapel zu lassen oder ein winziges, mit Gras iiberdecktes
FloB, auf dem ein Licht angeziindet wird, im Dorfteich in
Bewegung zu setzen. An die Haarlocke, die dem Glaukos als
Opfer besonders willkommen ist? erinnert die bei den Muhamme-
danern iibliche Sitte, bei dem ersten Haarabnehmen eines Jungen
ein Gebet an Chadir zu richten, eine Sitte, die sich sogar bei
den eingeborenen Juden in Bombay und Umgegend erhalten zu
haben scheint* Mag auch einzelnes im indischen Chadirbild
sich aus anderen Vorstellungskreisen ableiten lassen: als Ganzes
ist es ohne Zweifel ein Abklatsch der Glaukosfigur, der al-
Chadir auch seinen Namen verdankt.

Dieser Zusammenhang mit Glaukos tritt im Zentrum des
Islams, wo die heidnischen Elemente frith abgestoen wurden,

! Auch die Seeleute von Beirut in Syrien rufen noch heute, wenn
ein Sturm im Anzug ist: ,,Ja, Chidr!*, Clermont-Ganneau a. a. O. p. 83,
Anm. 2. Freilich, fiir sich allein betrachtet, kdnnte letzteres all-
gemein die Hilfsbereitschaft Chadirs ausdriicken. , Unser ‘zu Hilfe
kommen” wird im Tiirkischen auch ausgedriickt: ‘wie ein Chizr kommen’*
(Vollers a. a. O. p. 272, Anm. 1).

* Der Fisch kann natiirlich sowohl von der Glaukoslegende als
auch von der Lebensquellsage herriihren.

3 (aedechens p. 185; Roscher p. 1679.

¢ Vgl. den Reisenden Jakob Saphir, der um 1870 Indien besuchte,
in seinem Reisewerke Eben Saphir I (Mainz 1874) 47a: Die so-
genannten Bene Israel, von denen dort die Rede ist, lassen ihren Kindern
nicht vor dem vierten oder fiinften Lebensjahr das Haar abnehmen. ,Der
Tag, an dem diese zuerst geschoren werden, gilt als Fest- und Freudentag,
gleich dem Tage, an dem sie in den heiligen Bund (Abrahams) auf-
genommen werden.* Die Sitte, die Saphir ausfiihrlich beschreibt, wird
von ihm als ,uralt“ bezeichnet. Die Bene Israel haben sich auch in
vielen anderen Dingen den Hindus assimiliert.
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ginzlich zurtick. Indessen zeigt sich auch hier der urspriing-
liche Charakter al-Chadirs als Seedimon in der Vorstellung,
die ibn als einen Schutzgeist der See auffaBt und die im
gesamten Bereiche des Islams herrschend geworden ist.

Diese intime Beziehung Chadirs zum Meere und den
Meerfahrern tritt bereits im Hadith hervor, obwohl Chadir
hier mit dem frommen Knecht des Korans (18, 64) identifiziert
und infolgedessen in einen Gottesmann verwandelt worden war.
In der Fortsetzung des Berichtes des Sa‘id b. Gubeir iiber die
Lebensquellepisode, den Sufjan b. ‘Ujeina nach ‘Amr b. Dinar
tberliefert!, heifit es: ,,Als sie beide (d. h. Moses und Chadir)
am Meere? zu wandern begannen, da fuhr an ihnen ein Schiff
vorbei. Sie sprachen sie (die Schiffsleute) an, damit die
letzteren sie beforderten.® Diese aber erkannten al-Chadir und
beforderten ihn ohne Fahrgeld.“* In etwas anderer Wendung
wird dasselbe in Ja‘las Version des Sa‘idschen Berichtes® aus-
gedriickt: ,sie bestiegen beide ein Schiff und fanden kleine
Kiistenbote, die die Leute von dem einen Ufer nach dem

! Buchari II 355, III 277, 281; Muslim IX 234f; Tabari I 417f.
Vgl. oben.

# DaB sie am Meere wandern, war bereits durch den Koran nahe-
gelegt, der den Schauplatz ebenfalls nach dem Meere verlegt.

% Deutlicher bei Tabari, I, 426 in al-Hakam b. ‘Uteibas Version
des Sa‘idschen Berichtes: ,sie (beide) begegneten allerlei Volk, indem
gie jemand suchten, der sie befordern sollte, bis schlieBlich ein Schiff
an ihnen vorbeifuhr ... Da ersuchten sie beide die Leute auf dem-
selben sie zu beférdern*.

4 Buchari, III, 278, 1. Bei Ta‘labi 127, 13, wo diese Tradition
zitiert ist, ist dreimal der Dual statt des Plurals zu lesen. Bei Buchari,
I, 356 und Tabari, I, 418, 8 scheint mir die Tradition etwas poliert
zu sein: ,,Da stieB er (Chadir) plotzlich auf einen Kapitéin in einem
Schiffe. Dieser aber erkannte al-Chadir und beférderte ihn ohne Fahr-
geld* In allen bisher zitierten Versionen wird ,,Fahrgeld*“ durch
nnaul® (= »adloy) ausgedriickt (vgl. Vollers a. a. O. p. 245). Siehe
dagegen unten S. 241, Anm. 3.

5 Buchari III 278f.
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andern hiniiberfilhrten. Sie erkannten ihn und sprachen: (hier
ist) der fromme Gottesknecht! — wir fragten Sa‘id b. Gubeir:
(ist damit) Chadir! (gemeint)? Er sagte: jawohll? — wir
werden ihn nicht um Zahlung® befordern” In dieser Eigen-
schaft als Vorgesetzter der See* wird Chadir seinem Zwillings-
propheten Elias entgegengesetzt, der, unter dem EinfluB einer
alten jiidischen Vorstellung? als Schutzengel der Wiisten und
Eindden, sodann auch des Festlandes erscheint. So erklirt
eine auf den beriihmten al-Hasan al-Bagrl (starb 110%) zuriick-
gehende Tradition®, daf Gott ,Iljas iiber die Wiisten, al-
Chadir aber iiber die Meere eingesetzt hat“. Ahnlich tiber-
liefert al-Harit b. Usama (starb 282/895) in seinem Traditions-
werk?, ,daB al-Chadir auf dem Meere und Elisa® auf dem
Festland sich befindet®” ,,Zwei (ewiglebende Propheten) gibt
es auf Erden: al-Chadir und Iljas. Was al-Chadir betrifft, so
ist er auf dem Meere. Was aber seinen Genossen betrifft, so

! Ohne Artikel. Vgl. oben S. 231. Anm. 1.

% Der eingeschobene Satz rithrt, wie der Kommentator Ibn Hagar
richtig zur Stelle bemerkt, von Ja'la her. Man sieht, daB damals die

Identitit des frommen Knechtes mit Chadir noch nicht fiir ausgemacht
galt. Vgl auch oben.

® ,bi-agrin®, | agrun* gteht hier, wie Ibn Hagar (auch Qastallini)
zur Stelle bemerkt, fiir ,,uratunt. Es ist wohl das aramiische ,agra*,
Ob dies auf Ja'la, der aus dem ‘Iriq (Basra) stammte, zuriickgeht, ist
schwer zu sagen. Der Mekkaner ‘Amr b. Dinar gebraucht ,,naul®,

* Arabisch mehrfach ,,mukallaf fi'l-bahr*.

® Vgl. Pirqe Aboth, Kap. 6; im babylonischen Talmud Berachoth 32,
Sanhedrin 98e. Siehe die Bemerkung in meiner Abhandlung ZThe
Heterodoxies of the Shiites according to Ibn Hazm II (= Journal of the
American Oriental Society XXIX) p. 48.

6 Zitiert bei Ibn Hagar Isaba I, 889.

7 Vgl. iiber dasselbe Goldziher Muhammedanische Studien II, 228.

® Elisa steht hier, wie sonst oft, fiir Elias, weil Chadir hiufig mit
letzterem identifiziert wird. Vgl meinen Artikel Archiv fiir Religions-
wissenschaft XIII 97.

¢ Zitiert bei Ibn Hagar ibidem 889f.

Archiv f. Religionswissenschaft XTI 16
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ist er auf dem Festlande“' ,Was al-Chadir anlangt, so ist
er der Schutzengel des Meeres, und, wenn jemand den Tod im
Wasser findet, wischt al-Chadir seine Leiche und spricht das
Totengebet iiber ihn. Elias dagegen ist der Schutzengel der
Wiisten.“? ,al-Chadir umkreist die Meere, indem er den
Irrenden den Weg zeigt, wihrend Iljas die Berge® umkreist,
diejenigen zurechtweisend, die von einem Gal (Irrgeist) ver-
fiihrt wurden“* Ein Seefahrer, der sich auf dem Wege
zwischen Indien und China befindet, wird von zwei auf den
Meereswellen einherreitenden Minnern besucht, von denen der
eine sich als Elias offenbart, wihrend der andere, der al-Chadir ist,
als , der tiber die Meeresinseln gesetzte Engel® vorgestellt wird.?
Als Schutzherr des Meeres beherrscht al-Chadir die Seetiere
und kontrolliert die Winde.®! Er schreitet auf dem Riicken
des Meeres einher” und wird ,,Durchwater der Meere“ tituliert.t
Sein Aufenthaltsort ist eine Insel im Meere, auf der er Gott an-
betet® und auf der ihn auch Moses zuerst findet.!® Sein Kultus

! Ibidem 890 aus Ibn Sahin (starb 385h). — Ebenso Dijarbekri,
Ta’rih al-hamis I 107 (aus Zamahsaris [starb 538/1143] Rabz® al-abrar):
»lljas ist auf dem Festlande, al-Chadir auf dem Meere*.

% In der persischen Version Tabaris ed. Zotenberg I 874. DieVersion
wurde im 10. Jahrhundert angefertigt.

8 Ob wohl der Urheber dieser Anschauung in einer gebirgigen
Gegend wohnte? Sie erinnert an Kale als Dimon der Berge oben S. 173,
Anm. 6.

4 Sibt Ibn al-Gauzi (oben S. 231, Anm. 2) fol. 124b. Vgl. Lane
Arabian Nights I (1865), p. 20. Sibt Ibn al-Gauzi gibt als seine Quelle
Wahb b. Munabbihs Buch al- Mubtada an.

5 Abi'l-Fath fol. 1252, aus der Schrift Mandqib al-Imdm Ahmad.

¢ IJbn Hagar 890 aus ‘Uqaili (starb 322b), angeblich auf Kab
zuriickgehend.

7 Ab@’l-Fath fol. 1276. Vgl. die Darstellung ‘Omaras und die
dthiopische Alexanderversion.

8 Curtiss Ursemdtische Religion 1II.

® Kisa’i oben. Abw’l-Fath fol. 125, Auch sonst hiufig.

10 Mehrfach in den oben zitierten Traditionen.
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ist auf der ganzen Ausdehnung der syrischen Kiiste verbreitet,
an der zahlreiche Heiligtiimer seinen Namen tragen® Daher
wird Chadir als al-Bahri ,der Seeische® bezeichnet, wihrend
sein Genosse Elias al-Barri ,der Festlindische“ tituliert
wird.?

Wie tief diese Vorstellung von Chadir® in die islamischen
Kreise eingedrungen ist, kann man aus der Tatsache ersehen,
daB sie sich selbst dem Hadith gegeniiber zu behaupten ver-
mocht hat. Ein auf Muhammed zuriickgefiihrter Ausspruch

! Clermont-Ganneau a. a. O. p. 84, Anm. 3.

2 Tbn Hagar 1903, 7, im Namen des Ibn Gureig (starb 150h);
Abwl-Fath fol. 1282, [Die Handschrift iste hier falsch gebunden,
123a gehért nach 117b, wihrend 1182 nach 125b folgen sollte]. —
Im Gegensatz zu allen eben angefiihrten Stellen stehen zwei Zitate
des Aba’l-Fath, die aber wohl tendenzits sind. Als Elias und Chadir,
die 4000 Jahre auf die Offenbarung der Eréffnungssure des Korans ge-
wartet hatten, nunmehr, da sie dieselbe aus dem Munde Muhammeds
vernommen, zu sterben wiinschten, da hielt ihnen Muhammed ent-

’ wi ’

’ wt
)_}—S\Jf‘bf' diuf ,,0 Chadir! Dir liegt es ob, meiner Gemeinde in den
Eingden behilflich zu gein, und dir, o Iljas, liegt es ob, meiner Ge-
meinde auf den Meeren behilflich zu sein* (fol. 118b aus dem Werke
Kitab bahgat al-amwar des Abd'r-Rabi® Suleiman b. Dawad -
(8ic)). Ebenso heiBt es (fol. 121%) im Namen des Scheichs ‘Isa

B3l ymlly Gl Wb ilKe pasf | al-Chadir ist dber das
Trockene gesetzt, Iljas dagegen iiber das Meer und dessen Inseln‘’.
Doch verrit sich diese Tendenz, den unter den Siifis besonders populiren

Chadir gegen Elias auszuspielen, in den Worten: uvL'A.-” e J,e.,wi 39
oa=sUlally L;Lo.«b-’ 1 ,,er (Chadir) ist bekannter als Elias und kommt

hiufiger mit den Frommen zusammen“. — Zahlreiche Reflexe des
maritimen Charakters Chadirs finden sich in den Darstellungen der Lebens-
Quellsage, die wir an anderem Orte (s. unten S. 246) zitieren werden,
" Aus diesem Zusammenhang Chadirs mit dem Meere diirfte es
'?_lch auch erkliren, daB er es ist, der von einem Engel Aufschluf
Gber Ebbe und Flut erhilt, Mugaddasi ed. de Goeje p. 12 (angeblich
von Ka'h).

16%*
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lautet: ,,Am Beginn des (zweiten) Jahrhunderts (der Hidschra)
wird keiner von denen, die sich heute auf der Erde befinden,
am Leben sein“® Dieser als wohlbekannt? bezeichnete Hadith
ist ohne Zweifel aus Opposition gegen den, insbesondere unter
den Mystikern?, iiberhandnehmenden (lauben an die Fortdauer
Chadirs entstanden, gegen welchen hervorragende muhamme-
danische Autorititen auch offen protestierten.! Da sich jedoch
die Erfinder jenes Hadith unvorsichtigerweise verklausulierten,
indem sie das ewige Leben nur denen absprachen, die sich
auf der Erde befinden, so haben sie ihren Zweck verfehlt.
Denn die Chadirgldubigen durften ihnen mit Recht entgegen-

Conf Lgake 39 pee (23 Yo ot Y S 8L uly e Ober
diesen kanonischen Hadith und dessen verschiedene Rezensionen vgl.
Ibn Hagar I 892 und 896 (vgl. Damirl s. v. hiit Mdsa). In abweichender

Form bei Abwl-Fath fol. 1868: i %3le 0wy g aamy Yo iy ¥

J\>f f'J'd j Leake 3P UM »nach hundert Jahren wird kein einziger auf
der Erde am Leben sein, der sich heute auf ihr befindet.*

? Ab@’l-Fath ibidem.

8 Der Chadirglaube ist besonders unter den Sifis gang und gibe;
vgl. Ibn Hazm The Heterodoxies of the Shittes according to Ibn Hazm
I 46, Nawawi, Tahdib p. 229, 9, Ibn HaZar I 891, 9 und sonst oft.

* Vgl. die bei Tbn Hagar I 895 (im Kapitel ,Erwihnung derer,
die da glauben, daf Chadir tot ist*) und in Tag al-‘ards IIT 187 zitierten
Autorititen. — Es gab auch andere gegen den Chadirglauben ge-
richtete Hadithe, vgl. Ton Hagar ibidem. So sucht Sa‘rani (starb
973/1565), der mit Chadir hiinfige Zusammenkiinfte zu haben behauptete,
in seinem Lat@if al-minan (Kairo 1903) I, p. 86, den Hadith L0 4J

da;bf L yaJl |, wire Chadir am Leben, so wiirde er mich (den
Propheten) besuchen, zuriickzuweisen. Auch Abwl-Fath, fol. 136a,
spielt auf solche Hadithe an. Es gab natiirlich ebenso zahlreiche Pro-
Chadirhadithe. Im Namen des Ibrahim at-Teimi (starb 92h) wird
erzihlt, daB er den Propheten im Traume gesehen und von ihm folgenden

Ausspruch vernommen habe: i ol e ésu L5, alles, was
von Chadir erziihlt wird, ist wahr (Sibt Ibn al-Gauzi fol. 1263, sitiert
von Abid’l-Fath fol. 124% unten).
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halten, daB Chadir sich nicht auf der Erde, sondern auf dem
Meere befinde?

Wir haben oben gesehen, daB, infolge der allmihlichen
AbstoBung der heidnischen Elemente der Lebensquellsage und
der hierdurch bedingten Ausschaltung der Figur des Seediimons,
die urspriingliche Identitit Chadhirs in Vergessenheit geriet
und sich lediglich in einigen verschwommenen Erinnerungen

! AbwLFath fol. 1258 ¥ Ul de b <l Je sl ) oy Ly

059! Je, ebenso fol. 1360 52y Je ol w3b sliaf oyey i foaleml3
+=U§. — Ich mochte zum Schlusse auf die interessante Stelle bei Ibn
Fagih, ed. de Goeje, 88ff. (vgl. Jaqut IV 4561F.), hinweisen, die mir ein
dunkles Echo der Lebensquellsage zu sein scheint. Sie betrifft den
Bericht des Abt Misa b. Nuseir an den Chalifen ‘Abdalmalik tiber die
Sagenhafte Stadt al-Baht in Andalus (vgl. iiber diese Stadt die letzten
Kapitel in Nizamis Iskendernima. Sie scheint der Beschreibung des
dthiopisch - christlichen Romans bei Budge Life and Exploits of Alexander
the Great, London 1896, II 457, zugrunde zu liegen). Nach erfolgreichen
Versuchen, die Stadt zu betreten, , erreichte ich den See (gleichfalls
Sagenhaft) in der Nihe des Sonnenunterganges, und wir blickten hin
und siehe, da stand ein Mann. Wir riefen ihm zu: wer bist du? Er
Sagte: jch bin ein Mann von den Genien (Ginn). Suleiman, der Sohn
Diwﬁds, hat meinen Vater in diesem See angebunden, und ich kam,
UM zu gehen, wie es ihm gehe. Darauf sagten wir: warum stehst du
denn {ber dem Wasser? Er sagte: ich horte eine Stimme und ich
gla,ubte_ daB dies die Stimme eines Mannes war, der an diesen See
%‘Ommt [Jiqut: der jedes Jahr einmal an diesen See kommt, und dies
I8t die Zeit seines Kommens], um am Rande desselben einige Tage zu
beten ung Gott zu lobpreisen und zu lobsingen. Da sagten wir: wer
Mag er wohl sein? Kr sagte: ich glaube, es ist al-Chadir* (Ibn
_F aqih 91, 3ff). Nattirlich ist hier vieles durcheinandergewiirfelt. Aber
rgendwio hiingt diese Erziihlung mit dem Alexanderroman zusammen,
da Alexander (D@’l-Qarnein) als der Erbauer der Stadt gilt (Jaqi

355, 12) und die letztere als Ort der Lebensquelle gepriesen wird
Sl; d&? Gedicht bei Jaqit ibidem). Ibn Faqih p. 90 erinnert lebhaft

die Amazonen und deren Geschenk. Vgl. noch Jaqit I 258 s. v.

X*)‘-M-(.wys
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der Sage erhielt. Die Verbindung der Chadhirlegende mit einer
anderweitigen Koransage, in der der namenlose Held als frommer
und allwissender Gofttesmann erscheint, machte es aber auch
notwendig, Chadhir aus seiner untergeordneten Stellung als
Koch (oder Diener) Alexanders zu befreien und ihn in einen
hohern, ihm angemessenern Rang zu beférdern. Es war daher
nichts natiirlicher, als daB unser Held, der bereits im Koran
als der Fihrer und Mentor des Moses erscheint, nach dieser
Transformation als der Vezier Alexanders emportauchte, der,
gleich den allmichtigen Vezieren der orientalischen Wirklich-
keit, die Geschifte des Welteroberers verrichtete und der
eigentliche Urheber seiner GroBtaten war. In dieser Funktion
wird die Gestalt ,des Veziers al-Chadhir® ein integrierender
Bestandteil des orientalischen Alexanderromans und nimmt
einen immer breitern Raum in demselben ein, wihrend der
gewaltige Mazedonier allmihlich zur Schattenfigur herabsinkt.
Es ist eine auBerordentlich anziehende Aufgabe, diese Umbildung,
in der die Dichtung iiber die Wahrheit triumphiert, in den
mannigfaltigen Verzweigungen der orientalischen Alexandersage
des nihern zu verfolgen. Allein der Rahmen dieser Zeitschrift
verbietet ein weiteres Eingehen auf diesen faszinierenden Gegen-
stand. Der Verfasser hofft, die Resultate seiner Studien, die
dieses seltsame Verhiltnis zwischen dem gigantischen Heros
der geschichtlichen Wirklichkeit und einem luftigen Phantasie-
gebilde der Sage ins Klare setzen, denen, die sich fiir die Fort-
entwicklung des Alexanderromans und die Geistesgeschichte
des Morgenlandes interessieren, binnen kurzem in Buchform
vorlegen zu konnen.



Zur neuplatonischen Theologie

Von Konrat Zieglei' in Breslau

Firmicus de errore prof. rel. c¢. V (p. 12 ed. Ziegler):

Persae et Magi omnes qui Persicae regionis incolunt fines
ignem praeferunt, et ommibus elementis ignem putant debere
praeponi. Hi itaque ignem in duas dividunt potestates, naturam
eius ad utriusque sexus tramsferentes, et viri et feminae simulacro
ignis substantiom deputantes.  Et mulierem quidem triformi
vultu constituunt, monstrosis eam serpentibus inligantes.

Es folgen einige Bemerkungen iiber Mithras, unterbrochen
durch den Ausfall von 2 Blittern in der einzigen Handschrift,
die uns den Tractat erhalten hat, wonach der Text folgender-
maflen wieder einsetzt:

quae armata clypeo lorica tectn in arcis summae vertice!
consecratur. Tertia etiam pars est quae in asperis Secretisque
silvarum agrestium ferarum sortitur tmperium. Ultima pars
tripertitae istius divisionis est quae lLibidinum vias, quae prava
desideria, quae praeposterae cupiditatis monstrat inlecebras. Ideo
Unam partem capiti adsignant, ut hominis iram quodammodo
tenere videatur. Aliam in corde statuunt ut diversarum cogitatio-
num varietatem, quas multiplici intentione concipimus, in modum
“silvarum tenere videatur. Tertia pars constituitur in tecore, unde
libido nascitur et voluptas. Illic enmim genitalium seminum
collecta fecunditas. naturalibus stimulis desiderium cupiditatis
exagitat, Quid ergo perficit ista divisio, diligenter aspicite, uf

facile commentum ratio veritatis inpugnet. Si dividitur anima et
\

_ ! Dies die einzusetzeude richtige Lesung Alfons Miillers in
S€lper ausgezeichneten Schrift Zur Uberlieferung der Apologie des Firmicus
Maternus Tibingen 1908, S. 69.
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substantia sua diverso efficaciae genere separatur, dissoluto
ordine suo T incipit* esse quod fuerat. Aliud enim mens est: aliud
wa: aliud libido.

Im folgenden sucht Firmicus zu erweisen, daB durch diese
Dreiteilung das einheitliche Wesen der Seele aufgehoben und
damit, da nur Korperliches teilbar, alles Korperliche aber
sterblich sei, die Unsterblichkeit der Seele geleugnet werde.

Bisher hat man sich vergeblich um das Verstindnis dieser
merkwiirdigen Stelle bemiiht. Was die Commentatoren (Wower,
Muenter, Oehler) geben, ist v6llig unzureichend, wenn auch
Oehler wenigstens den rechten Weg schon gesehen hat. Neuer-
dings haben sich Th. Friedrich (In Iulii Firmici Materni de
ervore profamarum religionum libellum quaestiones, Bonn 1905,
p. 8) und Alfons Miiller a. a. 0. S. 7T0—78 mit der Frage
beschiiftigt, beide aber haben sich (ebenso wie ich im Rhein.
Mus. LX 419) von der durch Oehler schon angedeuteten
richtigen Losung hinweg auf Abwege verirrt. Friedrich sucht,
auf einer falschen Textgestaltung fullend, durch Vergleich von
Macrobius Sat. I 17, 66 der Stelle beizukommen. Dieser Ver-
gleich ist, wie wir sehen werden, nicht unfruchtbar, beriihrt
aber noch nicht das eigentliche Problem. Miillers durch-
gefiihrte Deutung wird dadurch geniigend charakterisiert, daB
sie, in dem unmotivierten Bestreben, nationalrémische Gott-
heiten wiederzufinden, zu der Absurditit gelangt, in der
kriegerischen Gottheit, quae armata clypeo lorica tecta in arcis
summace vertice consecratur, die Juno Moneta von der Arx des
Kapitols, und in der gottlichen Vertreterin der libido Diana,
speziell die dea memorensis von Aricia zu erkennen, ein Sprung,
der dadurch méglich gemacht wird, daB Miiller die "Adorsucg
Aoyla der ’Apoodfry mdvdnuog gleichsetzt: haben sie doch beide
mit Frauen und mit geschlechtlichen Dingen zu schaffen. Wenn

! *incipit (esse quod non erat, desinit) esse’ ergiinzt jetzt sehr
wahrscheinlich Skutsch, vgl. seinen Aufsatz ‘Ein neuer Zeuge der alt-
christlichen Liturgie’ in diesem Jahrgang des Archivs, unten S. 305.
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dazu kein Wort der Widerlegung nétig ist, so will ich be-
ziiglich der ersten Gleichsetzung doch noch darauf hinweisen,
daf die Parallelen, durch die Miiller sie zu stlitzen sucht,
nichts besagen kénnen. Allerdings steht bei Ovid Fast. I 262 und
VI 183 summa arz zur Bezeichnung der romischen Arx, aber
an beiden Stellen kann nach dem Zusammenhang iiber die
Lokalitit kein Zweifel bestehen, und diejenige (von Miiller
S. 69 beigebrachte) Parallelstelle, die Firmicus wirklich vor-
geschwebt zu haben scheint, Lucrez VI 749 est ut Athenaeis in
moenibus, arcis in- ipso vertice bezieht sich vielmehr auf die
Akropolis von Athen. Nach allem scheint es mir nicht un-
niitzlich, wenn ich die kurzen Andeutungen, die ich tiber den
wahren Sinn der Stelle in der Praefatio meiner Ausgabe
p- XXXIV ff. gegeben habe, hier durch eine eingehendere Inter-
pretation ergiinze, zumal dadurch unsere Kenntnis der in den
Kreisen der Neuplatoniker gepflegten theosophischen Speku-
lationen eine Bereicherung erfihrt.

Wir héren, die Perser und Magier hitten als Urelement
das Feuer angesehen und es in zwei gdttlichen Gestalten ver-
bildlicht und verehrt, einer miinnlichen, Mithras, und einer
weiblichen, die sie triformi vultu, dreigestaltig, und von Schlangen
Wimmelnd darstellten. In dem verlorenen Stiick muB nach
Besprechung des miénnlichen Gottes von seinem weiblichen
Seitenstiick noch genauer die Rede gewesen sein. Wo der
Text einsetzt, wird von der bekannten pythagoreisch-platonischen
Seelenteilung mens ira libido = vovg Svuds dmdvple gehandelt,
derartig, daB jeder dieser Teile zu einem gdttlichen Wesen in
Beziehung gesetzt wird, das in einer dem zu ihm gehdrigen
Seelenteil innerlich entsprechenden Weise charakterisiert er-
scheint. '

Die richtige Erkenntnis, wie Sache und Bild zusammen-
gehoren, ist nun der Schliissel zum Verstindnis des Folgenden.
Hier ist Miiller gescheitert, und eine ausfiihrliche Erorterung
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erscheint darum gerade wegen der sonstigen Gediegenheit seiner
Arbeit und ihrer Ergebnisse geboten.

Alles hingt ab von der richtigen Auffassung der Worte:
Tertia etiam pars est quae in asperis secretisque silvarum agre-
stium ferarum Sortitur imperium. Ultima pars tripertitae istius
divisionis est quae libidinum wvias, quae prava desideria, quae
praeposterae cupiditatis monstrat inlecebras. Ich iibersetze sie:
‘Das zweite Dritteil' ist diejenige (Gottin), welche in der
rauhen Ode der Wilder die Herrschaft iiber die wilden Tiere
ibt® Der letzte Teil dieser Dreiteilung ist diejenige (Gottheit),
welche die Wege der Liiste usw. weist’. Miiller nimmt — veranlaft
wohl durch das spiter folgende tertia pars constituitur, welches
allerdings diese Bedeutung hat — das fertia etiam pars fiir den
dritten Teil der Reihe und bezieht also das ganze obige Stiick
auf die Vertreterin des dritten Seelenteils, der libido. Das
notigt ihn, die vorangehenden Worte quae armata clypeo lorica
tecta in arcis summae vertice consecratur fiir die Verbildlichung
des zweiten Seelenteils in Anspruch zu nehmen und die Be-
schreibung des personifizierten ersten Teils fiir génzlich in der
Liicke ausgefallen zn betrachten. Abgesehen nun davon, daf
durch diese Auffassung die oben bezeichnete Absurditit —
Diana als mater libidinum — zustande kommt, so wird auch
die materielle wie formelle Struktur des sprachlich klar und
kunstvoll gebauten Stiicks dadurch zerstort. Wir haben drei
parallele Relativsitze: quae ... consecratur — quae ... sortitur

1 DaB dies tertia etiam pars heiBt, hat Oehler gesehen, welcher
erklirt h. e. altera pars tertia; Bursian konjizierte altera.

® sortitur = Aayydver: das ist typischer Ausdruck zur Bezeichnung
des Herrschaftsgebiets einer Gottheit. Hom. hymn. VI 2 Abel (dpgodiry)
7 mdons Kiomeov nendsuva Aéloyys. XIX 6. XXIX 8. Pind. OL XIV 1
Koagtolov 0crav dogoiser ... Xdeires. Nem. XI 1. Eurip. Or. 319.
Trag. fg. adesp. 17 Nauck? Callim. hymn. II 43. IV 74. ete. Plat. The-
actet 149B iy “dersuiy, v dhoyos odea iy Aoyeluv eidnye. Phaed.
107D. Phileb. 61C. Tim. 23D. Crit. 109B. Axioch. 371 B. etc. etc.
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»
imperium — quae ... monstrat inlecebras®. Vor dem zweiten
und dritten stehen die parallelen Vordersitze tertia ... est —
ultima ... est, und vor dem ersten ist zweifellos (am Ende der

Liicke) ein analoges una pars est ausgefallen. Das gibt ein
wohlgefiigtes rolxwlov aus dl/xwle von sprachlich wie sachlich
gleichem Wert. Stinden Glied 2 und 3 nicht zueinander in
diesem korrespondierenden Verhiltnis, sondern brichten sie
nur zwei Aussagen iiber dasselbe Subjekt, wie Miiller will, so
wire das ultima pars etc. eine sachlich sinnlose Anapher von
rein dekorativem Charakter. Firmicus ist aber in der Apologie
— wenn man die barocke Gespreiztheit dieser verkiinstelten
Sprache, fiir die er selbst ja nichts kann, als einmal gegeben
hinnimmt — ein ganz sorgfiltiger Stilist; er ist es auch in
den literarischen Teilen der Mathesis, nur das Fachliche darin
ist ohne die geringste Spur von stilistischer Feile zusammen-
geschrieben.

Weiter folgt in einem #hnlichen, eleganten tolxwiov die
Lokalisierung: ira Kopf, mens Herz, libido Leber. Die Reihen-
folge muB dieselbe sein wie im vorigen Absatz; das ist bei
dem unmittelbaren AnschluB und der Ubereinstimmung des
stilistischen Baus unerliBlich. Dort war am SchluB die Ver-
treterin der libido geschildert, die geriistete Gottin am Anfang
kann nur der ira entsprechen?®: also miissen wir zwischen
beiden die Charakterisierung des gottlichen Wesens suchen, das
der mens seinen Stempel aufgepriigt hat; das tertia etiam pars ete.
mufl sich auf diese beziehen. Man wende nicht ein, daB in
dem spiter kommenden Satz aliud enim mens est* aliud ira

! Miiller rechnet allerdings noch mit der alten, unrichtigen und
unverstindlichen Lesung aestimat (libidinum) statt est quae.

* Miller schwankt zwischen mens und #ra. DaB es nur diese sein
kann, beweist abgesehen von der unverkennbaren Beziehung der Waffen
zur sra die typische Parallelisierung von arx und caput: Cic. Tusc. I 20
Plato ... rationem in capite sicut in arce posuit. Lactant de opif. dei

VIIL 3. (Miiller S. 73). Weitere Parallelen bei Biinemann zu letzterer
Stelle.



252 Konrat Ziegler

aliud libido die Folge der Miillerschen Auffassung giinstig sei.
Hier haben wir eine nachlissige Rekapitulation, bei der es auf
die Folge der Teile nicht mehr ankommt; wenn libido ira mens,
ja wenn nur zwei dastinden, das tite gar nichts zur Sache.
Dort aber lag engste Beziiglichkeit vor, die scharfes GleichmaB
des Ausdrucks forderte.

Soviel lehrt uns die Logik der Form: wie steht es mit
dem Inhalt, mit der Beziehung der gottlichen Person zur be-
ziiglichen Sache, zur mens? Diese Beziehung ist nun aller-
dings so unsiiglich gequilt und naiv zugleich, daB sie kaum
glaubhaft klingt. Aber es steht doch mit nicht zu iiber-
bietender Deutlichkeit da: die déomoive Fngdv herrscht in
asperis secretisque silvarum, in der rauhen Ode der Wilder,
und das Herz faBit die diversarum cogitationum varietatem, quas
multiplics intentione concipimus, das vielfiltige Gewimmel der
Gedanken, in modum silvarum, wie wildes Waldgebiisch’. Die
vielgestaltige Wirrnis ist das Tertium comparationis. Die silvae
der Artemis und die silvae der Gedanken des Herzens sind zu-
einander in Parallele gesetzt wie die BurghShe der gewappneten

Gottin und das die ira bergende Haupt.
Fiir das dritte Paar ist dem Firmicus oder vielmehr seiner

Vorlage diese bizarre Phantasie freilich ausgegangen. Aber es
bedurfte auch keines Spintisierens, um die Verkniipfung der
libido mit ihrer olympischen Vertreterin zu begriinden; ist diese
doch nichts anderes als eine Personifikation jenes Begriffes.
Wir diirfen nunmehr mit Sicherheit die Namen einsetzen:
Athena — 9vudg, Artemis — vodg, Aphrodite (oder ein Aphro-
dite-artiges Wesen) — émifvule heifit die Trias der Seele.
Wie diese ein Ganzes ist, so sind auch jene drei Gottheiten
zu einer Einheit zusammengeschmolzen, deren partes sie ja
geradezu genannt werden. Damit ist die Verbindung mit der

! silvge = Wilder in eigentlicher Bedeutung, nicht = fin, wie
Miiller meint; nur der Singular silva kénnte das heiBen, s. Marie Gothein
im Rhein. Mus. LXIII 475.



Zur neuplatonischen Theologie 253

vor der Liicke bezeichneten dreigestaltigen G6ttin hergestellt.
Sie ist es, die diese drei gottlichen Wesen in sich faBt, sie
ist es, in der als Ganzheit die philosophisch-theologische Spe-
kulation eine Verbildlichung — um zuniichst diesen Ausdruck
zu brauchen — der Seele erblickt hat, deren Teile jenen Teil-
gestalten wesensverwandt sind. Nach seiner Gewohnheit (vgl.
Osiris, Isis, Typhon im Kap. II, Attis Kap. III) hat unser
Apologet zuerst von der Gottheit und ihrem Kult, sodann von
der seitens der Verteidiger der alten Kulte gegebenen physica
ratio, der natiirlichen oder philosophischen Deutung der reli-
giosen Gebilde gesprochen.

Hiertiber zur Klarheit gelangt, haben wir der Frage ndher
zu treten, was das fiir eine Gottheit ist, der man diese psycho-
logische Deutung gegeben hat, und in welche Gedankenkreise
diese Spekulation gehort.

Der ganze Charakter der vorgetragenen Lehre weist sogleich
auf die Neuplatoniker, gegen die ja so vielfach in dem christ-
lichen Traktat, einmal unter Anfiihrung eines ihrer philo-
sophischen termini (cap. VII p. 23, 2 zov dudoierov xai Tov
ueusgiouévor vovw), ein andermal auch mit Namensnennung
gegen ein bestimmtes Werk (cap. XIII p. 33, 6 Porphyrios!
weol vijg éx Aoplwv @ilocoplug) geeifert wird. Und wirklich
finden sich bei ihnen eine Reihe von Ankniipfungspunkten, die
es moglich machen, die von Firmicus fragmentarisch iiberlieferte

! Gegen diesen, den er einst (im Prooemium des VII. Buchs der
Mathesis) noster Porphyrius genannt hatte, scheint sich auch an unserer
Stelle der Nachweis zu richten, daB die Dreiteilung der Seele mit ihrer
Einheit unvereinbar sei. Denn Porphyrios gerade hat sich bemiht,
durch eine sublimere Auffassung dieser ‘Teilung’ den Begriff ihrer Ein-
he_it zu retten (Zeller III 2° 8. 653ff.). Firmicus ist freilich auBerstande,
wirklich auf die Frage einzugehen; er begniigt sich damit, die alten,
abgenutzten wnd unzulinglichen Argumente zu wiederholen. Miiller

zitiert Tertull. De anima c. 14; direkte Beziehung hat die Firmicus-
stelle zu Arnob. VII 5.
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Lehre als ein neues Detail in den Bau der neuplatonischen
Philosopheme einzufiigen.

Wir lenken unser Augenmerk zunichst auf Proklos. Wenn
dieser — der als Quelle natiirlich schon aus chronologischen
Griinden ausscheidet — auch in der Ansetzung seiner Drei-
heiten nicht konstant ist, sondern sie nach eigener Willkiir
und nach dem Bedarf des Augenblicks variieren liBt, so daB es
im allgemeinen nicht angeht, seine Anschauungen ohne weiteres
in frithere Perioden des Neuplatonismus hinaufzuprojizieren?,
so bietet er doch zu unserer Stelle so deutliche Parallelen, daB
man in diesem Falle sicher sein darf, nicht seine eigenen
Kombinationen vor sich zu haben, sondern eine mehr oder
weniger getreue Wiedergabe solcher Vorbilder, wie sie auch
Firmicus benutzt hat.

Im System des Proklos erscheint als zweite Trias der
deol fyspovizol oder dpouotwuarixol, der ‘ihnlichmachenden’
Gotter, welche ‘das Geschift haben, dem Sinnlichen das Bild
der Idee aufzuprigen’ (Zeller, d. Philos. d. Griechen III 2% 805),
eine Dreiheit von weiblichen Gottheiten, dazu bestimmt, ‘die
Strome des Lebens in seine einzelnen Teile zu leiten’, darum
Ewomordg und Ewoydvos genannt (Hauptstelle Plat. theol. VI 11;
vgl. besonders p. 373,40 [ed. Portus] ... % ¥in fwopdvog &
savtf] megueiye Tag mypag Tiis ve Goevig xwi Tijg Yuyijs; liber
Prokl. in Crat. s. unten). Die einzelnen Glieder dieser Trias
(wovddeg) nennt Proklos a.a. 0. “dorepis Kogunif, Ilsgoepévy,
’Adnvé Koguxy. Dies seien die Namen, welche die griechischen
Theologen anfiihrten, die Bdofagor hitten statt dessen die
Namen ‘Exdry, poyy, doetrf (372, 4ff). Diese, hier nur bei-
laufig von Proklos eingefiigte Notiz fithrt uns zu verwandten
Gleichungen hiniiber. Mit den Bdgfogor hat Proklos die so-
genannten chaldédischen Theologen im Auge, deren theosophische

! Auf diesen Gesichtspunkt macht mich Herr Prof. Kroll auf-
merksam, der die Giite hatte, diesen Absatz der vorliegenden Abhandlung

noch im Manuskript zu revidieren.
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Spekulationen seit Porphyrios und Iamblichos eine bedeutsame
Rolle in den neuplatonischen Systemen spielten. I[n der neu-
platonischen Literatur, welche sich mit der Ausdeutung der
sogenannten chalddischen Orakel befaBt — die selbst, wie
Kroll hervorhebt, nur Keime zu diesen Vorstellungen enthalten,
noch nicht die systematisch entwickelten Dreiheiten — erscheint
Hekate regelmiBig wie in der zitierten Notiz des Proklos als
dxgdryg, filhrende wovdg der toidg {wopdvog, deren uecdryg
die oy doyuxy ist, wihrend die dgery) doyuxn als wegpdrweig
die Reihe beschlieBt. So liegt die mnys pvyijg in der Hekate.
Vgl. die weiteren Belege bei Kroll, de orac. Chaldaicis, Breslau
1894, p. 281 (Bresl. philol. Abhdlg. VII 1). Dazu Augustin.
serm. 242, 7.

Es ist klar, daB es diese lebenschaffende Gottheit der
Chaldser und Neuplatoniker, die ‘Quelle der Seele’, ist, von
der Firmicus an unserer Stelle gesprochen hat. Etwas Neues
aber gegeniiber den angezogenen Parallelen ist bei Firmicus
die ausgefithrte Beziehung der einzelnen Gestalten der gott-
lichen Trias auf die einzelnen Seelenteile. Um diese Korre-
spondenz ermdglichen zu konnen, ist die Trias offenbar in
dieser Weise zusammengestellt und gedeutet, verschieden von
der chaldiischen Trias, die nur die eine gottliche Person Hekate
gibt, abweichend aber auch von der bei Proklos a. a. O. genauer
behandelten griechischen Version. Mit dieser Trias deckt sich
die des Firmicus zwar in den beiden Gestalten der Athena
und Artemis — tiber die dritte, Persephone, s. unten —,
doch die Deutung ist eine verschiedene. Bei Proklos sind
die beiden noch nicht eigentlich differenziert und ihre
Funktionen nicht scharf voneinander getrennt. GemiB der
Platonischen Etymologie (Cratyl. 406B) bezeichnet Proklos ein-
mal die "doreuts Kogunr) als doetijs Lovoge (p. 372, 28), wihrend
Sonst regelmiBig dieses und #hnliche Pridikate der Adyvé
Koguxn gegeben werden: 372, 14 tiig 8ing doeriig aivlav; 38
vodg dslog xai Hyoavros, &v &vl wog Blag doevds Nysuovinds
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wegréyov; 373, T v udv volvvy vig Goplug meddnlov Gmv g
A¥nvag éotL 6VvInua xal Tig doetiig TO dxgdératov; 11 % Tow
GQETOY TU6GY TPWTOVYYOs elvle ete.!

Besser als die weitschweifigen Ausfiilhrungen der ‘plato-
nischen Theologie’ informieren die knapperen und klareren Dar-
legungen des Proklos iiber diese Trias im Kommentar zum
Platonischen Kratylos. AusschlieBlich und konsequent wird
hier (p. 95,4 uund 105, 22 Pasquali) der Athene die dgers) zu-
gewiesen, die ja auch in der chaldiischen rgidg die dritte Stelle
einnimmt. Da theol. Plat. 372, 42 dafiir dvdgsle gesetzt ist
(Athena heiBt gilomdispos . .. xai vijg 8ing dvdgelus Epogog;
gtlombiepog steht auch 372, 15), so ist damit eine Briicke zu der
kriegerischen Burggottin des Firmicus, die die ¢ra vertritt, ge-
schlagen. Ferner wird die ueodrng Persephone, die pvyixs) doy,
(g die chaldiische peedryg) regelmiBig als erzeugendes Prinzip
den beiden sie umgebenden Gottinnen Artemis und Athena, deren
Jungfriulichkeit betont wird, gegenﬁbergestellt: 95, 2 xora O
T péony OVvauiy xal pevvyrixy tédv §leov. cf. 95,9. 106, 5
80ev 00 xal § Koy xave pdv wiv “dotveuw wiv v favri
xel Y A¥nviv magdévog Afpstar uivsww, xeve 0 v Tijg
IIspasqpdvys yévipov Ovvouww xal mQoGLEver %ol GuvdmTEcdar
T tolre dnuroveyd (d. i. Pluton) xal tlxrery ... Dazu stimmen
etliche Stellen der Plat. theol.: 373,19 70 0% dpdnre6dar 0¥
pegouévov xal tijs yevéaewg Yuyiig dv &l diapegdvrog olxsiov;
374,27 vy} yag 07 moocijxer To yevviv; 34 0ud xal Ilep6spdvy
xadsiton, 0w ©O0 émapdusvov &g slonroar vig pevisews ual
OV Qegousvev. émel xal voig udv dxgotg TO duipds v
mweoeTxoY %ol TO mapPéviov, Td 0 péew, mooddoig yeloovtt xel
woldarwdaGiacuols, 7 wilis olxele xal 1§ TOV yevvnrdy Emopa].

! Uber die enge Verwandtschaft zwischen Athena und Artemis vgl.
Prokl. én remp. I p. 18,18 Kroll: odxodr dupae ply waides Adids, dugpe
magdévor, moooxelcdw Ot Gru xal &upo pwogdgor, &l xal i) pdv bg sls pas
&yovec Tods dpaveis Adyovs tils piasds éotr Ppwepdeos, 7} 0F dg Td vosedw
dvdnrovee @dg tals Ppvyels %t
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Hiermit tritt diese uzgdzns Persephone dem dritten Seelenteil,
der libido niher, wie Athena der ira. Vergeblich aber suchen wir
nach einer solchen Verbindung fiir Artemis, die Fiihrerin der
Trias. Von ihr heifit es nur in Crat. 105, 24: xal pdiieTe
OV Toudy 1) modry Epagudlst Tf vijg Deod moddp, xed v
&v 1 fwopdveo THV doydv Touddr ww UVmagbw Blaysv, sive
‘Exorinr) mpoGayogevoudvy ebing, dg ol deovgyol (die Chaldier)
pacw, slve “dorsuig, &g Ogpevg. Fir sie hat freilich auch
der Gewihrsmann des Firmicus nur einen rein duBerlichen und
gewaltsamen Zusammenhang mit der mens zu konstruieren
gewubt.

So fehlt von der Lehre des Proklos zu der des Firmicus
nur noch ein Schritt: die Seele mufite nicht nur aus dem
pééov xsvrgov Persephone, sondern aus der ganzen Trias ab-
geleitet und hierbei, in Fortbildung der vorhandenen Keime,
die durchgefiihrte Parallelisierung der altbekannten Seelen-
trichotomie mit der dreifachen Gliederung der zotdg {woydvog
vollzogen werden. Irgendein Neuplatoniker hat diese Kom-
bination gemacht, und Firmicus ist ihm gefolgt. Seinen
Namen weiB ich nicht zu nennen; man mag am ehesten an
Iamblichos® megl vwyijg denken; Porphyrios scheint es diesmal
Dicht zu sein nach Macrob. Sat. I 17, 70.

Ein Moment spielt bei dieser Kombination noch mit, das,
Wie es scheint, auf den Geist unseres Neuerers befruchtend ge-
wirkt hat: die einzelnen Géttinnen haben nicht nur Bezug auf
die Seelenteile, sondern auch auf die kérperlichen Organe, in
denen diese wohnen. Nur auf diesem Wege konnten Artemis
und mens gliicklich zusammengebracht werden, und fiir die
Gleichung Athene — ira ist die Parallele arz — caput min-

destens von gleichem Belang wie die innere Verwandtschaft.
T

! Auf ihn fiihrt Niggetiet De Cornelio Labeone, Miinster 1908, auch
die Orakeldeutungen bei Arnobius zurtick (nach Mitteilung Krolls; mir
selbst war die Dissertation noch nicht zugiinglich; vgl. die Besprechung
von Tolkiechn in der Wehsehr. f. k1. Phil. 1909, 432).

Archiv f. Religionsv:issenschnft XIIT 17



258 Konrat Ziegler

Was bedeutet und woher schreibt sich diese Art zu kon-
struieren? — Wir finden Analoges iiber die verglichene ‘chal-
diische’ Trias ‘Exdry puyy doery (oben S. 254) gesagt; ihre
povddeg werden aus einzelnen Korperteilen der Fiihrerin der
Trias Hekate abgeleitet. Ein Orakel (Psell. 1136a. Kroll p. 28)

lautet:
Aoifis év Aaybow ‘Exdrng doetiig méde mnyif

"Evdov 8An plpvovee 10 magdévov od mgotcise.

Dazu bemerkt Psellos: xai év upév vois dskiois adrijg
uéogot Tidénet Ty myyny THV Yuydw.

Auf eine andere Variation der roidg fwopdvog, in der die
gYaig als povag gestanden haben muB (cf. p. 266 Anm. und unten
im Macrobiusbericht S. 268 die natura), bezieht sich der Vers
(Prokl. in Parm. 821, 5. Kroll p. 29):

vorog 0 dupl Sedg pieis Emisvog fidoenTot.
Weiteres derart bei Kroll a. a. O.; vgl. auch Procl. in Crat. 92, 2.
Die Ahnlichkeit liegt auf der Hand, aber es ist doch gewisser-
mafen eine Umkehrung zu konstatieren: hier werden die Kriifte
und Erscheinungen der sinnlichen Welt (pvyn cosers piais ete.)
hergeleitet aus den Korperteilen einer kaum noch als Per-
sonlichkeit empfundenen Gottin; bei Firmicus sind die einzelnen,
noch durchaus individuell gefirbten gottlichen Gestalten die
anyel der in gewissen menschlichen Korperteilen stationierten
Seelenteile. Verschiedene Gottheiten als Schépfer verschiedener
(physischer oder psychischer) Teile oder Kigenschaften des
Menschen: damit rithren wir an einen Vorstellungskreis von
weitester Verbreitung, in den als wichtigstes Material die zahl-
reichen Variationen des Mirchenmotivs von guten oder bé&sen
Déimonen gehéren, die dem neugeborenen Kinde ihre guten
oder schlimmen Gaben mit auf den Weg geben. In der philo-
sophischen Umbildung des Motivs treten Elemente an die Stelle
der Gottheiten, und das bekannte Dogma von der Erschaffung
des Menschen, des Mikrokosmos, aus den gleichen vier Teilen,
die den groBen Kosmos bilden, filhrt gerade auch unser Fir-
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micus, der Heide wie der Christ, stindig im Munde (s. meinen
Kommentar zum Anfang von de errore). Ein Gebiet, wo dieses
allgemein-ethnische Motiv besonders iippig gewuchert hat, ist
kiirzlich wieder behandelt worden von Max Foerster ‘Adams
El‘schaffung und Namengebung’ in dieser Zeitschrift XI 477.
Speziell auf unsere Frage fiihrt uns zuriick der Nachtrag, den
Wuensch zu dem genannten Aufsatz ebenda XII 160 gibt. Er
berichtet iiber eine Erzihlung, die sich in der Excerpten-
sammlung des Maximos Planudes? findet, worin neben Hephaistos
als Menschenschopfer sieben andere Gottheiten mitwirken und
einzelne Teile seines Korpers bilden. Unter ihnen ist Aphrodite,
Wwelche ihm die Leber gibt: unde libido nascitur et voluptas,
fahren wir mit Firmicus fort. Diese Erziihlung ist, wie Wuensch
bemerkt, eine nach platonischem Muster gemachte Fortbildung
des Hesiodischen Pandoramythos (Op. 60ff). Dort sind neben
dem Bildner, dem Feuergott Hephaistos, drei andere Gott-
heiten beteiligh, Athene, Aphrodite, Hermes. DaB Aphrodite
auch hier das Amt hat,
xel ydow duguyiar xe@alf . . .
%l médov dopaléov xel pvioxboovs peleddvag,

liegt notwendig in ihrem Wesen und begriindet keinen Zu-
Sammenhang, um so mehr als Athenes und Hermes' Funktionen
nichts mit denen der anderen Monaden des Firmicus zu tun
haben. Aber daB Aphrodite und Athene hier wie da zu
gleichem Wirken vereinigt sind, und daB eine gottliche Dreiheit
zZum Behuf des Schaffens dem Gott beigesellt ist, dessen
Wesen das Feuer ist, wie bei Firmicus die zoidg §@oydvog
wit Mithras verbunden erscheint, das ist vielleicht nicht mehr
Zufall, und im ganzen haben wir hier sicherlich eine der
Waurzeln bloBgelegt, aus der, wenn auch durch viele Zwischen-
gljder, die Version des Firmicus hervorgewachsen ist.

L ! Gedruckt von E. Piccolomini in der Riv. di filol. II (1874), p. 152,
Wie ich, einem Hinweis von R. Wuensch folgend, nach S. Kugéas, Ana-
lecta Planudea, Byz. Ztschr. XVIII (1909) S. 126, feststellen konnte.

17%
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Ein Sondergebiet, auf dem diese Kombinationen vorziiglich
grassiert haben, anzuschneiden erfordert nicht so sehr die Sache,
als der Schriftsteller, der sie berichtet. Wir konnen sagen,
wie er dazu kam, jene uns sonst nirgends belegten Detailziige
neuplatonischer Psychologie in sein Werk aufzunehmen: aus
seiner astrologischen Praxis war Firmicus gerade die Vorstellung
einer Sonderbeziehung zwischen einzelnen Korperteilen des
Menschen und einzelnen Gottern geliufig. Bouché-Leclercq
hat in seinem groBen Werk L’astrologie grecque (Paris 1899)
ein interessantes und auch amiisantes Kapitel diesem Thema
gewidmet (X. Proprictés et patronages terrestres des astres p. 311).
Es gibt kaum einen Kreis irdischer Erscheinungen, dessen
einzelne Glieder die Astrologie nicht unter die himmlischen
Lenker aufgeteilt und dem Patronat der einzelnen unterstellt
hitte. Minerale, Metalle, Edelsteine, Farben, Pflanzen und
Tiere werden wie das All und die Zeit teils nach mechanischen,
mehrenteils aber nach raffiniert erkliigelten Gesichtspunkten
Klassifiziert; so bildet natiirlich auch der Mensch, die Welt im
kleinen, ein Hauptstiick in diesem Kapitel, und zwar sowohl
in der Zodiakalastrologie als in der planetarischen. Beide
Disziplinen haben den Menschen der Zahl ihrer Gitter gemiB
zerlegt, die einen in zwolf, die andern in sieben Teile. Die
ersten verfahren dabei rein #uBerlich, indem sie ‘so zu sagen
den Menschen tiber den aufgerollten Tierkreis ausbreiten’
(B. L. 319), so daB der Kopf in den Widder, die FiiBe in die
Fische zu liegen kommen. Qualitativ nicht komplizierter wird
die mit Hilfe der ‘Dekane’ (der Herren von je 10 Graden)
zuwege gebrachte Teilung in 36 Teile gewesen sein. Wahre
Orgien aber hat die ausschweifende Phantasie gefeiert in der
Erfindung immer neuer, feinster Beziehungen bei der Auf-
teilung des #duBeren und inneren Menschen unter die sieben
Planeten. Hier finden sich in der Art der Vergleichung von
Gott und Ko6rper- oder Seelenteil reichliche Analogien zu Fir-
micus. Erwihnt sei aus diesem unendlichen Wust der uns
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besonders interessierende Proklos, der (in Tim. p. 348a = IIL
355, 11ff Diehl) gemiB seiner spirituellen Richtung das
Korperliche ignoriert und die mit leichter Miihe gesiebenteilte
Seele (Yswonrindy, molmixby, Hvuosdés, aisdyrindv, émi-
Fvuntinév, povyrindy, pueixév) den Planeten unterwirft. DaB
das Zm@vunrindy der Aphrodite zufillt, welche bei Demo-
philos die Gtalle (die in der Leber sitzt), im Dialog Hermippos
die Geschlechtsteile und Umgebung regiert, versteht sich; auch
Ares, die minnliche Athena, als Reprisentant des Svposidds
war selbstverstindlich; wie er denn bei anderen zu den er-
regenden Organen des Korpers in Beziehung gesetzt wurde.

Firmicus hat in der Mathesis nur vom Standpunkt der
ZOdiakalastrologie iber die Verteilung des Korpers unter die
Zeichen des Tierkreises gehandelt (1L 24 — 72, 24 Kr. Sk.), gewiB
aber ist ihm auch die melothésie planétaire nicht unbekannt
gewesen. In Erinnerung an diese Studien, die er mit unzu-
linglichem Konnen, aber mit heiBem Eifer betrieben hatte,
brachte er mit noch wachem Interesse in der Apologie jene
obskure Spezialnotiz tiber die gottlichen Urbilder, Quellen und
Beherrscher der einzelnen Seelenteile und ihrer Sitze aus einem
Autor, der die neuplatonische Lehre von der zgiag fwoydvog
mit dem zuletzt besprochenen korperlicheren Kombinations-
Prinzip kontaminiert hatte. Freilich tat er es nur, um — nicht
das einzigemal in der Apologie — zu verhthnen, was er einst
verehrt hatte.

Aber auch einen direkten Gewinn wirft diese Betrachtung
fir ungere Stelle noch ab. Die Darstellung der Seelendrei-
teilung im Pirmicus weicht nimlich in zwei Beziehungen von
der {iblichen Lehre, wie sie seit Platon stindig, noch von
Plotin und Tamblichos vorgetragen wird, ab. In dieser herrscht
erstens stets die Anordnung wods, Svuds, émidvple, wihrend
F irmicus die beiden ersten Glieder vertauscht, und zweitens
st auch besiiglich der Sitze dieser Seelenteile dieselbe Um-
kehlfung vorgenommen: Platon ordnet voig — Kopf, und #vuds —
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Herz, Firmicus dagegen i#ra — Kopf, und mens — Herz. Die
Parallelstellen, durch die Miiller (der iibrigens S. 73 dieses
Verhiiltnis genauer aufklirt) zeigt, daB auch anderwiirts eine
von Platon abweichende Stationierung vorkommt, konnen nichts
beweisen, da an allen diesen Stellen, wie Miiller selbst bemerkt,
nicht von der platonischen Trichotomie, sondern von anderen
psychologischen Theorien die Rede ist. Sein erklirender Hin-
weis ‘auf die Wirkungen, die die #a am Kopf hervorbringt’,
geniligt auch nicht zur Erkldrung. Diese ergibt sich aus der
erkannten Identitit der die Seele reprisentierenden Gotter-
dreiheit mit der voidg fwopdvog Artemis-Kore-Athena. Der
Mann, der die Gleichsetzung vollzog, konnte die dvdpelag
#pogog Athena nicht wohl anders als mit dem &wudg iden-
tifizieren. Damit aber war ihm sogleich auch die Versetzung
des Svpog in den Kopf vorgezeichnet, einmal durch die Be-
ziehung caput — arz, denn Athena ist ja die Burggottin xar’
éEoyrjv, und zweitens wohl noch mehr durch den nicht aus-
gesprochenen?, aber sehr nahe liegenden?, sicher wirksam ge-
wesenen (fedanken an die Geburt Athenas aus dem Haupte des
Zeus. Die Reihe Athena, Kriegs- und Burggéttin — Mut —
Haupt gefiel dem gliicklichen Finder zu wohl, als dal er um
ihretwillen nicht leichten Herzens von der hergebrachten
Doktrin hitte abweichen sollen. Es konnte nun scheinen, daf
er dieser wenigstens in der Ordnung der kérperlichen Zentren
treugeblieben sei, und um die Reihe caput — cor — decur
retten zu konnen, die ¢ra und die mens umgestellt habe. Viel
wahrscheinlicher aber ist es mir, daB nicht die Ehrfurcht vor
der Uberlieferung ihn dazu bestimmt hat, sondern der oben
bei dem astrologischen Abstecher erkannte Grundsatz, beim
Verteilen der Organe des Menschen an die entsprechenden
Gotter von oben, beim Kopfe anzufangen. In der S. 259 er-

! Er konnte iibrigens in der Liicke gestanden haben.
2 Miiller denkt (S. 77) auch sogleich daran.
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wihnten Erzihlung bei Maximos Planudes ist er auch be-
folgt: Zeus als Bildner des Kopfes eroffnet den Reigen, es
folgen Hermes — Zunge, Athene — Schultern und Hinde,
Poseidon — Brust, Ares — Herz, Aphrodite — Leber?, und
nur der siebente, Eros, der die Lippen schafft, fillt aus der
Rolle. Eben dieses Prinzip hatte schon auch den Finder der
tiblichen platonischen Trichotomie geleitet, und er hatte den
duBerlichen Abstieg vom Kopf zur Leber mit dem qualitativen
Niedersteigen vom Denken zum Begehren zusammengehen
lassen. Nicht konservativer AnschluB, sondern Zuriickgreifen
auf denselben naiven Grundgedanken ist es also wohl, daB in
diesem Punkte der Gewihrsmann des Firmicus mit der alten
Lehre iibereinstimmt.

Wir sind iiber Wesen und Herkunft der metaphysischen
Psychologie des Firmicus und ihrer transzendentalen Quelle zu
geniigender Klarheit gelangt. Die letzte Aufgabe, die unser
noch harrt, ist eine nihere Betrachtung des Kultes, dessen
philosophische Deutung hier vorliegt.

Zunichst ist der Beweis zu geben, daB die psychologisch
gedeutete (otterdreiheit wirklich — wie S. 252 schon ge-
schlossen wurde — identisch ist mit der im Anfang des Kapitels
genannten dreigestaltigen Gottheit, die die weibliche Seite des
Feuers reprisentiert; denn von vornherein wire die Moglichkeit
nicht ausgeschlossen, daf in dem verlorenen Stiick Firmicus
von ihr auf eine andere dea triformis libergegangen sein konnte,
auf die sich dann das Folgende bezdge. Nun hat er aber im
Einleitungskapitel eine Widerlegung der heidnischen Elementen-

! Zeus — Kopf — wodg, Ares — Herz — Hvpds, Aphrodite —
Leber — Zm@vuio scheinen nicht ohne Riicksicht auf die iibliche plato-
nische Verteilung so verbunden. Sind doch auch Hermes — Zunge,
Eros — Lippen, Athene (Meisterin der Handarbeit) — Schultern und
H'f:mde mit deutlicher Absicht in Beziehung gesetzt. Nur was Poseidon
mit der Brust zu tun hat, sehe ich nicht. Wiinsch verweist auf Cornutus
C. 22: xoldeiron &’ edoderegvos 6 Iocsiddy.
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kulte angekiindigt, hat in Kap. II—IV Wagser, Erde, Luft
erledigt und im Kap. V das einzige noch iibrige Element, das
Feuer, vorgenommen. Im Beginn des Kap. VI wird der Ab-
schnitt iiber die Elemente beschlossen und zu einem neuen
Teile iibergegangen: Sic sunt sacratissimi imperatores elementa
a perditis hominibus consecrata. Sed adhuc supersunt aliae
superstitiones quarum secreta pandenda suni. So muB also der
von der Seelenteilung handelnde Schlufi des Kap. V noch auf
das letzte besprochene Element, das Feuer, beziiglich und die
Trias der Seele mit der besagten Kultgenossin des Mithras
identisch sein.

Nun wird von dem berufensten Kenner! die Moglichkeit,
daB Mithras ein weibliches Seitenstiick habe, bestritten und fiir
einen Irrtum des Firmicus erklért, obwohl derselbe doch sonst, wie
gerade die jiingsten Forschungen gezeigt haben, eine Autoritit
ersten Ranges in diesen Dingen ist und seine intime Kenntnis auch
des Mithraskultes sogleich durch Anfiihrung eines liturgischen
Verses aus diesem Kult verrit, der uns von keinem andern
Zeugen iiberliefert ist. Untersuchen wir, ob und inwieweit der
erkannte Zusammenhang mit dem Kolgenden und dessen er-
reichtes Verstiindnis diese Beurteilung zu modifizieren ge-
eignet ist.

Die angebliche Genossin des Mithras vereinigt in sich
Artemis, Athene und eine Gottheit der animalischen Frucht-
barkeit, deren Name — Persephone oder Aphrodite — nichts
zur Sache tut. Fir ein solches Wesen finden wir eine An-
kniipfung im persischen Anaitiskult.? Gewdhnlich wird diese
Gottheit von den Griechen ihrer Artemis gleichgesetzt. Aber
Berosos fg. 16 (bei Clem. Alex. Protr. V 65, 4 = p. 50, 2ff.

! Cumont Textes et monwments figurés relatifs aux mystéres de
Mithra, BAI S. 29, II 8. 14 Anm.

* Ed. Meyer in Roschers Lexikon 1 330. Cumont bei Pauly- Wissowa
12030. — Auch Kroll a. a. O. p. 68 u. 69 setzt die “chaldiische’ Hekate

schon mit Anaitis in Verbindung.
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Stahlin) und Agathias II 24 (= hist. Gr. min. ed. Dindorf II
221, 9) bezeichnen *Avaitig als ‘dpgodiry, von einer ‘Apgodiry
Tevoug! spricht Iamblichos im dgauarixov (bei Phot. bibl. cod.
94 8.75b 15), Hesych gibt die Glosse ITsgatdée’ 7 “4pgodlzy, und
hinzu tritt sachlich Herod. I 131 xaiéover 0% ’deevgior Tiw
‘Apgodizyy Mbtrra, ‘Agdpror 0% *Aliddy, ITégear 0% Mivoav,
gleichgiiltic ob man den Namen M{roav bheliBt oder mit
Ed. Meyer a.a.O. eine Verwechslung mit 'dvefre annimmt.?
Endlich der Athena gleichgestellt wird Anaitis von Plutarch
Artax. III. Artaxerxes begibt sich nach Pasargadai, um dort
die kéniglichen Weihen zu empfangen: 267t 0¢ fedg moleuinig
legdw, #v "Adypwiv {(év)> wig elndosev.® Spiter heilt es ebenda
¢. XXVII (V 132, 7 Sintenis) wiederum: zfig pap 'dovéudog
tiis év ‘Exfavdvoig, fv ‘Aveiniw xolodey, und wir entnehmen
dieser Stelle, daB die Priesterin dieser Anaitis von Ekbatana
zur Keuschheit verpflichtet war. Hiernach diirften sich die ver-
Schiedenen griechischen Umbenennungen der Anaitis von den
Verschiedenheiten der Kulte an den einzelnen Kultorten her-
schreiben. Konfundierung dieser verschiedenen Kigenttimlich-
keiten, wie sie beispielsweise bei Griindung eines neuen Kultes
nahe gelegt wurde, konnte alsdann in hellenistischer oder noch
Spéterer Zeit leicht eine Anaitis schaffen, die auch in ihrer
duBeren Bildung verriet, daB sie jeme drei gbttlichen Wesen
in sich vereinigte. Dazu kam, daB fiir diejenige griechische

.
] ! zavaidog steht auch an der eben genannten Stelle des Clemens
1 der (einzigen) Handschrift; 4veiridog ist Emendation von Bochart.

* Die Aphrodite-artige Auffassung und Bildung der Anaitis ist auf
babylonischen Einflud (Angleichung an Astarte) zurtickzufiibren. Ed. Meyer
2.2, 0. 332

* BEd. Meyer a. a. O. 333 bezweifelt, daB diese Gottin von Pasargadai
Anahita sei. Aber nach G. Hoffmann (Ausziige aus syrischen Erzéihlungen
Yon pergischen Miirtyrern = Abkandlgn fir d. Kunde des Morgenlandes
VII 3 8. 136) ist diese Gottin es gerade, ‘welche nach dem Abanjait
(Passim) die Kénige Erans um die Verleihung des Kavaém h'arend an-

ﬂgilten: und, was davon unzertrennlich ist, sie ist Sieges- und Kampfes-
gottin’,
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Gottin, der sie am hiufigsten gleichgesetzt wurde, Artemis,
durch ihre nahe Verwandtschaft mit Hekate eine derartige Auf-
fassung und Bildung nahe gelegt wurde. Eine Gottheit, ge-
wohnlich als Artemis angesehen und benannt, aber auch als
Aphrodite und Athena auftretend: diese Bedingungen forderten
fast ihre Hekate-artige Ausgestaltung.

Bilder der Anaitis gab es seit Artaxerxes II. (404—362) im
ganzen persischen Reiche. Dieser selbe Artaxerxes hat aber
fiir ihren Kult weiter auch die Bedeutung, daB sie von ihm
zur offiziellen Gottheit erhoben wird! und zwar gemeinsam mit
Mithra. Er ist der erste, welcher in den Inschriften der
Achaemeniden ‘neben Ahuramazda den Mithra und die Anahita
anruft’ (Ed. Meyer a.a. 0.331). DaB beide zugleich dieser
Ehre teilhaftig wurden, kann entweder beweisen, daB sie schon
in einem gewissen niheren Verhiltnis zueinander standen, oder
aber es konnte zum AnlaB dienen, daB ein solches sich bildete
und schlieBlich da oder dort zur Kultgemeinschaft fiihrte. Diese
konnte dann leicht eine Assimilation des Wesens der Anahita
an ihren Kultgenossen bewirken, zumal ihr eigentliches Wesen
als Wassergottin, wie die griechischen Benennungen erweisen,
lingst zu einem fiir die Praxis des Kultes bedeutungslosen,
bloB theologischen Lehrsatz verblaBlt war.

Wenn wir nach dieser Betrachtung wieder den Bericht
des Firmicus ins Auge fassen, so fiigt sich diese Uber-
lieferung so wohl in die erkannten sonstigen Verhiltnisse,
daB es bedenklich scheint, sie linger fiir einen Irrtum des
Firmicus zu erkliren. Wenn wir anderwirts keinen Bericht
tiber eine Kultgemeinschaft des Mithras mit einer weiblichen

! Vielleicht hiingt damit zusammen, was Plut. Artax. XXII (V 128, 8},
natiirlich aus Ktesias, erzihlt, daB Artaxerxes, als seine geliebte Tochter
und Gattin Atossa an einem Ausschlag erkrankt war, um ihretwillen
der Hera einen eifrigeren Dienst als allen anderen Gottern dargebracht
und ihren Tempel mit den reichsten Weihgeschenken habe schmiicken
lassen.
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Dublette haben, so gentigt das noch nicht, um den erhaltenen
unzweideutigen Beleg einer solchen zu diskreditieren, zumal in
einer im Griinden neuer Kulte durch Vereinigung vorher ge-
trennter so auBerordentlich fruchtbaren Zeit.

Aber auch unser positives Beweismaterial ist noch nicht
erschopft. Bin archiologisches Argument von erheblicher Be-
deutung fiir die Authentizitit des Firmicusberichts hat v. Romer?
beigebracht. An einer kapitolinischen Bronzestatuette (ab-
gebildet bei Roscher in Roschers Lexikon 1 1905) der Hekate ist
eine der drei Gestalten mit phrygischer Miitze und Sonnenstrahlen
versehen, weshalb schon Wolters (ohne auf unsere Firmicusstelle
Bezug zu nehmen) das Vorhandensein einer Beziehung zu Mithras
konstatierte. Beachtung verdient auch im Hinblick auf die
Deutung der Mithrasgenossin als zotdg poydvog Wolters’ spon-
tane Bemerkung: ‘Hekate scheint als eine das ganze All durch-
dringende Gottin aufgefaBt zu sein” Eine mit den gleichen
Attributen (phrygischer Miitze und groBen Strahlen) versehene
Hekatebtiste besitzt das British Museum (Abbildung in der
Archiol. Ztg IV 222)2

Endlich lenken wir unsern Blick nunmehr auf die Macro-
biusstelle, die Friedrich beigebracht, aber nicht in unserm
Sinne verwertet hat (Sat. I 17, 66 [nicht 16] = 101, 21
Eyssenhardt). Hieropolitani praeterea, qui sumt gemtis Assyri-
orum, ommes solis effectus atque virtutes ad wnius simulacri bar-

! *{Tber die androgynische Idee des Lebens’ im Jahrbuch fiir sexuelle
Zuwischenstufen V II p. 126 — 727 (Leipzig 1903).

® v, Romers zweites Argument, da8 die Beinamen ITégens und
Iégesir (auch Meooile und ITsgonis, s. Bruchmann Epitheta deorum S. 98y
zu Mithras und Hekate eine Beziehung verrieten, ist abzulehnen wegen
der verschiedenen Herkunft des Beinamens fiir jeden: fiir Mithras ist er
offenbar eine nationale Bezeichnung ‘der Perser’, wie Anaitis- Aphrodite
Hf—emfréa heiBt (oben . 265), Hekate hingegen heiBt so als Tochter des
Titanen ITégons (Hesiod theog. 409ff). Der so tatséichlich vorhandene
Parallelismus der Beinamen mag freilich als beférderndes Moment fiir

ibre 'Vereinigung im Kult mitgewirkt haben, eine solche ist aber nicht
aus ihm zu erschlieBen.
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bati speciem redigunt, ewmque Apollinem appellant. . .. (102, 2)
ante pedes imago feminea est, cuius dextra lacvaque sunt signa
feminarum, ea cingit flexuoso volumine draco. Gedeutet werden
letztere zwar als terra, hyle, natura’, die von der Sonne be-
leuchtet werden, aber nichtsdestoweniger springen die Ver-
gleichspunkte in die Augen: dem ménnlichen Sonnengott
ist, wenn auch in untergeordneter Stellung, eine Dreiheit
weiblicher Gottheiten beigeordnet mit dem Attribut der
Schlange, d. h. kein wesentliches Merkmal des bei Firmicus
angezweifelten Kultes fehlt.

Die letzte Stiitze fiir die Autoritit des Firmicusberichts
gibt die chaldiisch-neuplatonische Theologie. Die zguidg
fwoydvog Hekate, welche wir als identisch mit der drei-
gestaltigen Kultgenossin des Mithras erwiesen haben, steht in
ihr in enger Verbindung mit ménnlichen géttlichen Prinzipien,
und zwar als ueedrng zwischen den mypaior mazréosg (vgl. Kroll
a.a. 0. p. 16. 27), welche als dualistische Fassung des mazgixdg
vovg, wesensverwandt untereinander, das fortzeugende weibliche
Prinzip in derselben Weise einschlieBen, wie dieses wieder aus
zwei, die psvwyriny 0Vveuts Persephone als ueodryng umfassen-
den Wesen komponiert ist, welche miteinander korrespondieren
(z- B. Procl. in Crat. 105, 24f.: zdv toidv 1 mowry ... site
‘Enmovint) mooceygevopdvy ebrng . . . slve “dorsuis ... &lg 0%
oy vig dosvijg PAémer mnyly (d. i Athena) xei vy wagdeviav
avrijg domdferar). Bedeutungsvoll ist auch die Stelle Psell.
1152¢: rdv 0 avdonmlvov Puydy altie ditte aypaie tldevian
(scil. ol geddaior) Tév T& maTourdy VoY xel Ty Typalay Yuyiv.
xal mwoodoysTar udv adroig 1 peouxy) 4md Tig myyeleg xoTa

! DaB ¥in an die silvae der Artemis, matwra, wenn man es im
sexuellen Sinne nehmen konnte, an Aphrodite erinnern wiirde, ist ein
Zufall, in dem man sich hiiten moge, einen Sinn zu suchen. Denn die
natura ist vielmehr mit der gdors (3. 256 Anm. u. 8. 258) zu vergleichen,
und die silvae haben nichts mit dem philosophischen Begriff der $17 zu
tun (8. 252 Anm.).
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BovAnewy tod margds. Das Wesen des mavguxdg vodg wie das
der Hekate ist feurig. So ergibt sich auch von hier aus das
Postulat: der Kult, an den diese Lehre gekniipft werden konnte,
muBte das Feuer in m#nnlicher und weiblicher Auffassung kon-
sekriert haben, d. h. er muBite wesentlich die Elemente in sich
schlieBen, welche Firmicus an der fraglichen Stelle dem Mithras-

kult gibt.
Die vorstehenden Darlegungen — dies sei zum Schlufl
bemerkt — stehen zu dem Satz Cumonts, daB der reine

Mithraskult nichts mit einem weiblichen Parallelwesen zu
schaffen habe, in seinem Kern nicht im Gegensatz. Derselbe
behilt seine wesentliche Richtigkeit. Nachgewiesen aber ist,
daB eine Vermischung dieses urspriinglich rein méinnlichen
Kults mit einem weiblichen in Gegenden, die dafiir geeignete
Bedingungen boten, tatsichlich stattgefunden hat, also nicht
als Irrtum des Firmicus aus der Reihe der religionswissen-
schaftlichen Tatsachen zu streichen ist.



Mythologische Studien aus der neuesten Zeit
Von Richard M. Mefer in Berlin

Die Zeit ist vorbei, in der man die Mythologie ausschlieB-
lich lingst tiberwundenen Epochen der Menschheit zuwies;
und wenn noch Auguste Comte ein besonderes mythologisches
Zeitalter annahm, erscheint uns darin heute der Positivist seiber
mythologisch. In der Tat: jene Zeit, die ganz anders ge-
dacht und zumal ganz anders gesehen und gehdrt haben soll
als die unsere — sie ist selbst ein groBes Mythologem. Wohl
hat die neuere Zeit und zumal die neueste andere Kontrollen
der Wahrnehmung, andere Kategorien der Verkniipfung, andere
Schemata der Einteilung geschaffen, als die Vorwelt sie kannte;
die urspriingliche Art aber, die Sinne und den ordnenden Ver-
stand zu gebrauchen, hat niemals aufgehdrt, eben weil sie die
urspriingliche ist. Sind positive Definitionen des Mythologischen
schwierig, so darf man statt ihrer vielleicht eine negative
wagen: der mythologischen Anschauungsweise und
Denkart gehoren alle Gebilde an, die nicht durch ver-
standesmiBige Kontrollapparate hindurchgegangen
sind. Sie ist nicht etwas Sekundires, was zu der gewohnlichen
Anschauung hinzutritt, sondern im Gegenteil das Primire, aus
dem diese herausgearbeitet werden mufl. Wie noch heute jeder
Abkémmling einer hochkultivierten Rasse, der alle moralischen
und sozialen Hemmungen von sich wirft, ein , Wilder* werden
kann, ja wie Mingel der Erziehung den Unterschied von Natur-
und Kulturmenschen fast vollig zu verwischen imstande sind,
so produziert noch heute der Mensch Mythen, wo er sich gehn
liBt, sei es unter welchen Umstinden immer.

In drei Typen vor allem tritt uns der mythenbildende
Mensch der Gegenwart entgegen. Das Kind kennt jene Kon-
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trollmaBregeln noch nicht, oder doch nicht recht; der Fanatiker
wirft sie von sich; der Phantast verliert sie. In der Kinder-
Stube, bei den religitsen Sektierern und bei den politischen,
sozialen, wissenschaftlichen Konsequenzmachern finden wir die
sichersten und iiberraschendsten Analogien zu den Mythen-
schopfungen ganzer Volker.

Freilich ist dennoch eine Verschiedenheit nicht zu iiber-
sehen. Die urspriinglichen Mythen sind zwar auch nicht so alt
wie die Menschheit, sind auch einmal entstanden und haben
sich gegenseitig beeinfluBt; aber eine relative Urspriinglichkeit
Wwird man ihnen zugestehen miissen. Dem gegeniiber wird
eine wenn auch noch so geringe Beeinflussung moderner durch .
dltere Mythenbildungen vielleicht nicht einmal bei dem Kind,
gewif aber nicht bei dem Sektierer oder gar bei dem Gelehrten
angezweifelt werden konnen. Natiirlich miissen wir jedes-
mal priifen, wie weit eine solche Beeinflussung nachzuweisen
oder doch zu vermuten ist; im tibrigen jedoch ist dies fiir uns
eine Nebenfrage, da sekundire Mythenbildung eben auch Mythen-
bildung ist. Der psychologische ProzeB, der unter Anleitung
alter Messiasverkiindigungen in irgendeinem Hiresiarchen des
18. oder 19. Jahrhunderts den Messias erscheinen 14Bt, ist von
Jenen antimythischen Hemmungen gerade so frei, wie das Ver-
fahren, das die erste Messiasgestalt erschuf Oder mit andern
Worten: beide Prozesse sind nach der negativen Seite, die uns
hier zungichst beriihrt, identisch, mag auch ein verschiedenes
Mag titiger Phantasie sie in positiver Hinsicht unterscheiden.

Am merkwiirdigsten verquicken Nachahmung und spontane
Gleichartigkeit sich (wie in der Kindersprache, so) in der
Kindermythologie. Mein einer Sohn beschiftigte sich etwa vom
sechsten bis achten Jahr mit einer Phantasiegestalt ,Prulli“
Sie war undeutlich, bald minnlich bald weiblich gedacht, starb
}lnd ward wieder lebendig; fest war nur ihr Heim: sie wohnte
In Erdlchern, in Hohlungen unter Wurzeln und dgl. Dieser
»Démon“ war von ihm selbstindig entwickelt, wahrscheinlich
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aus irgendeinem bestimmten AnlaB heraus (vgl. den Roman
»Mao®“ von Friedrich Huch); aber eine Einwirkung der Mirchen,
die er gern las, mit ihren Erdminnchen ist sicher. Er glaubte
nicht fest an Prulli; aber auf dem Weg zu einem , Anpassungs-
mythus“ war er doch schon.

Sehr hiufig aber sind sogar tiberraschende Uberein-
stimmungen nicht aus f]bertragung und Anpassung, sondern
aus der Wirkung gleicher Ursachen zu erkliren. Zu einer
solchen Ubereinstimmung fiihren nimlich einerseits psycholo-
gische, andererseits logische Notwendigkeiten.

Die psychologischen Ursachen iibereinstimmender
Mythenbildung sind lingst bekannt und anerkannt. Sie liegen
darin, daB die mythenbildende Anschauung sich hemmungslos
einem bestimmten AnstoB hingibt. Namentlich sind es zwei
Gruppen von Veranlassungen, die einen solchen StoB geben:
in der Sache, und im Ausdruck liegende Anlisse.

In der Sache ist jenes mythische Element begriindet,
das wir vom rationalistischen Standpunkt aus als Ubertreibung
bezeichnen. Wenn die indische Mythologie einem Gott zahl-
lose Kopfe gibt, wenn die altgermanische den Gott Thor das
Meer nahezu mit einem Schluck austrinken liBt, wenn sogar
die maBvolle griechische des Homer die goldene Kette des
Zeus bildet, an der er alle andern Michte allein aufwiegt, so
ist das jedesmal nur der .schrankenlose Ausdruck fiir die Macht
und Grofe, die der Gldubige seinem Patron zutraut. Nichts
anderes ist die mérchenhafte Wunderkraft, mit der die merk-
wiirdig atavistische Legende der russischen Sektierer ihre
Hiresiarchen feiert. , Aber Suslow ging durch alle Foltern
unversehrt hindurch, das Feuer beriihrte ihn mnicht ... Am
Donnerstag hauchte er seine Seele aus, und die Wache nahm
ihn ab und begrub ihn ... Aber am Sonnabend auf Sonntag
stand er wieder auf“ Er wird gekreuzigt und geschunden,
steht wieder auf und wird frei (K. GraB, Die russischen Sekten
1,20). GewiB hat hier in der Form — Kreuzigung, Auf-
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erstehung — die Bibel eingewirkt; inhaltlich aber wiirde diese
phantastische Art, die Unverletzlichkeit des Heiligen in allen
Martern auszudriicken, ohne dies Vorbild auch ihr Recht ge-
fordert haben, so gut wie bei den Anbetern des Osiris oder
des vielleicht wurspriinglich heidnisch - mythischen Sankt
Georg.

In der Form liegt nicht minder ein Anstof zu hemmungs-
losem Ausmalen. Hat doch einst Max Miiller, freilich ohne
alles tiefere psychologische Verstindnis, alle Mythen aus
sprachlichen ‘MiBverstindnissen’ ableiten wollen. Wie in den
Schwinken unseres Eulenspiegel hiitten die Menschen Metaphern
wortlich genommen und etwa aus der Wendung ,die Sonne
geht unter“ ein Herunterschreiten des Helios gefolgert. Wir
werden doch wohl annehmen miissen, daB in der Regel die
Anschauung ilter ist als das MiBverstindnis, ohne doch so weit
zu gehen, wie das neue religionsgeschichtliche Dogma, welches
lautet: ,Wortbilder stammen durchweg aus urspriinglichen
Realititen“ (Vierkandt, Die Stetigkeit im Kulturwandel,
8. 41, nach Dieterich, Eine Mithrasliturgie, S. 94). Aber
wie immer die Metapher entstanden sein mag — ist sie einmal
da, so kann sie unzweifelhaft fir den sie priifungslos ge-
brauchenden Menschen zur Quelle von mythologischen Ge-
briuchen, d. h. Riten, werden. Hierfiir ist wiederum das
Sektierertum die beste Fundgrube von Beweisen. Fast jede
christliche Kirche hat sich um ein ‘Zentraldogma’ angebaut,
das sie wortlich deutete und wortlich befolgte. So beruht
das Skopzentum darauf, daB die Anhéinger dieser Sekte sich
selbst verschneiden in wbortlicher Befolgung der biblischen
Vorschrift: ,Wenn dich dein Auge &rgert, so wirf es von dir“
(Mare. 9, 47, zgl. Math. 5, 29 und 18,9), die schon der groBe
Kirchenvater Origenes ebenso ausgelegt und angewandt haben
soll. (Uber die Selbstentmannung in anderem Zusammenhang
Néoldeke, Arch. f. Rel-Wiss. 10, 150.) Eine ganze Reihe von

Sekten verbietet, Arzte zu befragen oder Arzneimittel zu ge-
Archiv f, Religionswissenschaft XIIT 18
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brauchen, weil das dem Gebot widerspreche: , Widerstehe nicht
dem Ubel“ — einem Satz, den auch Tolstoi zum Mittelpunkt
seiner Lehren gemacht hat. Matth. 5, 37 ist fiir die Menno-
niten ein Zentraldogma: sie erleiden lieber Strafen, als daB
sie einen Kid leisten; und in Altona und Rendsburg hat man
Musketiere zu je einem Jahr Gefingnis verurteilt, die als
Adventisten an dem alttestamentarischen Sabbathgebot fest-
hielten und sich weigerten, Sonnabends eine Arbeit zu ver-
richten. Kann man nun in all diesen Fillen noch sagen, die
Sektierer unterschieden sich von den Orthodoxen nur durch
die Strenge, mit der sie Gebote befolgen, die im Prinzip oder
in anderer Form (mit bibelwidriger Verschiebung von Sonn-
abend auf Sonntag) auch die Kirche anerkennt, so wird das
mythologische Element der unbegrenzten Hingabe an den
Wortlaut an individuellen Exzessen ganz deutlich; so an jenem
Kapuziner, der (wie K. J. Weber berichtet) die Mahnung Jesu:
»950 ihr nicht seid wie die Kinder” — dahin deutete, daB er
sich in eine Wiege legte und alle Unarten der Kinder nach-
ahmte, oder an dem hl. Benoit Labre, der die Liebe zu aller
Kreatur (wie indische Biifler) so weit trieb, sich von Ungeziefer
verzehren zu lassen (vgl. Joly, Psychologie des Saints, S. 67).
Den Paradefall solcher hemmungslosen Wortanschauungen
konnen aber die talmudischen Vorschriften iber Rein und
Unrein abgeben.

Psychologische Ursachen also kdnnen aus der Sache oder
der Form heraus leicht zu Anschauungen fiihren, die der
priifende Verstand als unvertriglich selbst mit dem Geist der
ganzen Religion ansehen kann: Christi Meinung kann es nicht
gewesen sein, daB Gott die Menschen heranwachsen lasse,
damit sie wieder sich selbst in die Kinderschuhe zwingen. Er
dachte an bestimmte Eigenschaften des Kindergemiits; der
fanatische Monch verallgemeinert und unterwirft sich deshalb,
mythologisch ausgedriickt, einem Ritus, der uns kindisch an-
mutet und nicht kindlich.
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Denn nicht nur Anschauungen, sondern auch Gebrduche
entstehen aus der ungehemmten Einwirkung von Sache oder
Form,

Seit Robertson Smith ist es ein Dogma geworden, der
Kultus sei ilter als der Mythus. In dieser Allgemeinheit ist
auch das wieder nichts Besseres als ein wissenschaftlicher
Mythus. Denn daB Kulte und Riten sekundir entstehen, ist
In zahllosen Fillen nachzuweisen. Ich habe schon frither auf
den ganz jungen Ritus der Anbetung des Herzens Marii hin-
gewiesen, der innerhalb der katholischen Kirche eine neue
Kultform darstellt und von den Marienlegenden herstammt,
ihrer keine aber erzeugt hat. Noch lehrreicher ist ein anderes
modernes Beispiel: die Kulteinsetzungen der Franzdsischen
Revolution. Aulard (Le culte de la raison) hat soeben ein-
gehend dargetan, wie der ,eculte de la raison“ und der ,culte
de 1'Rtre supréme“ entstanden.  Philosophische Grund-
anschauungen, wie die von der , Natiirlichen Religion, gingen
voraus; die antikisierende Neigung zu Nationalfesten mit Altar,
Festrede und Tanz folgte, die politische Tendenz in der Hand
von einzelnen (erst Hébert, dann Robespierre) gab den Aus-
Schlag. So ist erst die, wenn man will, mythische Personi-
fikation der ,00ttin Vernunft“ da, dann erst erwéchst ihr ein
bestimmter Kultus , und zwar in Anlehnung und Umdeutung
fritherer Riten (katholischer und hellenischer Form), wie die
‘Sitte sich so leicht , Bedeutungsinderungen® preisgibt (vgl.
Vierkandt a.a. 0. S. 28); so entstehen denn auch gleich
Jakobinische Dreieinigkeiten (Marat — Chalier -— Le Peletier,
vgl. Aulard S.61. 99. 102), zwdlf Apostel werden ernannt
(ebd. 8. 127), die Taufe wird parodiert (S. 139), usw.

Die Regel freilich wird die sein, daB zuerst eine all-
gemeine, unbestimmte mythologische Anschauung erstanden ist
und daB aus dieser ,Dumpfheit” (wie Goethe es nennen
Wiirde) gleichzeitiz und aneinander gestickt sowohl Mythus
als Kultus erwachsen: der Mythus als ein Versuch, mit dem

18%*
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Wort die Anschauung zu verdeutlichen, der Kultus als ein
Versuch, sie in Tat umzusetzen. Gehéren doch Wort und
Tat bei dem Zauber, jener uralten, sonst freilich tiberschitzten
Form des ,Gottesdienstes”, untrennbar zusammen, und jedes
Begleitwort einer rituellen Handlung hat bereits Elemente des
Mythus zur Voraussetzung, wenn nicht einen fertigen Mythus.
Ich erinnere an jenen iiber die ganze Welt verbreiteten Typus
der Heil- und Segensspriiche, die mit einer epischen Kinfiihrung
beginnen. So unser beriihmter Merseburger Zauberspruch: er
erzihlt, wie der Gott Wodan ein krankes Gotterpferd heilte
und reproduziert dann Wodans Segen, um ihn unmittelbar
auf ein vorhandenes krankes Pferd zu iibertragen. Das ist
eine rituelle Handlung auf mythischer Grundlage. Aber jede
Libation, jedes Gebet setzt doch mindestens die Vorstellung
voraus, daB etwa Indra den Soma schon einmal getrunken
hat, den man ihm wieder anbietet.

Wie aus der sogenannten ,,chorischen Poesie“ Epos, Drama,
Lyrik sich entwickeln, so gehen aus der ungehemmten, grenzen-
losen Stimmung der Andacht (in ruhigeren Momenten) oder
Ekstase (in erregten Augenblicken) Mythus und Kultus hervor
(vgl. Joly, Psychologie des Saints S.135f und S. 90f). Die
Andacht verdichtet sich zu der Meditation, wie sie heute wieder
von Spiritisten und Halbspiritisten (z. B. Mitchell, Meditation)
gerade wie einst von Buddhisten und Mystikern als der ,groBe
Weg“ zu Gott gepredigt wird; sie steigert sich zur Vision und
aus dem Bericht von der Vision wird der Mythus. (Keineswegs
will ich behaupten, daB er nur so entstehe; davon bin ich
weit entfernt. Aber es ist Eine Form seiner Entstehung.)
Der Ménch sieht in angestrengter Andacht das Fegefeuer des
heiligen Patricius; eine russische Nonne sieht einen heiligen
Bischof, der ihr verbietet, sich mit zwei Fingern zu bekreuzen
(Grass, Die russischen Lehren 1, 103).

Solche Visionen kann leidenschaftliche Erregung gewiB jeder
lebhafteren Natur bringen, aber fiir den ,,Visioniir“ ist kennzeich»
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.nend, daB er sich ihnen ohne Widerstand hingibt. Der Feldmarschall

v. Steinmetz berichtet (v. Krosigk, Feldmarschall v. Steinmetz
8. 146), wie der Tod seiner geliebten Tochter ihn in furcht-
baren Schmerz versetzte und wie sich deutlich die Vision der
Verlorenen einstellte: ,, Alles, worauf mein Blick sich richtete,
besonders im Zwielicht oder im Dunkeln, selbst des Abends
bei Licht, nahm Gestalt an, wenn irgend mdglich die meines
Kindes. Wenn ich eine Stelle der Wand besonders fixierte,
80 dauerte es nicht lange, so fing diese Stelle an hin und her
Zu wanken, und es loste sich davon ein geistiges Nebelbild
los, welches bald nach dieser, bald nach jener Richtung hin
Schwebte, oft meinem Kinde #hnlich, oft aber auch in anderer
Gestalt, mehr oder minder schwarz oder verschleiert. Oft auch,
Wenn ich ins Dunkle sah, entstieg der Erde wie ein Dampf,
der nach einiger Zeit ebenfalls zu einer Gestalt wurde. —
Nicht anders sah Saul den Geist Samuels bei der Hexe von
Endor. Der alte General widerstand aber spiritistischen Aus-
deutungen und war nur von der Vision begliickt, ohne an ihre
Realitit zu glauben.

Ja diese Kraft, Gestalten zu sehen, kann kunstmifiig
entwickelt werden, wie manche Romantiker, E. T. A. Hoffmann
Voran, sie geiibt haben: sie suchten aus Falten in der Gardine,
aus Tintenklexen sogar — hier iibte es Justinus Kerner
Mehr als Sport — Gesichter herauszulesen, wie Hamlet Figuren
aus der Wolke; aber sie blieben Herren des Spiels.

Andererseits entsteht aus der Ekstase, aus der leidenschaft-
lich erregten Stimmung der Verehrung, eine Kulthandlung, und
Zwar wieder mit psychologischer Notwendigkeit eine bestimmte
Kulthandlung, weshalb sich iiber die ganze Welt hin die
Riten so #hnlich sehen wie die Visionen. So ist fir die russi-
Schen Chiliasten das ,Drehen® charakteristisch (Grass a. a. O.
S. 67. 73. 103. 106. 110; zum Ursprung S. 63. 65) d. h. das-
selbe erregende, betiubende Umdrehen im Kreis, nach dem
uch die tanzenden Derwische benannt sind. Es kann sich
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mit solchen Bewegungen, bei denen der ekstatische Mensch
sich willenlos dem Mechanismus der Rotation hingibt, noch
Singen, Schreien, Musizieren verbinden, oder auch bei weiterer
Hingabe an die fast bewufite EntéuBerung von allen Hemmungen
die Selbstzerfleischung: was die antiken Korybanten, was die
Derwische iibten, iibt heut wieder, in gemiBigteren Formen
freilich, der Enthusiasmus der Heilsarmee oder, fast epidemisch,
die amerikanischen revivals (C. H. Hahn, Die groBe Erweckung
in den Vereinigten Staaten von Amerika, Basel 1859; Bruckner,
Erweckungshewegungen, Hamburg 1909).

Man darf annehmen, daB in solchen Fillen die EntiuBerung
vom eigenen Willen geradezu als Wohltat empfunden wird.
Destojewski erzihlt in seinen ,,Briidern Karamasan® von einer
wunderbaren russischen Sitte: daB fromme Menschen, die ihren
Willen gepflegt, ihn sich gleichsam aus der Brust nehmen
und einem geistlichen Berater tibergeben. Was der , directeur
de conscience” der vornehmen Welt Frankreichs im 17. und
18. Jahrhundert nur in gewissen Fragen tut, tut dann dieser
Mund-Fetisch jederzeit: er verfiigt nicht nur tiber das Tun,
sondern sogar iiber das Wollen seines Akolyten. Diese unbe-
dingte Hingabe erreicht ihren Gipfel in jenen Zeremonien, in
denen sich die Derwische oder Chiliasten um ihr Oberhaupt
drehen: als seien sie leblose Sterne geworden, Himmelskorper,
die ohne Hemmung den (fesetzen der Gravitation folgen.

Wie nun aus der psychologischen Notigung heraus Mythus
und Ritus erwachsen und an sie eine ganze ,Religion® mit den
schlimmsten Auswiichsen sich ansetzt, lehrt anschaulich ein
neueres Beispiel der Sektiererei.

Thomas Péoschl (vgl. A. F. Ludwig, Neue Untersuchungen
iiber den Poschlianismus 1906; Beitriige zur Geschichte des
Péschlianismus 1907; meinen Aufsatz Osterreichische Rund-
schau 12, 113) war ein unbedeutender Gsterreichischer Geist-
licher. Sein mystisches Gemiit erhilt den ersten Anstof zur
Hiresie durch ein Andachtsbiichlein. , Hier war in sehr krasser
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Weise das Herz des Siinders dargestellt, in welchem der Teufel
und die durch Tiere (Pfau, Bock, Schwein, Liwe, Schlange,
Krite) symbolisierten Leidenschaften dargestellt waren, wihrend
in dem Herzen des Bekehrten teils der von Feuerzungen um-
gebene Heilige Geist in Gestalt einer Taube, teils der Ge-
kreuzigte von Leidenswerkzeugen umrahmt sich zeigten“
Diese Bilder faBt eine Schwirmerin seiner Gemeinde wortlich
und bildet sich danach eigene Visionen. In ihnen spielt der
verehrte Seelsorger eine Hauptrolle. Dies wieder steigert ihn
selbst zur Ekstase, zum Gefiihl des berufenen Propheten. Auch
er hat sein Zentraldogma: durch die Bekehrung der Juden soll
die Kirche vollendet werden. Fr will sie in die Hand nehmen.
Widerspruch der Oberen macht ihn zum Haupt einer fanatischen
Sekte. Unter ihnen entwickelt sich ein Kultus: bei brennender
Kerze erwartet man die Ankunft des Herrn. Ein Midchen
8tért die leidenschaftliche Erwartung durch ihr angstvolles
Geschrei; sie wird von dem bis zur Tobsucht erregten Vater
getdtet und als Reinigungsopfer, mit brennendem Werg um-
geben, dargebracht. Bis zu einer furchtbaren Steigerung des
Ritus, die man als Menschenopfer deuten konnte, geht die
bsychologisch notwendige, hemmungslos fortschreitende Ent-
Wicklung!

Chamisso schildert in einem Gedicht einen Bildhauer,
der sein Modell ans Kreuz schligt, um die Gebdrden des
Crucifixus zu studieren. Leuau schreibt einmal, er wolle sich
selbst kreuzigen, wenn es nur ein gutes Gedicht gebe. Hier
Sehen wir symbolisch die beiden Stufen: eine furchtbare
Handlung, die sich in die Phantasie eines seiner Sinne immer
noch michtigen Menschen als bloBes Gleichnis dringt, kann
von einem bis zu volliger Verleugnung alles sonstigen Gefiihls
eregten Menschen wirklich vollzogen werden. Der Ritus ist
€me in Handlung umgesetzte Metapher: wenn Hedwig in
Ibsens »Wildente“ das mit liebender Scheu gehegte Tier er-
schieBen soll, ist die Meinung von Gregers Werle, daB sie ihrem



280 Richard M. Meyer

Vater ,ihr Liebstes opfern® soll. Selbstverstindlich wird aber
auch umgekehrt (im Sinn jener Formel von Dieterich und
Vierkandt) die Opferhandlung zur bloBen Redewendung.
Dieser bestindige Umtausch ist fiir das sprachliche Leben
tiberhaupt kennzeichnend: es werden keineswegs nur, wie man
zu behaupten pflegt, Conereta zu Abstractis, sondern auch das
Umgekehrte kommt fortwihrend vor, und ,die Macht% die
abstrakte , potestas, sitzt als sehr leibhaftiger , podesta® zu
Florenz auf dem Markte!

Die unbegrenzte Hingabe an einen Eindruck also ist die
psychologische Voraussetzung zahlloser mythologischer Gebilde
in der Gegenwart. Mythen, Kulte, Religionen entstehen so
noch heute, natiirlich nicht ohne Anlehnung an schon Vor-
handenes; das groBte Beispiel ist das Mormonentum (Busech,
Geschichte der Mormonen). Aber wir betonten schon, daB
die Forderung der- absoluten Urspriinglichkeit in der Mytho-
logie (wie in der Kunst oder Wissenschaft auch!) durchaus
unberechtigt ist. Wenn die eddischen Mythen so stark von
irisch-katholischem Einflu durchdrungen wiiren, wie Bugge
(schwerlich mit Recht) annahm, wiirden sie so wenig aufhdren
Mythen zu sein, wie ein eingefiihrter Kult, etwa der Gottes-
mutter von Pessinunt in Rom, oder der rheinischen Wasen
in Norwegen, ein Kult zu sein aufhort. Hat doch Gruppe
neuerdings die gesamte auflerbabylonische Mythologie auf
Adaptation zuriickgefiithrt! und ist nicht selbst innerhalb einer
geschlossenen nationalen Mythologie die Ubertragung von
Mythen und Kulten eine alltigliche Erscheinung?

Die Urspriinglichkeit ist so wenig Postulat der Mythologie,
daf vielmehr gerade die Nachahmung eine Hauptquelle von
Mythen werden kann.

Uber die Psychologie der Religionsstifter und Heiligen
ist neuerdings vielfach gearbeitet worden. Peschels all-
gemeine Betrachtungen, Gorres’ ungemein fleifige aber allzu
kritiklose Sammlungen in der ,Christlichen Mystik® werden
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In modernerem Geist fortgefiihrt von Henry Joly (Psychologie
des Saints) und besonders William James (Tl;e varieties of
religious experience); Brauchbares neben viel unbrauchbarem
Material bringt seit zwei Jahren auch die , Zeitschrift fir Re-
ligionspsyehologie”. Unzweifelhaft ist es dabei wiederholt ge-
lungen, Phiinomene der ,,mythologischen Epoche“ an Lebenden
zu beobachten. Man nehme das Wunder der Bekehrung des
Saulus (vgl. Edv. Lehmann, Mystik 8. 61): hat man Grund
anzunehmen, daB es sich von modernen Konversionen wesent-
lich unterscheidet, wie sie Huguet (Célebres conversions
contemporaines, Paris 1852) analysiert (vgl. auch M. Prince,
Zeitschr. f. Religionspsychologie I 59, Hahn, Die groBe Er-
weckung S. 38f)? Eine intensive Beschiftigung mit der
gegnerischen Gedankenwelt geht vorher; sie fiihrt unmerklich
dazu, daB man sich auf den Standpunkt des Gegners versetzt
— und pldtzlich bemichtigt sich die bekidmpfte Anschauung
des so lang Widerstrebenden! So braucht die Wandlung des
Saulus zu Paulus nicht anders erklirt werden als die beriihmte
des Alphonse Ratisbonne am 20. Januar 1835 (vgl. Huguet
S.359, James S.223. 257). Eine Vision als Zwischenglied
zwischen der noch unter der Schwelle des BewuBtseins
bleibenden Vorbereitung und dem Moment, den man theologisch
als ,,Durchbruch der Gnade bezeichnet, ist in beiden Fillen
bezeugt und hat, abgesehen von der augenscheinlichen Wahr-
haftigkeit beider Aussagen, noch alle psychologische Wahr-
scheinlichkeit fiir sich. Aber ein Moment wird bei den Kon-
Vversionen zumeist iibersehen, das mir von groBer Wichtigkeit
Scheint: die Nachahmung im engeren Sinne, die Anpassung an
das Wesen einer bestimmten Personlichkeit.

DaB bei Ratisbonne ein gewisses Eingehen auf die Art
Seines Bekehrers, des H. de Bassierre, mitgewirkt hat, scheint
auf der Hand zu liegen. Aber fiir die gesamte Heiligenwelt des
Christentums wie des Buddhismus spielt vor allem die unmittel-
bare Nachahmung des Religionsstifters eine fundamentale
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Rolle. Jene ,Nachfolge Christi“, die das unsterbliche Andachts-
buch des Thomas a Kempis predigt, ist von Heiligen wie
Franz von Assisi als so greifbare Wahrheit erlebt worden, daB
die Suggestion der Stigmata, man mdchte fast sagen, gar nicht
unterbleiben konnte. Freilich geh6rt zu solchem Mafl der
»pBEinfiihlung® (um einen wichtigen Kunstausdruck der deut-
schen Asthetik in die Religionspsychologie zu tibertragen), des
Hineinversetzens in eine fremde Individualitit, um wieder
theologisch zu reden, , Gnade“; und die innere Verwandtschaft
des Pater Seraphicus mit Christus beruht eben darauf, dafl er
ein ,religioses (fenie“ war; ein typischer Religionsstifter, bietet
er deshalb der Legende Gelegenheit zu den wunderbarsten
,conformitates” wie mit Christus, so mit Buddha (vgl. meinen
Aufsatz in der ,Nation® 24, 392). Aber die pénétration des
sentiments d'autrui bezeichnet Joly (8. 23) sehr treffend als
ein Hauptelement im Wesen auch der geringeren Heiligen; von
hier aus erklirt er die Prophetengabe der hl. Katharina von Siena.
Man wird auch fiir die Wunderheilungen dies Moment nicht
auBer acht lassen diirfen; nur wirkt es da auf beiden -Seiten.
Der Thaumaturg steigt hinein in die Seele des Gelihmten,
und indem er gleichsam von dort aus den Gestus des Genesen-
den vornimmt, hilft er dem Kranken, der seinerseits die Ge-
birden des Wundertiters instinktiv wiederholt, sich erheben.
Der Arzt holt aus der Seele des Kranken die V.orbereitung,
der Kranke aus der des Arztes den , Heilwillen“, wie unsere
Romantiker sagten: durch EntschluB, aufzustehen und zu
wandeln. Die korperliche Heilung wird ganz so behandelt
wie die moralische, bei der auch der Prediger unverstindlich
bleibt, wenn er sich nicht in die Seele des Stindigen versenkt,
und der Horer ungeheilt, wenn er sich nicht an die Seele des
Predigers anklammert Nicht wenige Zeugnisse, die unmittel-
bar auf diese ,Rettung durch den Glauben® deuten, findet man
noch bei den neuesten Thaumaturgen, bei Mrs. Eddy, bei dem
Propheten Douré; wobei noch daran erinnert werden muf,
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welche starke Rolle die Autosuggestion sogar bei einem
Scharlatan spielt. In dem Augenblick, da er Wunder tun
wollte, glaubte wahrscheinlich Cagliostro selber daran: so stark
durchdrang er sich mit der Vorstellung eines Wundertiters.

Diese Nachahmung verehrter Personlichkeiten hat nun
aber wiederum ihren Hauptsitz in den religitsen Sekten. Sie
beginnt mit der #uBeren Nachahmung einzelner, bezeichnender
Taten. Auf manchem Wallfahrtsweg schleppen die Gliubigen
Kreuze; aber.es kommt noch anderes vor: Prof. Bilz teilte auf
der Stuttgarter Naturforscherversammlung (21. Sept. 1906) mit,
daBl sich eine Frau 1731—34 jedes Jahr am Karfreitag ,ganz
nach der Art des Heilands ans Kreuz nageln lieB und so voll-
kommen in Ekstase war, daB sie keinen Schmerz fiihlte. —
Indessen sind das erst Vorstufen: Nachahmung nicht der Per-
sonlichkeit, sondern einzelner Kundgebungen. Nichts ist aber
hiufiger, als daB der Verehrer die verehrte Persénlichkeit un-
Mittelbar und als Ganzes zu reproduzieren versucht, oder viel-
mehr, da dieser Ausdruck viel zu viel bewuBten Willen an-
deutet: daB infolge jener ,Einfihlung® in seinen Willen er
sich v5llig mit diesem eins fiihlt. So entsteht eine der hiufigsten
Formen moderner Mythologie: die des ,falschen Messias®.

In allen Zeiten hat die Sehnsucht gliubiger Menschen einen
Vollender all ihres Sehnens erhofft und in der Gestalt eines
Messias realisiert (C.Scholl, Die Messiassagen des Morgenlandes
Hamburg 1852). Selbst die niichternen Chinesen sollen am
Ende der Tage einen vollendenden , groBen Heiligen“ erwarten
(ebd. 8. 12). Dieses Verlangen nach einem Erfiiller aller
Sehnsucht vereinigt sich bei christlichen Sekten mit dem
Glauben an Christus als den Messias. Wihrend also in den
nfalschen Propheten® des Islams — noch zuletzt in dem von
Lord Kitchener im Sudan besiegten Mahdi — nur die allgemeine
Idee des Messias verkdrpert wird, nimmt sie bei den christlichen
Ketzern spezifisch die Gestalt des wiedergeborenen Christus an.
Hierfiir gerade sind die russischen Sekten mit ihrer archaischen
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Einfachheit ungemein bezeichnend. Der Stifter des Chliistentums
erklirt sich fiir Christus und den Sohn Gottes (Grass, Die
russischen Sekten 1,57 u. 6.); der Begriinder der Skopzen hilt
sich fiir den gottlichen Erloser und Sohn Gottes (Grass, Die
geheime heilige Schrift der Skopzen S.1 u.8.); und eben jetzt
berichten die Zeitungen, daB die ,Johanniten® den bekannten
Priester Johann von Kronstadt fiir den auferstandenen Christus
in Persien halten (s. Vossische Zeitung 1. Nov. 1907). In
weiterer Nachahmung des Vorbildes findet sich zu dem Gottes-
sohn fast regelmiflig eine Gottesgebirerin; so bei Pdschl, bei
Skopzen und Chliisten, bei den Johanniten und eben jetzt wieder
bei der polnischen Sekte der Mariaviten (verdammt durch Dekret
der Inquisition am 4. Sept. 1904 und durch Enzyklika an die
polnischen Bischéfe vom 26. Mai 1906; vgl. allg. B. Merwin,
Osterr. Rundschau 8, 484, Zs. f. Rel. Psychol. 1, 469). TUnd
weiter filhrt diese Nachahmung des Vorbildes dahin, daB die
ganze Passion wirklich nacherlebt wird; wofiir der arme italie-
nische Prophet Lazzaretti ein typisches Beispiel ist. Nicht aus
innerer Verwandtschaft heraus wie bei Franz von Assisi sondern
aus dem , Nachleben Christi“ heraus finden sich da Einzelziige,
wie der Judas, der angekiindigte Tag der Vollendung, der feier-
liche Einzug; auch die gut mythologischen Zahlen (E. Ras-
mussen, Hin Christus aus unseren Tagen 8. 160 u. 8.), die
sich natiirlich auch z. B. bei den Chliisten einstellen (400
Jahre: Grass a. a. O. S. 400; 33 Jahre: S. 24; im hundertsten
Jahr 8. 26, 27). Als letztes Siegel der Gottlichkeit kommt
dann die , Trauer der ganzen Natur” hinzu — ein so uralt
mythischer Zug, daB er bei den russischen Gottesleuten
(pund so lange war ein Nebel iiber der ganzen Erde,
wie lange Danila Philipowitsch im Kerker saB“ 8. 13) so
wenig aus dem biblischen Bericht entlehnt zu sein braucht
wie bei Osiris oder bei Balder — bei dem wieder Bugge das
behauptet hat. Dagegen sind natiirlich die Jungfrauengeburt
(durch eine Greisin S.16: die hl. Anna mit der hl. Maria
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kombiniert) oder die zwolf Gebote (S. 15) eine Folge des
Wiedergeburtsmythus.

Natirlich kann das MaB des Mystischen in diesen ,Nach-
folgern Gottes* sehr verschieden sein (vgl. Joly a. a. 0. S. 45f).
DaB die russischen (und polnischen) Hiresiarchen so unmittelbar
mythologisch anmuten, daf in ihnen nicht nur Apollonius von
Tyana erneut scheint, sondern viel Alteres: die uralte Gleich-
setzung von Gott und Priester, ein Hauptstiick im Kultus der
alten Azteken wie der alten Germanen und in Tibet wie in
Rom — das liegt freilich an der Kulturlosigkeit dieser
slawischen Bauern, die fast Gteschichtslosigkeit heifien diirfte.
Aber wo immer der Verstand, die Sitte, die tiglichen Be-
diirfnisse aufhoren, Hemmnisse fiir das freie Ausleben der An-
schauungen zu sein, da haben wir Mythologie. Die Ducho-
borzen, deren sich Tolstoi so tapfer annahm, sind in ihrer
Lebenshaltung viel normaler als die Skopzen; aber auch sie
erwarten so heiB den Messias, daB die Zeitungsnachricht (am
23. November 1906, Vossische Zeitung), auch sie hitten einen
leibhaftigen Christus unter sich gefunden, nicht unwahrscheinlich
klingt. Ebenso muBte die gliihende Sehnsucht der Juden nach
einem Messias Erfilllung finden: sie verkorpert sich in histo-
Tischen Gestalten wie Sabbathai-Zewi oder dem Baal Schem
der Chagsidim im 18. Jahrhundert, dessen hochst interessante
Legenden (von Martin Buber 1907 und 1908 iibersetzt)
Noch lehrreicher wiren, wenn man den Grad der wissenschaft-
lichen Genauigkeit bei dem Bearbeiter kennte. Aber Analogien
zu Kriterien christlicher Heiligkeit wie dem Erraten fremder
Gedanken (Joly . 23) stehen fest. — Das einfache Liedchen
der Spohnia,ner, deutscher Chiliasten im Kaukasus (vgl. Moritz
Busch, Wunderliche Heilige, Leipzig, 1879, S. 128) steht
Weit ab von den ekstatisch verzerrten Gesingen der Chliisten;
3.ber die Visionen und die Anbetung einer Gottesmutter teilen
SI.e mit jenen. Und der sachliche Bericht Hyram Smiths iiber
die Verfolgungen der Mormonen (M. Busch, Geschichte der
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Mormonen, S. 98) sticht von dem Selbstbericht des Skopzen
. Seliwanow so stark ab wie der , Amerikanismus“ von dem
Wesen der russischen Orthodoxie; aber das mythische Element
befehlender Offenbarungen und die Herrschgewalt des Pro-
pheten teilen die sehr weltlichen Heiligen der Letzten Tage
mit den asketischen Selbstverstiimmelern.

Und dies mythologische Element 148t sich nicht einmal durch
ein groffes MaB von Wissenschaftlichkeit allein vertreiben. Des
ist Zeuge der gelehrte Visionér Swedenborg, dessen Neue Kirche
noch heute Missionare aussendet, die die unmittelbare Realitit
seiner Offenbarungen predigen. Gerade diese Lehren sind sehr
interessant, weil dieselben Minner, die so Eigentiimliches iiber
die Natur der Engel verkiindigen, die wortliche Auslegung von
Bibelstellen 6fters ablehnen (die Lehren der Neuen Kirche
in der Deutschen Synode der Neuen Kirche, S. 9. 27). Des ist
Zenge aber auch ein so groBer Gelehrter und Denker wie
Nietzsche, wenn er sich am Ende seiner Laufbahn mit be-
wuBter Hemmungslosigkeit dem Mythologem der ,,Ewigen
Wiederkehr“ hingab.

Aber selbst wo Phantastik oder Leidenschaft nicht mit-
wirken, fithrt die unbegrenzte Hingabe an eine Anschauung
zum Mythus. Denn in solchen Fillen ist der Atavismus der
mythologischen Begriffsbildung zwar nicht, wie in den bisher
besprochenen Fillen allen, psychologisch, wohl aber logisch
bedingt.

In einem Aufsatz iiber ,Die Grenzen des Irrtums“
(wieder abgedruckt in meinen ,Gestalten und Problemen¥
S. 299) habe ich zu erweisen gesucht, daB dem Menschen nicht
einmal im Irren unbegrenzte Freiheit gegeben ist. Es bleibt
ihm auch fiir die kiihnsten Phantasien, fiir die tollsten Hypo-
thesen, fiir die ungiaublichsten Kombinationen nur ein be-
schrinkter Spielraum. Deshalb kommt auch die geschulte wissen-
schaftliche Phantasie, wenn sie das ihr abgesteckte Gtebiet iiber-
fliegen will, iiber mythische Anschauungen und Ideen nicht heraus.
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Diese Seite ist fast so wenig beachtet worden, wie die
psychologische hiufig. GewiB ist auch ihre praktische Be-
deutung um so viel geringer, wie gelehrte Phantasten seltener
sind als sektiererische Visiondre. Theoretisch aber ist die
Wichtigkeit kaum weniger groB.

Ich spreche hier nicht von den ,gelehrten Legenden, in
denen auf wissenschaftlichem Wege unrichtige Ergebnisse ge-
wonnen werden, die sich dann wie Tatsachen in unserer An-
schauung festsetzen. Hier konnte man ein mythologisches
Element hochstens in dem festen Glauben finden, in dem
etwa Goethe mit den unrichtigen Ergebnissen seiner Farben-
lehre beharrte. Aber hier handelt es sich nur um die Kano-
nisation eines Irrtums; dieser selbst aber ist ohne jene
hemmungslose Hingabe an eine Anschauung erzeugt, die uns
fiir das Mythologische wesentlich und charakteristisch schien
Fir diese dagegen scheinen mir zwei besonders lehrreiche
Gruppen die Meditations- und die Schopfungsmythen

Die Meditation, die Versenkung in andichtige Stimmung,
die wir als eine Hauptquelle der Mythologie ansahen, ist bei
den Mystikern aller Zungen zum Gegenstand gelehrter Schulung
und kiinstlicher Technik geworden. Am weitesten geht dies
»Training® im Yoga der Inder (vgl z. B. James S. 400f;
K. Schmidt, Fakire und Fakirtum passim). Von irgend-
welcher Urspriinglichkeit ist bei der mit allen Hilfsmitteln
genihrten , Loslosung von der Existenz® gewiB nicht die Rede.
Auch kann man ohne gewaltsame Ekstase durch sie hindurch-
gehen, wie Max Miillers schones Buch iiber den edlen und
reinen Ramakrishna (London 1898) lehrt. Rimakrishna
(1833 —-1886) erreicht durch fromme Versenkung die hichsten
Stufen der Meditation: die Einheit mit dem weltdurchdringenden
Brahman (Ekam advitigam a. a. O. 8. 79) und die Identi-
fikation mit allem was lebt (ZTat tvam asi S. 91). Aber was
ist beides anders als jene urmythologische Gleichsetzung von
Priester und Gott (s. oben) oder als jene Ubertragung der
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eigenen Uberkraft in unbelebte Dinge, die wir Fetischismus
nennen (vgl. meinen Aufsatz, Arch. f. Rel-Wiss. 11, 320).

Noch seltsamer zeigt sich auf einem anderen Gebiet der
Zwang des Mythischen.

Uber nichts pflegten sich unsere Aufklirer so grenzenlos
zu verwundern, wie iiber die ,,Abgeschmacktheit* der heid-
nischen Schopfungssagen. Und in der Tat: sicht man Lukas’
gutes Buch (Die Grundbegriffe in den Kosmogonien der alten
Volker, Leipzig 1893) durch, so erschrickt man zuerst vor
einem Hollenbreughel phantastischer Anschauungen. Die Welt
entsteht, indem aus dem Urwasser ein Ei hervorgeht (bei den
Agyptern, a. a. 0. 8. 59) oder der Sohn eines Eies (bei den
Indern, 8. 89); oder sie blitht aus der Knospe auf (ebenfalls
bei den Indern, 8. 91). Hiufig wird sie, was begreiflich ist,
als Produkt eines geschlechtlichen Aktes dargestellt (auch bei
den Indern, S. 91). Doch schon friih tritt an die Stelle solcher
rasch aus der Vermutung in den Glauben iibergegangener
Hypothesen die wissenschaftliche Arbeit: Hesiod schon kommt
(nach Zeller) auf dem Wege , der stufenférmigen Abstraktion
zu dem Chaos als Urprinzip (S. 158) — wohin altindische,
altgermanische, vor allem auch altbabylonische Kosmogonie
lingst auch gelangt war.

Die Kosmogonie hat die Forscher nicht wieder losgelassen:
Lucrez, Descartes, Kant (verglichen von A. Hoffmann,
Vossische Zeitung, 29. Febr. 1908), Haeckel, Svante Arrhenius
(Das Werden der Welten, S. 107, vgl. allg. Troels-Lund,
Himmelsbild und Weltanschauung im Wandel der Zeiten,
Leipzig 1908; Svante Arrhenius, Die Vorstelling vom
Weltgebéiude im Wandel der Zeiten, Leipzig 1908). Uber-
wiegend haben diese sich wohl noch in wissenschaftlichen
Grenzen gehalten, d. h. HemmungsmaBregeln walten lassen,
obwohl Ostwald in seiner Naturphilosophie alle kosmogonische
Spekulation an sich fiir unwissenschaftlich erklirt. Sicher
aber ist sie das wenigstens oft geworden.
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Im Anhang zu seiner Streitschrift gegen den Materialisten
Carl Vogt (,Der Kampf um die Seele vom Standpunkt der
Wissenschaft®, Gottingen 1857) teilt Rudolf Wagner in
ironischer Absicht drei ,Ansichten iiber Menschenschopfung
aus den Kosmogonien deutscher Gelehrten im 19, -Jahrhundert“
mit. Schelver, der Botaniker, vermutet (a. a. O. S. 136), daB
in Afrika noch ,der Keim und der Ewmbryo der korperlichen
Natur des Menschengeschlechts zu entdecken sei. Da haben
wir den Urmenschen der Mythologien und Schépfungssagen,
der sich noch groBtenteils in den Hinden der Natur befindet
— die Natur also gut mythologisch als eine Gottheit, ein
Prometheus gedacht, die formt und fertig Geformtes aus ihrer
Hand entliBt! — Der Zoolog Oken erklirt (S. 139) das Meer
fir den Uterus, in dem sich der erste Mensch als Fotus ent-
wickelt habe, aus dem Schleim, das Infusorien bildet (S. 141),
in einer bestimmten Temperatur (8. 143). Da haben wir die
Entstehung aus dem ,Urschlamm® (vgl. R. Wagner 8. 121),
wie sie auch Phonizier und Orphiker (Lukas S.193) verkiinden!
— Der Physiker Rotgen kombiniert diesen Urschlamm mit dem
Menschenei (S. 144) und legt dies Ei auf den Himalaya (S. 166).
Auch zahlreiche Kosmogonien (Lukas 8.250) kombinieren Ei und
Urmaterie, und die Bibel kennt den Ort der Menschenschopfung.

Man wiederhole nicht einfach Goethes Verse:

Man kann nichts Kluges, kann nichts Dummes denken,

Was nicht die Vorwelt schon gedacht,
sondern man erkenne die logische Notwendigkeit an, die bei
Jeder hemmungslos ausgedachten und ausgesprochenen Hypo-
these den iber die Entstehung des Lebendigen griibelnden
Gelehrten in die Nihe uralter Kosmogonien und somit ,in
innigste Beziehung zu Mythus, Religion und Ritus“ der Ur-
volker (Lukas S. 256) treten laBt!

Auch dies ist kein neuer Gedanke, und Carl Haupt-
mann hat schon ein Buch iiber die Mythologie in der

modernen Physiologie geschrieben, und einst hat Alexander
Archiv £, Beligionawissenschaft XIIT 19
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v. Humboldt den physiologischen Gedanken der Lebenskraft
(in den , Ansichten der Natur) in einem Mythus verkérpert.
Oder Gottfried Keller erzihlt, wie seine Dichterphantasie
die ,,Blutwellen“ bei Jakob Huches anatomischem Vortrage
flieBen und wogen sah. Aber nicht darauf kommt es uns hier
an, Riickfille in die Vergétterung oder Substantialisierung
von Begriffen vorzuzeigen. Vielmehr sollten unsere Beispiele
aus dem Treiben neuerer Sekten, aus dem Leben moderner
Propheten, aus dem Denken unlingst verstorbener Gelehrten
die ungeschwichte Fortdauer des mythenbildenden Triebs und
seine psychologische oder logische Notwendigkeit zeigen. Die
Seele und der Verstand des Menschen besitzen nur ein be-
grénztes MaB von Mbglichkeiten, ihre Anschauungen oder
Stimmungen zum Ausdruck zu bringen; wer bis an die Grenzen
dieser Moglichkeiten geht, wird immer mit denen zusammen-
treffen, die in Urzeiten bis zu diesen Grenzen gegangen sind.

Was Scherer die Methode der wechselseitigen Erhellung
nannte, das hat in der Religionsgeschichte, Religionspsycho-
logie, Mythologie noch eine weite Laufbahn vor sich. Es
wiirde sich wohl verlohnen, moderne Thaumaturgen wie Mr.
Dowie und Mr. Eddy systematisch auf die Elemente ihres
Prophetentums zu priifen: was ist hier Nachahmung christ-
licher Vorbilder, was psychologischer Zwang zum Mythischen?
Nicht minder dankbar wire eine systematische Priifung philo-
sophischer Spekulationen iiber das unserer Beobachtung Ent-
zogene; denn etwa die Spekulationen iiber das Weltende be-
rithren sich nicht minder unvermeidlich mit alter Eschatologie,
als die iiber die Weltentstehung mit alter Kosmogonie. Den
Spielraum der menschlichen Phantasie auszumessen ist eine
so lockende als dringende Aufgabe der Psychologie — Ribots
bekanntes Werk iiber die Phantasie hat das Problem nicht
einmal gestreift; kennen wir erst ihre Bewegungsfreiheit, so
werden wir auch iiber ,,Ahnlichkeiten“ und ,,Entlehnungen®
in der Mythologie vorsichtiger zu urteilen lernen!



Ein neuer Zeuge der altchristlichen Liturgie
Von F. 8kutsch in Breslau

In seiner Besprechung von Zieglers Firmicus (Berl. phil.
Woch. 1909 Nr. 25) erwihnt Weyman eine ihm von mir brief-
lich mitgeteilte Vermutung. Ich hitte sie lieber noch zuriick-
gehalten und kiinftig in etwas groferem Zusammenhang be-
griindet; nachdem sie aber einmal das Licht der Offentlichkeit
erblickt hat, mdchte ich ihr doch ein paar Geleitworte mit-
geben, so gut mir das im Augenblick mdglich ist. Nach zwei
Seiten muB ich dazu etwas weiter ausholen.

I

Bereits im Jahr 1870 hat F. Probst (Liturgie der drei ersten
christlichen Jahrhunderte)! die Beobachtung gemacht, dafl das
eucharistische Gebet im 8. Buch der apostolischen Konstitutionen
(CA) mit Stellen namentlich bekannter christlicher Autoren so
genau {ibereinstimmt, daB an einer gemeinsamen Quelle kein
Zweifel sein kann. Diese Quelle fand er unter Berufung auf
Justin apol. I 13 u. 65 in einem von alters her bei der Kom-
munion {iblichen Gebete: Justins Inhaltsangabe eines solchen
stimmt genau zu jenem aus den CA und den anderen Autoren
erschlossenen Gebete (Preis Gottes fiir die Schopfung, Dank
fir die daraus sich ergebenden Vorteile, fiir den Wandel der
Jahreszeiten).

Nur allmghlich hat sich die Forschung entschlossen, Probst
zu folgen und hier wirklich an ein Stiick altchristlicher Liturgie

! Ich bin auf die ganze Frage aufmerksam geworden durch den
fla.chher zu zitierenden Aufsatz von Weyman. Diesem Aufsatz verdanke
ich auch viel von meiner Literaturkenntnis.

19%
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zu glauben. Aber die rasch aufeinanderfolgenden Entdeckungen
des gleichen Gtebetstextes in #lteren christlichen Schriftstellern
miissen nachgerade jeden Zweifel beheben. Ich fiihre hier
diejenigen Gelehrten auf, die sich (ohne freilich immer die
Konsequenz mit voller Entschiedenheit zu ziehen) durch
Heranziehung neuen Materials und in anderer Weise um die
Frage verdient gemacht haben. Gelegentlich behandelt ist sie
von Kattenbusch (Das apostol. Symbol II 348ff), von Wilpert
(Fractio panis, Freiburg 1895, S. 48ff) und von Grégoire in
seiner Ausgabe des Martyriums der Drillinge Speusippos, Ela-
sippos und Melesippos (Saints jumeaux et dieux cavaliers,
Paris 1905, S. 321f.), energisch in Angriff genommen von Drews
(Untersuchungen iiber die sog. clement. Liturgie, Tiibingen 1906).
Dann hat neuestens Weyman einen neuen Zeugen (Ps.-Cyprian
= Novatian de spect.) vorgefiihrt und bei der Gelegenheit sehr
forderliche Einzelbemerkungen gemacht (Histor. Jahrbuch d.
Gorres-Gesellschaft 1908 S. 5751).1

II

Unter dem Namen des Julius Firmicus Maternus besitzen
wir bekanntlich aus dem 4. Jahrhundert ein umfingliches
astrologisches Werk ‘mathesis’ und eine christliche Schrift ‘de
errore profanarum religionum’. Friihere Philologengeschlechter
glaubten die beiden Erzeugnisse nicht einem und demselben
Firmicus zutrauen zu diirfen; seit Kroll und ich die Identitit
der Verfasser zuerst bestimmt ausgesprochen haben (Herm. 29,
519), haben sich die Beweise so gehiduft, daf heute kein
Zweifel mehr sein kann: es geniigt dafiir hier ein Verweis auf
Bolls vorziiglichen Artikel ‘Firmicus’ im Pauly-Wissowa.

Die Verschiedenheit der Anschauungen in beiden Werken
schien ein Blick auf die Chronologie geniigend aufzukliren.
Buch II der Mathesis fillt ins Jahr 336 oder in den Anfang von

1 E. v.d. Goltz Das Gebet in der dltesten Christenheit (Leipzig 1901)
ist auf diese Fragen nicht eingegangen.
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337 (Mommsen Herm. 29, 470ff.); die christliche Schrift fallt
sicher nicht vor 343, wahrscheinlich 346 (siehe z. B. Boll a. a. 0.).
Firmicus hitte also Zeit gehabt, sich inzwischen zum Christen-
tum zu bekehren.

Tatsichlich war man auf irgendwie bedeutsame Spuren
des Christentums in der mathesis nicht gestofen. Denn Krolls
Beobachtung, daB die Mathesis den hebraisierenden Ersatz des
ablativus comparationis durch ¢ kennt (Rhein. Mus. 52, 588),
konnte an sich Bekanntschaft des Astrologen Firmicus mit
christlicher Literatur nicht iiberzeugend beweisen. Schwerer
fillt schon ins Gewicht ein merkwiirdiger Satz, der der Mathesis
mit der christlichen Schrift gemeinsam ist, unter den zahlreichen
sprachlichen Beriihrungen beider die auffallendste, trotzdem aber
Ziegler in seiner trefflichen Ausgabe des Christen entgangen
und erst ganz neuerdings von Weyman (in seiner Besprechung
Zieglers) und von mir beobachtet. ,,Was Gott will, ist schon
geschehen® driickt der Christ (S. 68, 11 Z.) so aus: voluntas de:
perfecti operis substantia est. Wortlich dasselbe steht S. 280,
17f. unserer Ausgabe des Astrologen, und zwar nicht etwa bei-
liufig, sondern in dem feierlichen Gebete an den quicumgque es
deus, mit dem er sein fiinftes Buch erdffnet.

Aber dies selbe Gebet zeigt noch in weit umfassenderer
und sichrerer Weise, wie nahe schon der Astrologe Firmicus
dem Christentum stand; denn es deckt sich mit wesentlichen
Teilen jenes alten liturgischen Gebets, dessen Spuren Probst
uns verfolgen gelehrt hat. Und um jeden Gedanken an Zufall
auszuschlieBen, ein wiederum ganz #hnliches Gebet erdifnet
auch das siebente Buch der Mathesis und erginzt sich mit demim
fiinften Buch zu einem vollkommenen Ebenbild des christlichen.

III
Der Beweis fiir diese Behauptung wird hier einfach durch
Zusammenfassung der so verschiedenartig gebrochenen Strahlen
geliefert. Ich zerlege die Gebete des Firmicus in ihre einzelnen
Sitze und schreibe jedem die christlichen Parallelen bei aus
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jenen Stellen, deren liturgischer Charakter schon von den oben
genannten Gelehrten durch Vergleich mit den CA erkannt
worden ist oder die ich hier zum erstenmal auf Grund des
gleichen Indiciums beiziehe (insbesondere Theophilus an Auto-
lycus). Die Sitze des ersten firmicianischen Gebetes habe ich
fortlaufend numeriert. Wo die des zweiten sich damit inhaltlich
decken oder beriibren, habe ich die beiden Fassungen als
a und b unter dieselbe Nummer gesetzt; diejenigen Sitze des
zweiten Gebets aber, fiir die im ersten eine Entsprechung fehlt,
habe ich als 10—12 zwischengeschoben.

Im iibrigen habe ich meiner Zusammenfassung nur noch
wenig vorauszuschicken. Ich habe nicht zu erschpfen versucht.
Nicht nur, daB sich gewif noch bei andern christlichen Schrift-
stellern als den hier herangezogenen Benutzung der Liturgie nach-
weisen lassen wird! — ich hiitte auch aus den von mir angefiihrten
noch mehr beischreiben kénnen. Anderseits bin ich darauf gefaBt,
daB man vielleicht nicht alle meine Vergleiche berechtigt finden
wird. Man mdge aber hierbei folgendes bedenken. Ich muB
des Vergleiches halber aus dem Zusammenhang reifien, und
diese Isolierung verringert bisweilen die unmittelbare Verstind-
lichkeit eines Satzes und damit die Ahnlichkeit'des Verglichenen,
die sich im Zusammenhang ohne weiteres ergibt — daher ich
auch den Leser dringend bitten mochte, wenigstens einige der
Stellen (namentlich etwa CA, Theophilus und Novatian) im
Original nachzulesen. Dies gilt besonders, wo etwa der Schrift-
steller die Liturgie fiir seine Zwecke so umformt wie Irenaeus,
der sie in Frageform umsetzt: ,was haben die Heidengttter
getan, das der Schopfung unseres Gottes sich vergleichen lieBe?
quos caelos firmaverunt? quam terram solidaverunt?“ usw. Auch
die groBere oder geringere stilistische Eleganz des einzelnen
Benutzers kann natiirlich &uBerliche Differenzen hervorbringen.?

1 Khnliches z. B. bei Lactant. inst. I 9.
2 Siehe z. B. liber den stilistischen Charakter des ersten Clemens-
Briefes Harnack Sitz.-Ber. d. Berl. Akad. 1909 S. 59.
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Endlich lieB es die verschiedene Zerlegbarkeit der Sitze oft
zweifelhaft, zu welchem Firmicussatz eine Parallele am prak-
tischsten beizuschreiben war. Zwar habe ich darum einige
Wiederholungen nicht gescheut; aber ich rechne doch vor allem
darauf, daB der Leser das Ganze zu iiberblicken versucht.

Indes es soll nicht scheinen, als ob ich fiir meinen Beweis
Nachsicht erbitte; die braucht er nicht, denn er vertrigt manchen
Abstrich. Die Reihenfolge der Exzerpte habe ich belassen, wie
sie sich mir zufillig ergeben hatte; nur da8 ich die CA voran-
stellte, war selbstverstindlich.

1 Qui per dies singulos caeli cursum celeri festinatione con-
tinuas.

CA VII 34 S. 426 Z. 27: mopgosi; 16 pooriges . . . Gmapdfaroy
obtovreg TOv 06Aiyov usw., s. zu Nr. 9

Min. Fel. 17,5: caelum ipsum vide quam late tenditur, quam rapide
volvitur.

Clem. Rom. ad Cor. I 20 (Patres apostol. ed. F. X. Funk I* S. 126
Z. 4): of obgavol vjj dioukrfeer adro¥ cedevipevor &v elgivy
trotdeoovtar avTd.

Novatian de trinit. Anfang: qui caelum alta sublimitate suspenderit.
Es folgen Sonne, Mond und Sterne, dann: haec omnia legi- -
timis meatibus circumire totum mundi ambitum voluit ete.
(vgl. Nr. 9).

Novatian (= Ps.-Cyprian Bd III H.) de spect. 9 S. 11 Z. 13:
astrorum micantes choros et assidue de (?) summa mobilitate
fulgentes.

Theoph. ad Autol. I 6: croyelwv vov ebraxtov dgduov . . . zaw odoa-
vioy moumoixtlov xivnew usw., s. Nr. 9.

Magr. Smeve. S. 12 Z. 22 Grég.: dovégov yogovs dv odgavd pardeivag
usw. usw. (lat. 8. 11 Z. 22: lunae cursum certis metarum
anfractibus per plateas caeli ire constituit ete.).

2a) Qui maris fluctus mobili agitatione perpetuas.
b) Qui maris fluctus intra certos terrae terminos coartavit.

CA VII 35 8. 430 Z. 1: 9dlacoe xvpowvopdvy memédnror Hupo,
™ iy Bovdknow mepeinvia. VIII 12 8. 498 Z. 27: 6 wp
5",570?11711 ddracoay ywoloas tiig yiig. 500, 4: 6 cverneduevog
afuocov xal uépa wvrog bty meeudely, dhuvedyv GddTov
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o‘eo‘cogsvys'voz mehdyn . . 0 mvedyaol mote ysv omn;v uogmpaw
&lg Ooéwv usysaog, mozé 0% Grgcovvmov avmv el medlov, nol
mové udv xpalvey yeudve, wort 0F moatvev pelivy.

Das. VII 34 8.426 Z. 12: 6 dueyweiceg Gdara dddrwv Greged-
pare; Z. 21: adviy 0t vy ddiaceav mig &v Tig Inpodoeey;
fjug Eoystar piv émd meldyovs mewvouévy, madwdgousi 0t dmod
Wdupov usw.

Min. Fel. 17, 9: aspice oceanum: refluit reciprocis aestibus.

Clem. Rom. 8. 126 Z. 14: 10 xdrog tijg dmelgov Faddoong xave Tow
Onutovgylav attod cvoradty elg Tdg cuvaywyds od magexPuive
1 meguredepéva adrii xheidow usw.; of. S. 140 Z. 121

Novatian trin.: qui ... maria soluto liquore diffuderit ... fines
(maris) litoribus inclusit, quo cum fremens fluctus et ex alto
sinu spumans unda venisset, rursum in se rediret nec ter-
minos concessos excederet, servans iura praeseripta.

Ders. de spect. S. 11 Z. 17: extensa maria cum suis fluctibus
atque litoribus.

Theoph I7:6 vamgao‘swv T0 %vUT0g mg ﬂalaasng %ol TR@Y 1d
wopare eltijg, 0 deomdfov To¥ xgdrovg avrijg etc.

Mooz, Zm'vc S.12 Z. 25: meddyn obv alyiadoic xvpetoicr Teveryic-
péve & vouoBérng Xgiotog cuvesTiicaro.

3a) Qui terrae soliditatem inmoto fundamentorum robore ro-
borasti.

b) Qui terram in medio collocatam aequata moderatione
sustentat.

CA 8.498, Z. 15: mw yiv éx oddevig u?@vdag . 6 mifag oTe-
gem@wz, 500, 10: 6 ... ©ov ... xéouov . . . n:sgto‘qn'ygug &lg
Edgav droend] yiig oopoleardTny.

Das. S. 426 Z. 12: 6 pijv Edgdoag.

Clem. Rom. 8. 140 Z. 10: yiv . . . fidoacev éml tov &oparij tod
dlov Boviijuarog Geuéliov.

Novatian trin.: qui ... terram deiecta mole solidaverit.

Ders. de spect. S. 11 Z. 16: terrae molem libratam cum montibus.

Iren. contra haer. IT 30, 3: quos caelos firmaverunt? quam terram
solidaverunt?

Theoph. I 7: o wvvaag 10V 0dgavidv uovog %ol fmg 70 &lgog Tijg
(yfr]g) o ovgavov .0 ﬂeye}.mmxg T pijy éml Tév Sddrev .

6 eog i coply #dsuchlwee Ty pijv.

Magr. Zneve. S. 12 Z. 24: oixovpévng mhdrog dmégavrov 6w voig

Bosowv Ogodernoag.
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4 Qui laborem terrenorum corporum nocturnis soporibus re-
creasti,

CA 8. 498 Z. 16: xal vixte xel fuégev natasrévdoeg (auch zum
folgenden); S. 498 Z. 18: xal i) todrov (@wrdg) GUGroAj]
imoyayiov T0 oxéTog &l dvdmwaviey TdY Ev T xGopm xwov-
uévoy Edov.

Das. 8. 426 Z. 18: xai vbE dwvopdfero %ol fufge meoGTyoQEDETO
(auch zum folgenden; hier besonders muB man den ganzen
Zusammenhang in den CA beachten).

Min. Fel. 17, 6: quid tenebrarum et luminis dicam recursantes
vices, ut sit nobis operis et quietis alterna reparatio?
Novat. de spect. S. 11 Z. 11: solis ortum aspiciat, rursus occasum

mutuis vicibus dies noctesque revocantem (auch zum folgenden).

9 Qui refectis viribus rursus gratiam dulecissimi luminis reddis.

CA S. 499 Z. 17: § Hoyapow @idg & dqoavedv; 19: 6 tov Fliov

tdkag &g doydg Tijc Nubens v ovgavd.
Das. 8 426 Z. 17: @@g 0t %ol fhwog el fudoes xei xagmdy

yovw yeyévnvra.

Min. Fel. 17, 6 (siehe oben).

Clem. Rom. S. 126 Z. 5: dufoe ¢ xod vdE 1oV TETeyuévov Or
aldtod dgéuov dravbovewv, undév &hlijhorg éumodifovre.

Novatian (s. zum vorigen).

Clem. Alex. sig tov maed. V 13: 6 Jelbeg adrdg nuéoav ve xai pdog.

Iren. 1. 1.: quae luminaria elucidaverunt? (wohl eher auf Schaffung
der Sterne zu bezichen).

Theoph. T 6: ddyov 10 @ig 10 phund xal 10 modewdv xei Emi-
tegmig & Onoavedv alrod.

Magr. Smevs. S. 12 8. 19: 8¢ uerd iy Logegdv ol yvopddy
vinte Bodgov dvéveidev usw. (lat. 8. 11 Z. 20: qui post
tenebrosam et caecam mnoctem lumen prodire iussit).

6 Qui fragilitatem corporis divina mentis inspiratione sustentas.

CA 8. 500 Z. 20: %ol od wévov tov xbopov Omusoveynces, Al
nel Tov woomomodlzny Svowmov . . . memolnneg alTov & Yuyig
 &Bavdrov xel Gdparog GxeduoTOV.
Das. 8 428 7. 7: & utv T@V rE66dewY coUdTOY Jumldoag alTd
10 ocdue, xavackevdoeg O bt Thy Yuyiy #x Tob ua Jvtog.
Min, Fel. 17, 4: numen praestantissimae mentis quo omnis natura
Inspiretur moveatur alatur gubernetur.
NOVa"cian trin.: hominem quoque mundo praeposuit et quidem ad
imaginem Dei factum, cui mentem et rationem indidit et
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prudentiam, ut Deum posset imitari, cuius etsi corporis
terrena primordia, caelestis tamen et divini halitus in-
spirata substantia.

Theoph. [ 7: of 4 mvosy {woyovel t0 mav: bg ov owveyl] v0 mvedue
meg fevrd xhelper TO mav. ToUrov Aadels, dvdowme, vovTov
10 mwvebuo Gvamveis.

Ta) Qui omnem operis tui substantiam salutaribus ventorum
flatibus vegetas.

b) Qui ventorum flatus cum quadam facit necessitatis mode-
ratione variari.

CAR. 498, 22: 6 moujong . . . &épr Cwumdév; 500, 18: cradudv
ovéuwy dmvebviov Gre moooTayddow mugd God.

Das. S. 426 Z. 12: 6 dioeywoicag Tdare Vddzwyv oregecdpats nol
mvetpa fotindv tovrors dufaldv.

Clem. Rom. 8. 126 Z. 21: dvéuowv oraduol xate tov 0iov neugdv
v Aewovgyloy adrdv dmocxdmmg EmiteloTcww.

Novat. 8. 11 Z. 19: extensum aerem medium tenuitate sua cuncta
vegetantem.

Theoph. I 7: ¢ Bepchicdong v pijy . .. %ol dovg mvedue 0 Toépov
ey, of 7 mvor fwoyovel O mav, by v Guoyf vd mveluw
mag’ favrd éxdelwer TO TV,

Mogr. Zmeve. S. 12 Z. 27: dégo . . . Oromdy, mort uiv épamriusvov
vepeddv, Bufoovg Te nal yepudvag Empergodvie T pi, motd
yadqmdvre xol 0oy (lat. S. 11 Z. 29: laxzavit nubibus cur-
sum, ut illic influant pluviam ubi ipso iubente eas distinxzerunt
flabra ventorum, quae nunc tepenti molliore temperant sae-
culum, nunc rigenti algore penetrant mundum, ut fertilitatem
agris impertiant et viventium omnium muniant sospitatem).

8a) Qui fontium ac fluviorum undas infatigabili necessitate
profundis.
'b) Qui terram perennibus rigat fontibus.

CA 498, 22: 6 moujong Tdwg modc moGiy xai xadwgow; 500, 10:
0 motapois dialdoag TOV ... xéopov xal yeudooors Emixdiowg
xel mnyely devdorg pedioag.

Min. Fel. 17, 9: vide fontes: manant venis perennibus; fluvios
intuere: eunt semper exercitis lapsibus.

Clem. Rom. 8. 126 Z. 23: &évaol v¢ mnyel, mgds dmélavewy ol
Vyeloay Onuiovgyndeican, Olya EMhelwens magéyovrar Todg modg
torijc Gvdoddmorg uefovg.
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Novatian trin.: fontium ora reseravit et lapsuris fluminibus infudit.
Ders. de spect. S. 11 Z. 16: profusa flumina cum suis fontibus.
Iren. 1. 1.: quae flumina abundare fecerunt? quos autem eduzerunt?
Theoph. 1. L: myydv te ylukcody xel motaudv devdov Uew.
Meagr. Zreve. 8. 12 Z. 24: motapods devdovg Vv myyeis Godiévoig
nagéyov (lat. 8. 11 Z. 24: fontes aperuit . .. perpetuos cursus
fluminibus contulit).

92) Qui varietatem temporum certis dierum cursibus reddis.
b) Qui solem formavit et lunam, qui omnium siderum cursus
ordinesque disposuit.

CA S. 426 Z. 27: mopgasi; 16 Quorfgss vovray (Jévlomv xal
thdav scil.) rdnvol, dmagdPatov cofovieg tov Odhyov xel mar’
0v0tv magedddocovtes Tig Gijg meooTayiig, GA’ Bmy &v xneledoyg,
tavry dvicygover kel Ovovewy el onueic neugdv xel Eviavidv.

CA S.498 7. 19: 6 tov fjlov wdbag els doyag tijg nufeas &v
odgav xel TV GeMjvny elg Goyds Tig vvxTOS.

CA S.500 Z. 13: #nlifgwcag tov #déopov xal Orexdoundeg adtdv . . .
dviaurdy wixhoig, unvdy fueedy Gorduoig, Toomwdy TAfeciv.

Min. Fel. 17, 5: caelum ipsum vide . . . quod in noctem astris
distinguitur vel quod in diem sole lustratur ... vide et annum
ut solis ambitus faciat, et mensem vide ut luna auctu senio
labore circumagat; ib. 7: quid cum ordo temporum ac frugum
stabili varietate distinguitur . . . qui ordo facile turbaretur,
nisi maxima ratione consisteret.

Clem. Rom. S. 126 Z. 6: #Auds 7e ol cehjvy, dovéoav te 7000l %avs:
v Owezayty attod v duovoly Oy mdong magexBdoeng éEedic-
Govewy Tovg Emiterayuévovg adroig 6QLoumovs.

Novatian trin. 1: in solidamento caeli luciferos solis ortus excita-
vit, lunae candentem globum ad solacium noctis mensurnis
incrementis orbis implevit, astrorum etiam radios variis fulgori-
bus micantis lucis accendit et haec omnia legitimis meatibus
circumire totum mundi ambitum voluit, humano generi dies
menses annos signa tempora utilitatesque factura.

Ders. de spect. S. 11 Z. 11ff.: solis ortum aspiciat . . ., globum
lunae temporum cursus incrementis suis detrimentisque
signantem, astrorum micantes choros assidue de (?) summa
mobilitate fulgentes, anni totius per vices membra divisa et
dies ipsos cum noctibus per horarum spatia digestos.

Clem. Alex. V. 15: 6 delboug altds Tuégay e wol pdog, ol TOV
moholiciy &oToe vyuegrij dpduov . . . TEOm@Y TE %agdV EDGTOYWS
Onoag xixde.
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Iren. 1. 1: quas emiserunt stellas? ... quibus autem circulis in-
frenaverunt ea?

Theoph. I 6: xaravénoov, @ dvdowmes, ve Zgpa adrod, xougdv uiv
%ot yo6vovs GAhayny nel &oTéomy TEOMdS, 6TOLERY TOV stTanTOY
dodpov Tnucodv TE nel vunTdY %l unvédy xel fviavidy T
eltaxtov mogeley . . . %ol i TdY Aosmiy Horewv yogelov
ywousvyy &v 16 wixko tod o0dgavod.

Mogr. Zneve. S.12 Z. 20 ff.: dvaroddg Nilov xoi dveeg dvasrijoes,
nuéoag e %ol vuxTdg dldhovs Seddayig Ogicag, edfvng nvxdov
dotdudy Jroavépwy, yebvev mgoddovg, évievidy xal unviv
ordeerg duonotidag, Gotépwy yogovg &v oloave @udevvag (lat.
S.11 Z.21: qui . . . ortum solis et occasum segregavit, dies
constituit, tempora dispunxit, lunae cursum ... per plateas
caeli ire constituit, stellis quoque splendentibus varia claritate
caelum ornavit).

10 (Buch VII). Qui ignem ad sempiternam substantiam divinae
perpetuitatis inflammat.

CAVIII12 S 498 Z.25: 6 movfeug mwig . . . medg dvdelug dvamlionaiy
xel T0 Deoualvesdor Nudg nel pavifeedar O alrod.

11 (Buch VII). Qui omnes homines feras alites et omne ani-
mantium genus divina artificii maiestate composuit.

CAVIII128.500 Z.1: xal iy udv (Sdharrav) {dowg mixgois el
uepdiorg mAnddvag, iy 0% (pijv) fuégorg xal driddcoig mAngd-
cag. Ahnlich Z. 13 ff., Z. 20: xal o0 udvov 1ov xdouov €07~
weovgynoog, GAAd xei TOV xocmomoritny &vdewmov v alrd
#moincag. N

Clem. Rom. 8. 140 Z. 11ff.: 7d 7¢ &v adrf] {da @ourdvre 7§ favrod
dravdier xéhevoey elvar ddhacoay xal vé: dv adri] (e mooevoud-
oag fvéxdecey T Eavrol dvvduer . iml mice 10 EEoydraTov . . .
dvdowmov Taig leguig xal Gudpors yeoly Emhacev.

Min. Fel. 17, 10: quidue animantium loquar adversus sese tutelam
multiformem? . . . aut pedum celeritate liberas! aut elatione
pinnarum? ipsa praecipue formae nostrae pulchritudo deum
fatetur artificem usw.

Novatian trin. 1 spricht von den multimoda animalia des Meeres:

... Post quae hominem quoque mundo praeposuit, et
quidem ad imaginem dei factum.

1 Die Vermutung libratas liegt nahe und wird durch die Klausel
empfohlen, scheint aber dem Zusammenhang nicht angemessen.
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Iren. II 30, 3: quam multitudinem animalium formaverunt partim
quidem rationabilium partim autem irrationabilium, univer-
sorum forma ornatorum?

Theoph. I 6: xaravincov . . . v 1& modvmoinidov yoviy xTqv@dV TeTQU-
w600y el merew®dv nol fQmETdY ol VNKTOV.

Mogr. Zmeve. 8. 12 Z. 30: v dégr pdv ueréwgov bouny, dv Hduos
0% viyxTdv nezddAnlov @iew, fdev 0 Jiugdgomv xel Eomerdy
xel wvoddlov dvagldunta yévy Iml ypiig, mola O mhdjdy
dvdodmov émédate (lat. S. 11 Z. 28 ff.).

12 (Buch VII). Qui ad fabricationem omnium quattuor ele-

mentorum diversitate composita ex contrariis et repugnanti-
bus cuncta perfecit.

CA VII 34 S.498 Z. T: & piv 1dv 1666dgwy Gopdrwv Oiamldoug
wlrd (scil. 76 dvdodme) 70 cdpe. VIII 12 8. 500 Z. 22:

(vov Gvdommov) xbouov xéomov dvadstbeg . . . 010 ol memoin-
2.\ 2 -~ 2 ’ b 4 -~ ~
rog VLoV € YPuyns adavaTov %ol 6RRETOS oxedeorod . . . TOD

0t ¥ @y TEGGdQUY GTOLYElIV.

Novatian trin. 2: in concordiam elementorum omnium discordantes
materias sic conectens, ut ex disparibus elementis ita sit unus
mundus ista coagmentata conspiratione solidatus, ut nulla vi
dissolvi possit usw.

13 Solus omnium gubernator ac princeps, solus imperator ac
dominus.

CA S 496 Z.18: wov uévov dpbvwnrov xed dvegyov &facilevrov

 wed Goéomotov u. i. 6. S. 428 Z. 18: mavroxgdrog.

Min. Fel. 18, 7 cum palam sit parentem omnium deum nec prinei-
pium habere nec terminum, qui nativitatem omnibus praestet,
sibi perpetuitatem ... qui universa quaecumque sunt verbo
iubet, ratione dispensat, virtute consummat (auch zu allen
folgenden Stellen des Firmicus).

Clem. Rom. S. 126 Z.26: & wpéyag dquioveyds xol deombung véov
amdvrov. S. 140 Z. 6: adrds yée 6 Onuioveyds xwl OecmoTng
0y amdvrov.

TheOph. 17: 6 wdv Glowv xdgrog. I4: 8edg 08 Adyerar due 70 ve-
Bendvor vy movre . . . el O TO Héew foviv 10 Teéyey xol
mively wal dvegysiv wel toépaw ol mgovoeslv mei nvfegvdv
xoi {womoeiv e mdvte. %vglog 0F domiv Ok TO wvgevel adTOv
@Y Glav . . . wevioxpdtomge OF OT. usw. usw.

14 Cui tota potestas numinum servit.

CA 8. £‘198 Z2.10: 6 0. alrod med miviwv moujoeg To Xegoufiw
ek wex Zegaplu, olbvdg 1e %ol ovgamidg, Ouvdueg TE Kel
ébovelag, doyds te xai Bodvovg, doyayyéhovg te nol ayyéhovg.
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15 Cuius voluntas perfecti operis substantia est (siehe oben S. 293),
CAVII 35 8. 430 Z. 25: Gre pop 9édesg, mdgeorl cor 70 dvwacdar.
16a) Cuius incorruptis legibus conventa natura cuncta sub-
stantia perpetuitatis ornavit,
b) Qui omnia necessitate perpetuitatis excolit (excoluit?).
CA 496, 26 f.?
17 Tu omnium pater pariter ac mater, tu tibi pater ac filius
uno vinculo necessitudinis obligatus.

S.z B. CA 498, 9: 6 decog %ol marne tol povoyevois vied Gov.
Vgl. Dieterich Mithrasliturgie S. 156.

v

Man muf &hnliche Stellen der klassischen Profanliteratur,
wie sie auch Weyman heranzieht, vergleichen, um die ganze
Festigkeit der Verbindung zwischen Firmicus und den Christen
zu erkennen. Bei Cicero de nat. deor. II 91f. und 98 (d. h. doch
wohl Poseidonios) z. B. findet sich wohl eine #hnliche Lob-
preisung des Schopfers in den Einzelheiten der Schépfung und
die Ubereinstimmung geht gelegentlich bis in die Worte
(z. B. 98: adde huc fontium gelidas perennitates, liquores perluci-
dos amnium), aber ganz fremde Dinge stehen dazwischen, andere
fehlen; es ist eine gewisse Familienihnlichkeit, die ja ihren
natiirlichen Grund haben wird,! aber nicht jene sprechende in
jedem Zuge, die das Gebet des Firmicus und das christliche
geradezu zu Zwillingen stempelt. Ahnliches gilt von Seneca
Marc. 18 und Helv. 9, 6. Vor allem fehlt an diesen rein kon-
templativen Stellen die Gebetsform, die die einzelnen Schipfungs-
akte in Form von Relativsitzen oder Partizipien als Apposita
von Deus (oder wie der Schopfer sonst gemannt wird) bringt.

Gerade hierin zeigt sich dagegen eine gewisse Verwandt-
schaft des Firmicusgebets mit Formeln der in die Zauberpapyri

1 Vgl. tiber den Zusammenhang griechischer und christlicher Gebete
neuestens Th. Schermann, Griech. Zauberpapyri und das Gemeinde- und
Dankgebet im I. Klemensbriefe (Texte und Untersuchungen XXXIV 26).
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eingeschobenen Gebete und Beschworungen wie 6pxliw @e deov
PRGPIgoV kdduacTov . . . TOV TUXVODVTY T& VEPY xal Verliovia
™Y piv ... Ov Duvel & odeavdg TOV 0VQuVAY . . . TOV megL-
dévra Bon i) Daddeen wveiyos EE Gupov xal émizdEevra abri]
uy vmepfivar . . . Tov Guveclovia TOVg TGRS GEROVS . . .
Tov dpopdvra Emi pijs wal motodvra Extgopo T Hsuilie
abvtijg usw. (Pap. Paris. 3009, bei Dieterich Abraxas S. 138) oder

tlg 8" avéuovg éxédsveey Exewv dviaveie Fopu;

elg Deog addvarog vtV PevéTRQ 6V WéPURAG

Ce e e %ol TQOUEOVGLY

odgea 6Vv medlows wyydY woraudy TE TR QEidQn

xul fveool palng nei wvedpore mdvie ta @Uve.

00Qavdg VYPLpars 6& TEusL xal mice Felacod,

xdote mavrorgdtg dylog xul 0éomota mivTow,

6fj Ovvdusr otouyeia méder xal gUed’ Gmavre,

Nerlov urvng e Opbuog vvxrds T& xal %ovg
(nach dem Leydener Papyrus von Dieterich hergestellt Fleckeis.
Jahrb. Suppl. XVI 778£)%. Aber auch hiermit (um auf die
Anlehnung der Pariser Beschwiorung an Formeln des Alten
Testaments? u. dgl. nicht erst einzugehen) hat Firmicus weder
im Ausdruck noch in der Anordnung noch in der Auswahl der
einzelnen Aussagen solch starke Verkniipfungen wie mit der

Liturgie der CA.
v

Firmicus war entweder Christ in aller Form, bereits als er
seine Astrologie schrieb, oder mit dem Christentum mindestens
innig vertraut, wie er sich ja auch von anderen Kulten seiner
Zeit nach Ausweis der apologetischen Schrift genaue Kenntnis

! Papyr. Brit. Mus. XLVI (bei Kenyon) Z. 473ff.: émuxaloduci ce
©o¥ wrlsavra yiv ... %ol way wvsbpe xal Tov cverTicavra Ty Fddaccey nol
Sadedor 1oy ovpawdy, 6 yweicws TO @bds &md Tod owérovs. Auch in
Schermanns oben S. 302 Anm. zitierter Schrift finde ich nichts weiter, was
hier in Betracht kiime.

* Biehe Dieterichs Nachweise.
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verschafft hatte. Welche von beiden Moglichkeiten man an-
nimmt, jedenfalls haben wir es mit einem hé&chst charakte-
ristischen Fall von religiosem Synkretismus zu tun. Neben dem
christlichen Formular, mit dem zu Anfang von Buch V (8. 280,
4) und Buch VII der quicumque es deus angerufen wird, steht
nicht nur die Bezeichnung des Astrologen als amntistes Solis ac
Lunae et ceterorum deorum, per quos terrena ommia gubernantur
(I 30,2 8. 85,21), sondern auch das groBe Gebet fiir Kaiser
Constantin am Schlusse von Buch I, das sich an die sieben ‘Pla-
neten’ richtet, zu denen Sol optimus mazimus (S. 38, 6) und
Tuppiter Tarpeiae rupis habitator (S. 38, 16) zihlen.

Und darin liegt das Eigenartige dieses Falles. Denn daB
glidubige Christen sich der Astrologie ergeben, ist trotz Augustins
ebenso scharfer wie glinzender Polemik oft genug dagewesen —
nur haben sie dann eben den Planeten die gottliche Natur ab-
gesprochen.') Ich mochte keine Beispiele dafiir hiufen: an den
Hermippus z. B. denkt jeder; anderes bei Krumbacher, Byzant.
Liter? 8. 627. Auch auf den Stephanus philosophus im
Catalogus cod. astrol. II 181 ff. sei verwiesen (Anfang des 8. Jahrh.),
der den Satz aufstellt: & 0¢ 7ig tag Tovrov évsoyelug dve-
Témsw Emuysigioar, sVVg vilg Tod Deod Goplag dovymie
plyvetar. Tabtd pdo d611 Tovte TO Aépeww tadte pdrny mege
tob felov iépov mgofiyPer usw. (S. 183, 34 ff), worauf
S. 185 ein Abschnitt folgt: 8zv odx advstovely ol doriges
dvsgyovey, dAl’ émd tiis TOU Onuiovgyos dvvduswmg. Aus
neuerer Zeit habe ich Entsprechendes in den Mitteilungen
der Schles. Gesellschaft fiir Volkskunde IX S. 38 erwihnt und
setze hier wenigstens einiges aus der Widmung eines in seiner
Zeit hochberiihmten Werkes, der Astrologia Gallica des Jean
Baptiste Morin (Haag 1661, darin das Horoskop Ludwig XIV.,
Richelieus usw.), her: Epistula dedicatoria ad regem regum et
dominum dominantium Iesum Christum filium dei. . . . Tu enim

1 Vergl. Boll Neue Jahrbticher 1908 I S. 109 (besonders Anm. 2).
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me fecisti . . . non Atheum, non Idololatram, non Mahumetanum,
non Iudaeum, sed Christianum; non Haereticum, non Schisma-
ticum, sed Catholicum . .. Tu hoc opus Astrologiae . . . ad
honorem tuae infinitae sapientiae . . . absolvere mihi dedisti
mentemque meam ad te perpetuo attendere voluisti, ne quid
contra supercoelestem tuam doctrinam veramque Religionem
scriberem usw.!

! Cardanus hatte das Horoskop Christi aufgestellt und Morin ver-
teidigt das in seiner Vorrede S. XXI. Die Vorrede ist iiberhaupt das,
was an dem fiirchterlichen Wilzer allein noch ein gewisses Interesse
bietet, z. B. in der Polemik gegen Gassendi, der die Astrologie angegriffen
hatte wie einst die Akademiker. — Um zum Schluf noch einmal zu
Firmicus zurtickzukehren, sei die Stelle S. 14, 2ff, Ziegl. hier verbessert.
Die platonische Dreiteilung der Seele ist undenkbar, sagt F.: s di-
viditur awima . . ., dissoluto ordine suo incipit esse quod fuerat. Den
richtigen Sinn gibt desinit statt incipst, aber wer wird das glaublich
finden? Weyman bringt in der Rezension von Ziegler drei Stellen aus
christlichen Schriftstellern mit incipit esse quod non erat, desinit esse quod
fuerat (Optat. Milev. V 7) u. #. und schligt daher vor incipit esse quod
non fuerat. Das ist unannehmbar, weil es den Rhythmus des Satz-
schlusses stort (— o — 2Y v). Das Richtige geben Weymans Parallelen
ohne weiteres an die Hand: incipit (esse quod mon erat, desinit) esse
quod fuerat. :

-

Archiv £, Religionswissenschaft XIIT 20



Spekulation und Volksglaube in der ionischen
Philosophie

Von Otto Gilbert in Halle a. S.

DaB die ionischen Philosophen — Thales, Anaximander,
Anaximenes von Milet, Heraklit von Ephesus — einen Hylo-
zoismus und Pantheismus vertreten, ist die allgemeine Annahme.
So bezeichnet z. B. Zeller, Philosophie der Griechen 1°, 672f.
Heraklits Spekulation als ,ausgesprochenen Pantheismus®
Doch hat man noch niemals im einzelnen nachzuweisen unter-
nommen, wie jene Forscher in ihren Schriften diese ihre
pantheistische Grundanschauung in deren Konsequenzen ent-
wickelt und zum Ausdruck gebracht haben. Es wird daher
ein Versuch, die grundlegenden Gtedanken und deren logische
Folgerungen aus den eigenen Ausspriichen der ionischen
Denker, wie aus den iiber ihre Lehre erhaltenen Referaten
wieder herzustellen und in ihrer Bedeutung zu wiirdigen, als
berechtigt anerkannt werden miissen.!

Vergegenwiirtigen wir uns zunichst den Grundgedanken,
auf den sich das ganze System der vier Denker aufbaut, so
wurzelt derselbe in der Einheit, der Einheitlichkeit der Materie.
Die ganze Erscheinungswelt in all ihrer Verschiedenheit und
Wandelbarkeit ist aus einer einzigen Grundsubstanz hervor-
gegangen, deren Entwicklung aus sich selbst die mannigfachen
Stofformen hervorbringt, in denen die Materie tatsichlich ge-

! Ich zitiere im folgenden nach Diels Fragmente der Vorsokratiker,
1. Aufl. Berlin 1903; 2. Aufl. 1906/07. Ich verweise zugleich im allgemeinen
auf meine Abhandlungen: Ionier und Eleaten im Rhein. Mus. Bd 64,181 f,
und Heraklits Schrift weel pioros in den Jahrd. f.d. klass. Altertum Bd 23,

161 ff.
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schieden erscheint. Die entscheidenden Definitionen des Ari-
stoteles ovp. I"1. 298® 29 ff.; perap. A 5. 9835 24 ff. betonen
bestimmt diese Lehre von der Einheit einer, allen Dingen zu-
grunde liegenden, Substanz, eines &v, aus dem alles, was exi-
stiert, entsteht: es ist somit alles, d. h. alle Dinge der Welt,
nur die petaoynudtialg oder die mddy dieser einen od6lw oder
pveig, als des tTmoxelusvov, des stofflichen Substrats. Der
Stoff ist und bleibt demnach einheitlich: er unterscheidet sich
In seinen einzelnen Entwicklungsphasen nur durch die sich
wandelnde Struktur, indem er — aus eigener Kraft — sich.
bald fester zusammenschlieBt, bald loser sich gestaltet, und,
diesen verschiedenen Zustinden entsprechend, mit verschiedenen
Namen, als Erde, Wasser, Luft, Feuer, bezeichnet wird. Daher
alle Berichterstatter gleich dem Aristoteles stets das plyvecdar
aller Dinge 2 év6g betonen. So sagt Theophrast bei Aetius
1, 3,1.3.4.11, daB nach der Lehre der Ionier alles aus dem
einheitlichen Grundstoffe entstehe und in eben diesen sich
Seinerzeit zuriickbilde; der Verfasser der Schrift msol gieiog
evdodmov (Hippokrates ed. Littré 6, 32) sagt gleichfalls von
den Toniern & = elvar 6 of dott xal vodr’ elvar to Ev %al To
mav; Diogenes von Apollonia, der auch seinerseits das ionische
Dogma vertritt, betont (fr. 2 Diels) mdwra 1o Bvra dmd Tod
@bToD fregotobedar xel TO adrd elver; Sextus Emp. adv. mathem.
10, 315 definiert die ionische Lehre mit den Worten 2 &vdg
0% peyevijodor to mdvre Séhoverw. Daher es mach der Lehre
der Jonier iiberhaupt kein wirkliches Entstehen und Vergehen
gibt, sondern alles nur auf dilolwerg oder éregolwaig eben
Jenes Grundstoffs beruht: vgl. dariiber meine meteorologischen
Theorien 254 ff.

Wenn sich hiernach die ionische Weltanschauung als ein
konsequenter Monismus darstellt, so gestaltet sich derselbe nun
dadurch zum Pantheismus , daB die aller kosmischen Ent-
wicklung zugrunde liegende einheitliche Substanz zugleich
als das Gottliche, die Gottheit schlechthin, erfaBt worden ist.

20*
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So sagt Aristoteles von dem é&wetgov des Anaximander gue. I'4.
203° 13 7097 elvar 70 deiov; die Luft, welche Anaximenes
als die Urform der Materie und als die bleibende Substanz
aller Stoffentwicklung ansieht, wird von Theophrast bei Aetius
1, 7, 13 bestimmt als 6 deds charakterisiert; und dem Anaxi-
menes schlieBt sich hierin wieder Diogenes von Apollonia an,
der von seinem Luftstoffe, als der Grundsubstanz, (fr. 5 Diels)
sagt: adt0 pdo por tovro Yedg doxsi elvar (hdschr. 9og, von
Usener in &&dg verb.; vgl. dazu Aetius 1,7, 17); fiir Heraklit
wird das Feuer — weil in seiner Lehre die Weltsubstanz
bildend — das Go&ttliche schlechthin (Aetius 1,7, 22); die Schule
des Thales endlich erkennt in dem Wasser (Aetius 1, 7, 11) die
gottliche Substanz aller Dinge (dVveuy Selav xvnuiniv)
Indem sich also diese géttliche Grundsubstanz der Welt — sei
dieselbe als Wasser, Luft oder Feuer, oder sei sie als ein noch
ungeschiedener Urstoff (#meigov oder dogierov) gefaBt — aus
sich heraus entwickelt und somit alle Stoffwandlungen nur
Entwicklungsphasen und verschiedene Zustéinde jener gottlichen
ovelx sind, gestaltet sich die ganze kosmische Evolution zu einer
Entfaltung der Gottheit; alle Dinge, weil aus demselben ein-
heitlichen gottlichen Grundstoffe hervorgegangen, haben Anteil
an der Substanz und damit zugleich an der Gottheit. Der
ionische Monismus wird damit zum Pantheismus.

Ist hiermit der Grundgedanke gezeichnet, aus dem alle
ionischen Lehrsysteme, trotz ihrer Verschiedenheit in der Auf-
fassung des Grundstoffes, hervorgegangen sind, so fragt es sich
nun, ob wir noch genauer den Weg erkennen konnen, auf
dem die ionischen Denker die gottliche Substanz sich allmihlich
in die Einzeldinge umbilden lassen. Hierfiir 1st ein Ausspruch
Anaximanders entscheidend, den uns Simplicius in seinem
Kommentar zu Aristoteles’ Physik (p. 24, 18ff Diels) aus
Theophrasts gueuxel 06ter (Doxogr. p. 476) erhalten hat und
welcher uns einen tiefen Blick in die Weltanschauung jenes
Forschers tun liBt. Die Worte lauten: & v 0% % yévsels
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éoti toig odou, el Ty @dogav elg Tavra plveedor xaTd TO
r0ew. 0uddévar yag avdva dlunv xel tlew dAdifloig Tijg GOxlag
%ave Ty Tob yodévov vdfw. Sehen wir, was Anaximander in
diesen Worten sagen will. Zuniichst ist klar, daB 7o ¥vre,
d. h. die Einzeldinge der Erscheinungswelt, in ihrer Existenz
auf andere Faktoren zuriickgefiihrt, aus anderen Substanzen
oder Stoffen hergeleitet werden. Denn daB unter den Dingen, aus
welchen (€ &v) die Svra entstehen und in welche (sl Tadra) sie
sich wieder auflésen, Stoffe oder Substanzen zu verstehen sind,
welche tiber den Einzeldingen stehen, und nicht etwa andere
Einzeldinge, ist klar: denn alle Einzeldinge — namentlich die
organischen Bildungen von Pflanze und Tier — gehen tatsichlich
bei ihrer p#ood mnicht in andere Einzeldinge iiber, sondern
l6sen sich in ihre Urbestandteile, in ihre Elemente auf. Es
kann also der Ausspruch Anaximanders nur den Sinn haben,
daB die Einzeldinge aus den Grundstoffen, den Elementen ent-
stehen und in eben diese sich wieder auflsen. Als Grund-
stoffe Anaximanders, welche sich zunichst aus dem einheitlichen
&mergov entwickeln, kennen wir aber die vier Elemente: vgl.
meine meteorol. Theorien S.44 und Aristot. pve. I'5. 204" 22f.
Denn da die Worte & é&v — sig radra bestimmt auf die
Existenz mehrerer Stoffe hinweisen, aus welchen die Einzel-
dinge hervorgehen und in die sie sich wieder aufldsen, so
kann nicht an das #wepov selbst gedacht werden, sondern es
konnen nur die aus diesem in einer ersten Evolutionsphase
ausgeschiedenen vier Elemente verstanden werden, welche
80 als die Mittelstufen zwischen die Grundsubstanz des &weigor
und die Einzeldinge treten.

In dieser Auffassung stuft sich die Existenz der aus der
Ursubstanz entstehenden Gebilde gradweise ab. Denn da
Anazimander ein Vergehen des ganzen Kosmos annahm (Aetius 1,
3, 3), indem sich alles wieder in das dmetgov, als in die ein-
heitliche Substanz, zuriickbildet, so konnen die vier Elemente,
als die Grundformen der entwickelten Materie, nur so lange be-
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stehen bleiben, als der Kosmos selbst Bestand hat. Es ist also
allein die Grundsubstanz, das dmetgov, ewig und unverginglich
(dddvazov xal dvdiedoov, &g guow 6 ‘Avatluavdgog Arist.
pve. I'4. 203 13); nach Bildung des Einzelkosmos sind es
sodann die vier Elemente, welchen eine bleibende Existenz
zukommt, solange eben der Kosmos in seinem Bestande sich
erhilt; die Einzeldinge dagegen, welche wieder aus den vier
Elementen hervorgehen, haben nur Anspruch auf eine voriiber-
gehende Existenz, da sie nach einer lingeren oder kiirzeren
Spanne Zeit sich wieder in die elementaren Grundstoffe, aus
denen sie hervorgegangen, zurtickbilden. Sie zerfallen in
ihren Zusammenhingen und werden wieder, was sie einst ge-
wesen, Erde und Wasser, Luft und Feuer.

Dieses stufenweise Abwirtssteigen der Substanz, wie es
sich in der Absolutheit der Existenz einerseits — im #mwerpov —
in der groBeren oder geringeren zeitlichen Begrenzung ander-
seits — in den Klementen und in den Einzeldingen — aus-
spricht, tritt noch schirfer und charakteristischer uns entgegen,
wenn wir auf das personliche Leben der Stoffgebilde und auf
ihren Anteil an der Gottheit blicken. Aus der Fassung der
Worte Anaximanders ergibt sich, dafl derselbe durchaus noch
auf dem Standpunkte animistischer Weltanschauung steht;
jedes Rinzelgebilde fiihrt noch ein personliches Leben. Und
ebenso nimmt alles und somit auch jedes Einzelding, wie wir
gesehen haben, teil an der Gottheit. So konnte Anaximander
den ganzen Kosmos oder odgavdg in seiner Gesamtheit als
$edg bezeichnen (Aetius 1, 7, 12; Cic nat. deor. 1, 10, 25). Aber
es ist anderseits doch klar, daB die verginglichen Dinge, von
denen Anaximander als charakteristisch nur die &duxle aus-
zusagen weil}, einen weit geringeren Rang beanspruchen diirfen
als das &mergov in seiner Gottlichkeit schlechthin. Die Folgerung
ist unabweislich, daBl die Substanz in ihrer Entwicklung in die
Einzelelemente und aus diesen wieder in die Hinzeldinge an
ithrer Absolutheit graduelle EinbuBen erleidet: je tiefer sie
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hinabsteigt in die irdische Welt, desto mehr biiBt sie an
persénlichem Leben wie an G(ottlichkeit ein.

Um das zu verstehen, miissen wir auch den zweiten Teil
des Ausspruchs Anaximanders einer genaueren Betrachtung
unterziehen. Hs heiBt hier von den Svve: didéver yao adra
Olxqy %ol tlew dAlifloig Tig Gduxleg xuve: Ty TOD Y06VOU
t¢fw. Die Dinge, als lebende und personliche Wesen gefaft,
stehen gegeneinander im Zustande der Feindschaft: das didsjioig
wird zwar in der Aldina ausgelassen, steht aber handschriftlich
fest und ist unantastbar. Der Sinn der Worte kann also nur
der sein, daB die Dinge sich gegenseitig schidigen und be-
rauben, Wie dieses zu verstehen, scheint mir klar zu sein.
Denn fast immer treten uns die Einzeldinge in der Welt als
aus verschiedenen Grundelementen zusammengesetzt entgegen,
und diese Hereinziehung fremder Stoffe in die eigene Wesen-
heit erscheint wie ein widerrechtliches Aneignen fremden Guts,
eine 4dwxle. Von diesem Standpunkte aus hat Anaximander
das ganze Getriebe der Welt aufgefaBit: es ist ein Kampf- und
Raubzustand, welcher das ganze kosmische Werden beherrscht.
Kann iiberall da, wo die Einzelelemente nicht geschieden fiir
sich erscheinen, sondern die Dinge aus verschiedenen Grund-
stoffen zusammengesetzt sind, von einer Aneignung fremden
Stoffs gesprochen werden, so 1iBt sich diese Auffassung eines
Raubes iiberall durchfithren. Im animalischen Kéorper z. B.
eignet sich der Erdstoff, den man als das eigentliche Substrat
und als den ersten Grundstoff bezeichnen kann, die iibrigen
Elemente im Aufbau des Leibes an (vgl. dazu meine meteorolog.
Theorien 8. 332ff): im Tode muf er dieselben wieder frei-
lassen, indem sie sich nun wieder mit ihren Grundstoffen
vereinen, Wasser mit Wasser, Luft mit Luft, Feuer mit Feuer.
Die» Bildung der Wolke vollzieht sich — um noch ein anderes
Beispiel anzufihren — in der Weise, daB das Luftelement
einen Teil des Wassers an sich zieht, das letztere also um
einen Teil seines Stoffes und Volumens beraubt, um denselben
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fiir sich zu verwenden. Dieser Raub aber soll nicht bleibend
sein: die Luft oder die Wolke muB nach der Ordnung der Zeit
ihren geraubten Wasserbestandteil wieder hergeben und um-
gekehrt in der Umbildung von Luftteilen in Wasser BuBe fiir
ihr widerrechtliches Tun geben. Die Zeit ist es, welche einen
Ausgleich aller dieser dduxfor vornimmt, daher Anaximander
eben die Ordnung der Zeit entschieden betont, Die @®oox
xate T0 yosdv wird im folgenden xard Ty Tod yodvov TdEww
erklirt; die @pfogd ist eben 0fxy xal vleig vijs dduxlug: weil
die kosmischen Gebilde fiir ihr Unrecht Strafe und BuBe geben
miissen, gehen sie zugrunde. Damit tritt aber dem tatsichlich
bestehenden Kampf- und Raubzustande der Welt eine héohere
sittliche Ordnung gegeniiber und diese letztere kann nur auf
70 {elov schlechthin, das absolut Géttliche des &meigov, zuriick-
gefiihrt werden.

So vollzieht sich die ganze kosmische Entwicklung in
abstufender Folge. Zwar ist der Kosmos in seiner Gesamtheit
von Bewegung und Leben, wie von persénlichem Wesen und
Anteil an der Gottheit erfiillt: aber dieses personliche und
gottliche Leben stuft sich, je weiter es sich von dem Urquell
der Gottheit entfernt, mehr und mehr ab. Denn indem sich
das gottliche émsigov in die vier elementaren Stoffe scheidet,
und indem es diesen, als Einzelperstnlichkeiten, die Freiheit
des Handelns 1aBt, offnet es damit dem Unrechte, der #fetg,
Tor und Tir. Ist und bleibt die ewige Einheitssubstanz der
gottliche Gesamtwille der hoheren Weltordnung, so treten ihm
nun in den Einzelwillen der Elemente und weiterhin in den
freien Entscheidungen der aus diesen sich bildenden Einzeldinge
Widerstinde und Hemmungen entgegen, die damit zugleich zu
sittlichen Verfehlungen dieser Sonderpersonlichkeiten werden.

Dieselbe Weltanschauung, wie wir sie hier von Anaximander
haben nachweisen kénnen, vertritt auch sein Schiiler Anaximenes.
Hippolytus berichtet ref. 1, 7, 1 von seiner Lehre dépa &mergov
Epn o doynv elvar, & ob to pwlpsve xel T pepovére el



Spekulation und Volksglaube in der ionischen Philosophie 313

te d66ueve xol deodg xol Sein yiveedor, v 0% Aoume éx TV
T0¥70v dmoydver. In dem Ausspruche, daB aus dem gottlichen
Urstoffe alles, was je geworden ist, wird und werden wird,
entsteht, wird mit voller Klarheit zum Ausdrucke gebracht,
daB der ganze Kosmos in all seinen Einzelerscheinungen eine
Evolution der Gottheit ist. Da aber die Worte z& pivdpsve
%ol ta pepovdre xal ta é6dueve schon alles umfassen, was
existiert und je existieren wird, so kann man in den folgenden
Worten x#ai #z0vg ff. nicht etwas Neues und Weiteres erkennen:
sie konnen nur als Erklirung und Scheidung jener ersten
Worte verstanden werden. Wihrend der Ausspruch ©¢ yiwdueve ff.
die kosmischen Gebilde einfach nach ihrer Existenz allgemein
charakterisiert, erklirt der zweite Teil des Satzes xal deovg ff.
dieselben nach ihrer niheren oder entfernteren Stellung zur
gottlichen Grundsubstanz, dem dso. Hier werden offenbar
zwei Phasen unterschieden: einmal 9ol xal @&, sodann za
Aotnd. Die erste Entwicklungsphase aus der doyry des dijo
schafft 9ol (xal dei), dagegen gehen 7d lowwd, d. h. Ta Svze,
die Einzeldinge, aus den dméyovor, d. h. aus eben den eof,
hervor. Damit werden die &zof als die unmittelbar von dem
1o erzeugten, als seine Sohne charakterisiert, wihrend 7o
Aouwd, die Einzeldinge, erst in zweiter Linie aus der Grund-
substanz stammen, da sie nicht direkt vom dirfo selbst, sondern
von den aus diesem hervorgegangenen @sof abgeleitet werden.
Wer sind nun diese ©cof, die als Sohne und Erzeugte des
gottlichen drfo bezeichnet werden? Da wir wissen (vgl meine
meteorol. Theorien 44f), daB Anaximenes die andern drei
elementaren Grundstoffe in direkter Evolution aus der Grund-
substanz hervorgehen lieB, so ist damit von selbst eine Identifi-
kation eben dieser Elemente mit den $zof gegeben: jedenfalls
miissen dieselben in erster Linie unter den &sof verstanden
werden. Und diese unsere Auffassung des Berichtes Hippolyts
wird durch Ciceros Angabe bestiitigt, welcher Acad. 2, 37, 118
sagt: Anaximenes infinitum aera, sed ea quae ex eo orerentur
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definita: gigni autem terram, aquam, ignem, tum ex his omnia.
Man wird unschwer in dieser Scheidung der drei Grundstoffe
einer-, der omnia anderseits die beiden von Hippolyt hervor-
gehobenen Phasen &sof #el @i und va Aoiwd erkennen. Und
damit stimmen wieder die Worte Augustins de civit. dei 8, 2
tiberein, welcher von Anaximenes sagt: qui omnes rerum causas
aeri infinito dedit, nec deos negavit aut tacuit; non tamen ab
ipsis aerem factum, sed ipsos ex aere ortos credidit. Die
Gotter, welche hier aus dem aer als ihrer dgyi hervorgehen,
kénnen wieder nur die andern drei Elemente — wenigstens
in erster Linie — sein: da aber zugleich omnes rerum causae
auf die Grundsubstanz zuriickgefiihrt werden, so konnen die
res, ¢ 8vre des Anaximander, eben nur als von den Elementen
in einer zweiten Entwicklungsphase hervorgebracht erklirt
werden. Auch Anaximenes falt also alle Dinge als personlich,
d. h. er steht gleich dem Anaximander auf dem Standpunkte
animistischer Weltanschauung; und er 1i8t nicht minder auf
dem Wege einer stufenweisen Evolution alle kosmischen
Bildungen aus der gottlichen Grundsubstanz entstehen. Damit
wird wieder der ganze Kosmos mit der Gottheit verkniipft
und erhilt selbst, da alles auf einer Umbildung des gottlichen
Einheitsprinzips beruht, Anteil an der Gottheit: aber dieser
Anteil stuft sich ab, je weiter die Entwicklung von der doysj
selbst sich entfernt. )

Und dem Anaximenes folgt wieder Diogenes von Apollonia.
Ist fiir ihn gleichfalls der dzo (fr. 5 Diels) der alles regierende
und beherrschende und gibt es nichts, was nicht teilhat an
ihm, da der ganze Kosmos in all seinen Einzelteilen wieder
nichts anderes ist als die Umbildung und Ausgestaltung eben
jenes einen Grundstoffs, so wird damit bestimmt ausgesprochen,
dal die ganze kosmische Entwicklung die Selbstentfaltung des
Gottesprinzips ist. Anderseits aber hebt auch Diogenes den
Unterschied der Einzeldinge gegeniiber der Grundsubstanz her-
vor, der sich vor allem (fr.2) in der zeitlichen Begrenzung
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der Existenz jener ausspricht, wihrend die dgysj allein (fr. 7)
ewig und unsterblich ist. Auch Diogenes muB also den Kosmos
sich stufenweise aus der einheitlichen géttlichen Grundsubstanz
haben entwickeln lassen: aber je tiefer diese sich entfaltende
¢gyr in die Dinge herabsteigt, desto mehr biiBt sie von ihrer
Absolutheit und Gottlichkeit ein.

Dieselbe Weltanschauung findet endlich auch in Heraklits
Schrift ihren Ausdruck. Ist nach seiner Lehre das Feuer,
d. h. in antiker Auffassung die Materie in ihrer losesten und
feinstteiligen Struktur, die dgysj, aus der alles was iiberhaupt
existiert, durch allmihliche Verdichtung entsteht, so wird
damit der Kosmos in all seinen Einzelbildungen wieder zu
einer Entwicklung des Gottesprinzips, der gbttlichen Grund-
substanz selbst. So kann es vom Feuer Heraklits Simplic.
pve. 24, 1ff. heillen éx mvos motel va Svra muxvdoer xal pe-
vaee; Aetius 1, 3, 11 éx mvedg mdvre plveedar; 1, 7, 22 0
nbe — dquioveydg TdY Bvrwy; wie auch Heraklit selbst. fr. 90
sagt mveds 75 dvrauolfy T mdvie xoi wbe dmwdviov. Wenn
80 die ganze kosmische Entwicklung auf einem d&Aioode8ar
des oo beruht (Hippol. 9, 10), so treten doch wieder die
Elemente selbst — Luft, Wasser, Erde — als die ersten und
unmittelbarsten Schopfungen der Feuersubstanz und als die
lebendig und personlich gefaBten Grundstoffe uns entgegen.
So kann es heien fr. 76 ¢jj wdo vov dégog ddvarov xal dije
§ Tov mvgog Fdvarov, Hone £ff Tov piis Fdvatov, pij Tov Hdarog.
Damit soll nicht gesagt werden, daB der eine Grundstoff als
solcher, in seiner Gesamtheit, dem andern Platz macht, sondern
nur, dafl Teile des einen Grundstoffs in dem ewigen Kreislaufe
des Naturprozesses in den andern Grundstoff tibergehen. In-
dem aber Heraklit hier die elementaren Grundstoffe wieder als
einheitliche und personliche Bildungen faBt, stellt er dieselben
offenbar gleichfalls als Mittler und Vermittler zwischen die
Einheitssubstanz und die Vielheit der Einzeldinge, dvta und

’ . . . .
Tevre; er mufl also auch seinerseits, gleich dem Anaximander
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und dem Anaximenes, diesen Grundformen der Stoffevolution
in erster Linie gottlichen Charakter gegeben haben. Wie sehr
aber Heraklit gerade das Abwiirtssteigen der gbottlichen Sub-
stanz und damit ihr Verlieren an Kraft und Gé6ttlichkeit be-
tont hat, das habe ich in den Jahrbiichern fiir das klassische
Altertum Bd 23, 166 ff. nachzuweisen gesucht.

So diirfen wir als die Einheitslehre aller ionischen Forscher
das Dogma von der einen und einheitlichen géottlichen Grund-
substanz und ihrer allmihlichen und stufenweisen Evolution
in die Gebilde des Kosmos aufstellen. Aus dem gottlichen
Urquell, in dem die hichste Potenz schaffenden Energiestoffes
in personlicher Konzentration vereinigt ist, flutet ein schopfe-
rischer Strom belebten und belebenden Stoffes und bildet
zeugend und formend in einem ersten Schopfungsakte die
Grundstoffe, welche damit zu den personlichen Erzeugten und
Trigern der Gottheit werden. Und indem aus diesen person-
lich gefalten Stromen gottlicher Substanz wieder alle Einzel-
bildungen des Kosmos in ihrer unendlichen Mannigfaltigkeit
hervorgehen, gestaltet sich die Welt zu einer Selbstentfaltung
und einheitlichen Schépfung der Gottheit. Es hat somit zwar
alles teil an der Gottheit und an der Personlichkeit: aber je
weiter der Gottesstrom personlichen Lebens seine Wellen
treibt, desto mehr triibt er sich. Es ist nicht mehr die volle,
unmittelbar gttliche, nicht mehr die ungetriibt reine Substanz,
welche sich in den vielen Einzeldingen offenbart: dieselbe ver-
liert von ihrer gottlichen Kraft und Wesenheit, sie sinkt zu
unvollkommeneren Formen herab und gibt so zugleich, indem
sie jedem Einzelwesen und Einzeldinge die Freiheit des Wollens
und Handelns 1i8t, Raum der ¥fotg, der ddixle, dem Bosen.

Wenn so in der Lehre der Ionier die einheitliche Grund-
substanz der Welt als das absolut Gottliche, die elementaren
Grundstoffe als gottliche Personlichkeiten erscheinen — Ana-
ximenes nennt sie #zof —, so liegt die Frage nahe, ob diese
als Einzelgotter gefaften Stoffbildungen mit bestimmten
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Gottern des Volksglaubens in Beziehung gebracht worden
sind. Um die Beantwortung dieser Frage zu ermoglichen,
mag es gestattet sein etwas weiter auszuholen.

Die Gleichsetzung der Grundstoffe oder bestimmter sich
gleich bleibender Stoffverbindungen mit einzelnen Gottern des
Volksglaubens war zur Zeit der ionischen Denker keineswegs
unbekannt oder ungewdhnlich. Wir haben hierfiir das inter-
essante Beispiel des Theagenes von Rhegium, dessen dxurf
in die Regierungszeit des Kambyses 529—522 gesetzt wird.
Porphyrius berichtet iiber ihn in den Scholia B zu Homer ¥ 67
(ed. Schrader 1, 240, 14), daB derselbe — die Gotterkimpfe
der Ilias allegorisch durch die évawvriwaig aller der crouyeia,
é dv 1o mav evvéeryuev, erklirt habe, wie er nicht minder
schon einzelne Gottesgestalten als Abstraktionen — so Athene
als godvyotg, Ares als dgpgoevwny, Aphrodite als Emdvule,
Hermes als i6yog — gedeutet habe. Denselben Standpunkt
vertreten auch die Kosmologen. Auf alle diese einzugehen,
wiirde zu weit fiihren: nur die Schrift des Pherekydes von
Syros moge hier etwas niher betrachtet werden, die durch
den Fund der Grenfell-Hunt Greek Papyri Ser. II no. 11 (iiber
den Diels Berl. Sitzungsber. 1897, 144ff.; Fragm. d. Vorsokr.
2. Aufl. 507f) ein besonderes Interesse gewonnen hat. Seine
Schrift ITevrépvyog (vgl. dazu die mévre wriyes X 481) ist
offenbar nach den fiinf Weltriumen benannt, die er als pvyoi
%ol B6&gor xal évrowe, mit Tiren und Toren versehen, auffaBte
(Porphyr. antr. nymph. 81), in denen er sich die Weltstoffe
und Weltpotenzen verborgen hausend dachte. Den fiinf
Weltriumen entsprechen die fiinf Weltmichte, die aber ihrer-
seits wieder den fiinf Stofformen entsprechen, in welche der
Kosmos geschieden ist. An die Spitze aller kosmischen Ent-
wicklung stellte Pherekydes Zdg und X@ovly, in denen wir
unschwer die personifizierten Ovgavdg und I erkennen kionnen
(tiber deren Bedeutung vgl. meine Meteorolog. Theorien 327f.).
Gleichzeitig mit diesen Weltprinzipien setzte Pherekydes Xodvog,
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d. h. das Prinzip aller zeitlichen und genetischen Evolution:
aus thm gehen (Eudemus fr. 117 bei Damase. 1, 321 Ruelle)
wde xol mvebpe xel U0we hervor. Damit sind die fiinf
Weltenstoffe und Weltenpotenzen, und damit zugleich die
finf wpvyol oder Weltenriume gegeben: auBer der Erde er-
scheinen hier die Elemente Wasser, Feuer, Luft (mvevue).
Wenn auBer diesen vier, spiter allgemein anerkannten, Ele-
menten als fiinfte Macht noch Zdg, von Hermias irris. 12
(Doxogr. 654) als «idjo erklirt, erscheint, so ist das nicht
auffallend: auch die Pythagoreer haben den Ather als wesent-
lich verschieden vom Feuer aufgefaBt, und Aristoteles ist den
letzteren hierin auch seinerseits gefolgt. In Zdg—ai®jp wird
offenbar die hochste Weltregion erkannt, der dann im =dg
die Feuersphire der Gestirne untergeordnet wird, wihrend die
Sphéren der Erde und des Wassers gegeben sind. Nur betreffs
des mveduw scheint Pherekydes eine Auffassung zu vertreten,
die sich von der gewéhnlichen Fixierung der Luftregion in
interessanter Weise unterscheidet. Denn die von Origenes c.
Cels. 6,42 aus Pherekydes’ Schrift tiberlieferten Worte xsfvzg
0% vijg poloas Eveg®év detv 7 Tegreglny wolge Quidecovery
0’ adtiy Gvyarépes Bogéov "domvial T xel OVedlac Fvde
Zevg Exfdlrer Fsdv Srav wig dEvfolen werden sich schwerlich
anders deuten lassen, als daB der Tartarus, d. h. die unter
dem Erdkorper befindliche Sphire, der eigentliche uwyds des
wvedue — des als fiinfter Weltstoff bei Damascius a. a. O.
genannten Luftelementes — sei. Aus dieser ihrer eigentlichen
Wohnstitte kommen die Winde — d. h. die Luft in ihrer
Bewegung — zeitweilig auf die Oberwelt, daher Pherekydes
die #Ygeg und wYleg hervorhebt (Porphyr. a. a. 0.), durch
welche eben die uvyofl gegeneinander abgeschlossen oder ge-
offnet werden konnen.

Jedenfalls scheint es mir sicher zu sein, daB wir in der
Darstellung des Pherekydes den Versuch zu erkennen haben,
die gegeneinander geschiedenen Einzelsphiren des Kosmos —
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die unterirdische und die irdische, die Hydro-, Atmo- und
Feuersphiire — in engere Beziehung zu den verschiedenen
Stofformen, Erde, Wasser, Luft, Feuer, zu bringen. Er ist
darin ein Vorginger aller spiteren Physiker, die gleichfalls
— als der erste nachweisbar Anaximander [Plut.] Strom.2 —
die Elemente an bestimmte Einzelsphiren des Kosmos binden.
Wenn Pherekydes hierbei die von den Ioniern einheitlich ge-
faBte Feuersphire in die Réume des «idjo und des wdp
scheidet, so kann das, wie schon bemerkt, nicht auffallen.
Jedenfalls ist Zds oder Zedg der Vertreter des aidjo, und die
Angabe Laur. Lyd. mens. 4, 3 "Hlwog adrdg (niml. Zsvg) xard
Deoexvony beruht auf einem Irrtume: Lydus hat nachweisbar
(vgl. mens. 2, 7 und dazu Diels Fragm. d. Vors. 2. Aufl. 510, 19)
ein gefilschtes Exemplar der Pherekydischen Schrift benutzt,
aus der auch jene Identifikation des fjAtog mit Zeus stammt.

Pherekydes hat nun aber, wie die Fragmente und Referate
ergeben, die Hauptpunkte der Gottermythen in seine Dar-
stellung hereingezogen: wir konnen also nicht zweifeln, daB
er das Wesen der (iotter physikalisch gedeutet hat. Daher
kann Theopomp bei Diog. L. 1,116 (Fr. Hist. Graec. 1, 287
= fr. 66) von ihm sagen 7oDTov modrov megi @veswg xel
deov podpar; wihrend seine Schrift anderseits (Suidas s. v.
Deoexvdng; Apollon. Dysk. de pron. fr. 65, 15 Schneider) ge-
radezu als 9zoloplw bezeichnet wird. Wenn daher Aristoteles
von den mpdvor SeodoyriGavreg uerap. A 3. 983P 29 spricht,
die zugleich megl 7ijs @veswg handeln; B 4. 1000® von den
negl ‘Helodov xal mdvreg G6or deoldyor, welche die doyal der
Dinge mit bestimmten @¢of identifizieren; .4 6. 1071° 27 ferner
die ®z016p01 0f &x vvrrodg yevvdvTsg erwihnt und 410.1075 27
die 9z0idpor und die gueixol mdvres zusammenfaBt; endlich
betewg. B 1. 353235 die doyaior xal diarolfovreg mepl Tog
#eodoylog wieder mit physikalischen Fragen beschiftigt sein
liBt und den Pherekydes und fzegol Twveg psvap. N 4. 10910 4
als diejenigen bezeichnet, welche Mythisches und Physikalisches
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zu vereinigen suchen, so diirfen wir aus all diesen und anderen
Angaben den SchluB ziehen, daB die eigentliche physikalische
Forschung -— wie sie von den ionischen Philosophen scheinbar
zuerst vertreten wird — aus der theologischen hervorgegangen
ist: die dltere, als theologisch charakterisierte Forschung hat
schon ihrerseits in den verschiedenen Stofformen des Kosmos
gottliche Personlichkeiten erkannt und diese letzteren mit be-
stimmten Einzelgottern des Volksglaubens identifiziert. Sehen
wir nun, ob auch die ionischen Philosophen selbst noch diese
Tendenz vertreten.

Pherekydes hat aus dem Grunde fiir uns noch ein be-
sonderes Interesse, weil wir es als sicher ansehen diirfen, daB
Heraklit die Schrift desselben in Hinden hatte. Denn die
enge Beziehung des Pherekydes zu Ephesus geht aus der
Legende tiber sein Grab Diog. L. 1, 117f. hervor: mit Ephesus
war aber auch Heraklits altes konigliches Geschlecht unldslich
verkniipft. Wenn daher Heraklit einen besonderen Teil seiner
Schrift als Adyos deoloyixds Diog. L. 9,5 bezeichnete, so ist
es von vornherein wahrscheinlich, daB er hier die Schrift des
Pherekydes, die gleichfalls mepi @v6iogs xal S&dv handelte,
vor Augen hatte. Denn man kann die Gottheit, auf die sich
dem Titel nach dieser Adyos deoloyixds Heraklits bezog, nicht
in dem Heraklitschen Sinne des zdg delfwov verstehen, da
der erste, iiber 70 wév handelnde Teil der Schrift die eigent-
lich physikalische Betrachtung der Welt vorweg genommen
hatte. Denn da Welt und Natur nach Heraklit nichts anderes
waren als eine Manifestation der Einen Gottheit, so war auch
der ganze Welt- und NaturprozeB ohne Begriindung und Aus-
legung des gottlichen Wirkens, d.h. eben der Titigkeit des
Feuers und seiner Wirmeenergie, unverstindlich: Heraklit
mufl also schon im ersten Teile seines Werkes die Bedeutung
und das Wesen, wie die Entwicklung und die Metamorphosen
der Gottessubstanz gezeichnet haben (vgl. hierzu meine Ab-
handlung in den Jahrbiichern f. d. klass. Altertum Bd 23, 1641f).
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Hat er daneben noch in einem besonderen Teile die Theologie
behandelt, so kann die letztere nur in Beziehung zu den
nationalen &eof stehen, die er somit einer erklirenden oder
kritischen Betrachtung unterzog. Nun existiert aber, wie wir
sahen, fiir Heraklit nichts anderes als die Materie: alle Er-
scheinungen und Zustinde der Natur sind die verschiedemen
Entwicklungsphasen des einheitlichen Grundstoffes und deren
Wirkungen. Hat also Heraklit bestimmte Einzelgttter des
Volksglaubens in der Natur und deren Erscheinungen und
Zustinden erkannt, so konnen dieselben nur in Beziehung zu
der ursichlichen Gottessubstanz selbst und deren Kinzel-
hypostasen, wie dieselben in den wechselnden Stofformationen,
In den elementaren Bildungen und in den verschiedenen Ge-
bieten und Teilen der Natur und der Welt zur Erscheinung
kommen, verstanden werden. Als solche gbttliche Hypostasen
bezeichnet Epicharm (fr. 8 Diels) dvéuovs, $dweg, pijv, fiiov,
7o, detégag, wo also auBer den Elementen selbst, Erde,
Wasser, Feuer, Luft, fiir welche letztere die Einzelwinde ge-
nannt werden, noch Sonne und Gestirne als 9eo/ erscheinen:
auch Heraklit, wie die ionischen Philosophen iiberhaupt,
miissen fiir ihre Bestimmungen der ©¢of{ von diesen und #hn-
lichen feststehenden Bildungen ausgegangen sein.

Wir haben nun noch bestimmte Anzeichen, daB und wie
Heraklit die Volksgdtter mit seiner Gotteslehre in Verbindung
brachte. Es ist nimlich mit Recht darauf hingewiesen worden,
daB Platos Dialog Kratylos sichere Spuren einer Beeinflussung
durch Heraklits Lehre aufweist. In dem Streite, ob die Namen
der Dinge puv6eL, oder ob sie Evvdijuy xai dpodoyle, bzw.
véug xai ¥9s (383AB; 384D), entstanden anzunehmen seien,
vertritt Kratylos die erstere Alternative, wonach die Namen und
Bezeichnungen der Dinge die getreuen Abbilder und Wieder-
gaben (wiprjuare 414D; 423; sixdveg 432B; Edupove 436C
und #hnlich) der woayuate oder dvre seien. Und diese Auf-

fassung der Namen wird wiederholt und bestimmt als Stand-
Archiv f. Religionswissenschaft XITI 21
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punkt Heraklits und der Heraklitschen Schule bezeichnet,
daher immer von neuem die Ubereinstimmung mit Heraklit
betont wird: vgl. 401D xa®’ ‘Hodxieitov; 402A Adper ‘Hod-
xletrog; B ‘Hoaxlelrov; 440C ol mepl “HodxAsirov; 440K og
‘HodxAisivog Aéper. Man hat von anderer Seite diese Erklirung
der Namen als ein von der Schule der Herakliteer spiter auf-
gebrachtes Novum deuten wollen. Es ist aber schwer glaub-
lich, daB die unter Heraklits Namen spiter blithende Schule
vollig neue Lehren sollte aufgebracht haben, die keinen Zu-
sammenhang mit dem Lehrsystem ihres Meisters und keine
Begriindung in dessen eigenen Ideen und Ausspriichen fanden.
Tatséchlich bieten denn auch die Bruchstiicke, welche wir von
Heraklits Werk besitzen, deutliche Spuren einer Verwertung
der Namen fiir seine Lehre; und diese Uberzeugung, daB die
Namen und Bezeichnungen der Dinge der echte und wahre
Ausdruck des Wesens dieser seien, fiigt sich so naturgemif in
seine allgemeine Weltanschauung ein, daB wir nicht zweifeln
konnen, hier tatsiichlich die Lehre Heraklits vor uns zu haben.
Das wird sich aus folgendem ergeben.

Die in allen Dingen, wenn auch in verschiedenen Graden,
lebendige und schaffende Feuer- und Wirmesubstanz ist zu-
gleich die psychische, die verniinftige, die denkende Kraft,
welche, dem Kosmos in seiner Gesamtheit wie den Einzelwesen
immanent, das Seelen- und Vernunftleben aller zu einem ge-
meinsamen und einheitlichen gestaltet. Wie aber das Denken
des einzelnen in der Rede, in der zusammenhingenden Sprache,
im Adyog, seinen naturgeméfen Ausdruck erhilt, so muB nach
Heraklits Auffassung auch die in allen Wesen gemeinsam und
einheitlich wirkende und schaffende Gottesvernunft ihren sprach-
lichen Ausdruck erhalten: und diese natiirliche AuBerung ihrer
immanenten Wirksamkeit schafft sich die gottliche Denk-
titigkeit in den Begriffen und in der verniinftigen Rede. Der
Aépog wird so die Bezeichnung des verniinftigen Denkens,
sowie seines Ausdruckes in der Sprache. Die Schipfung der
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Sprache in den feststehenden, von allen angenommenen Be-
griffen und Bezeichnungen der Wesen und Dinge, der Hand-
lungen und Zustinde, ist so die eigenste Tat der in den Seelen
der Menschen gemeinsam und gleichmiiBig wirkenden einheit-
lichen Gottesvernunft, die somit in der von allen gleich ge-
brauchten Sprache ein gemeinsames Band, einen idpog Evvdg,
d. h.. xowwdg, schafft (fr. 2). Diese Auffassung der Sprache,
und in erster Linie der sie zusammensetzenden Begriffe und
Namen, gibt dem Heraklit das Recht, die évduara der mody-
Bote als @veer geschaffen, d. h. als den natiirlichen Ausdruck
der immanenten gottlichen Vernunfttitigkeit zu fassen und zu
erkliren. So kann Kratylos, der Herakliteer, im Sinne seines
Meisters sagen 4380C: oluat piv o Tov dindéevazov Adyov
weol rovraw elver, & Zdxoarss, pelfo Twe vveuw elver
evdowmelay T deudvmy to medre dvduate Tolg modyuacy,
867e dvayxalov slvar wdrd dpddg &sw. Es ist nicht mensch-
liches Machwerk, wie es in der Sprache zum Ausdruck kommt,
Sondern eine hohere Kraft, eben die immanente Gottesvernunft,
schafft sich in ihr den natiirlichen und damit zugleich not-
Wendigen Ausdruck. So diirfen wir mit Recht behaupten, daB
die Lehre, die évduota seien pv6st geschaffen und demnach
ein Mittel, das Wesen der Dinge zu erkennen, organisch mit
der allgemeinen Weltanschauung Heraklits zusammenhingt.
Von diesem Gesichtspunkte aus muB Heraklit in den
Namen der Volksgotter zugleich eine Bestitigung fiir ihre
Realitit und nicht minder ein Mittel fiir die ErschlieBung ihres
inneren Wesens erkannt haben. Dementsprechend werden im
Kratylos die Gotternamen selbst, 395E—408D, wie nicht
minder die Begriffe Sonne, Mond, Sterne, Ather, Luft, Feuer,
Wasser, Erde, Horen, Jahr, 408D —410D, einer Betrachtung
unterzogen, um aus der etymologischen Deutung ihrer évduare
Schliisse auf jhr Wesen zu ziehen. Da hier aber jede Sicher-
heit fehlt, was auf Heraklit selbst, was auf die Deutungen der
Spiteren Schule zurfickgeht, und jedenfalls die meisten dieser
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Erkldarungen spiterer Zeit angehoren, so miissen wir es uns
versagen, auf diese Deutungen néher einzugehen: wir halten
uns an die geringen, aber sicheren Spuren, die uns die Bruch-
stiicke Heraklits selbst liefern.

Hier ist es vor allem bedeutsam, daB Heraklit sein hochstes
Gottesprinzip mit dem hiochsten Gotte des Volksglaubens identi-
fiziert und hierfiir ausdriicklich auf den Namen des letzteren
sich beruft. “Ev t0 Gopov potwov Aéys6dor odx &3éder xal
89éder Zywdg Bvope heiBt es fr. 32. Das Zogernde dieses
Ausspruchs, ,es will nicht und will doch, darf man dahin
erkliren, daf der Hinweis auf 7o £fjv, der in dem Namen Zxjv
liegt, nicht gentigend ist, um das Wesen dieses hochsten Welt-
prinzips zu erschopfen. Auch Sokrates erklirt in Kratylus’
Sinne 396Af. Zijwa — 06tis éotiv aitiog parlov vov Gy —
0 bv Lijv del nmaet toig (@owv Vmdoysr. DaB auch Heraklit
tatsiichlich auf das {fjv anspielen will, erkennt man daraus,
daB er sonst (fr. 120) den gebriuchlicheren Namen Zeus an-
wendet, gleichfalls zur Bezeichnung seines hdchsten Gottes,
wie auch die Referate von Zeus als dem hdochsten Gotte
Heraklits wie selbstverstindlich sprechen.

Und in gleicher Weise redet Heraklit von anderen Gott-
heiten des nationalen Kults in einer Weise, die den Glauben
an die wirkliche Existenz derselben voraussetzt. Apollon,
Dionysos — Hades treten in bestimmten Ausspriichen als reale,
leibhafte und lebende Gottergestalten uns entgegen, deren
Wirklichkeit fiir Heraklit keinem Zweifel unterliegt. Von
Dionys und Hades sagt Heraklit fr. 150 dvrog 0% ‘Aldng el
Avbvveog, 3t pelvovter xai Anvaifoverv: und diese Identi-
fizierung der beiden Gotter bedarf der Erklarung. Nun ist es
bekannt, daB Dionys in Mythus und Kult ebenso Beziehungen
zum Lichte wie zum Dunkel, zur Oberwelt wie zur Unterwelt
zum Ausdruck bringt. Er heift Aouwrifo Paus. 7, 27, 3 und
zugleich vvxréiiog Paus. 1, 40, 6; Plut. Ei 9. 389B; er ist
avgiyerijs Diod. 4, 5; Str. 13, 628 und nicht minder y&dviog
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Orph. hy. 53, 1. Sein unterirdisches Dasein wurde namentlich
in Delphi wihrend der Wintermonate gefeiert, wofiir es geniigt,
auf Preller-Robert 1, 686{f. zu verweisen. Anderseits aber er-
klirt Heraklit wiederholt (fr. 57. 67) 6 9s0g Hudoy edpodvy,
mit der bestimmten Motivierung ¢ilotodtar 0% Bxwg meg (wbg):
Tag und Nacht sind also nur die wechselnden Erscheinungs-
formen einer und derselben Gottheit. Und weiter sagt er von
der Sonne (fr. 100), daB sie die Trigerin aller gzreafolel der
Natur sei. Aller Wandel von Tag und Nacht sowie aller
Wechsel der Jahreszeiten besteht in der dilolweig der einen
gottlichen Feuer- und Lichtsubstanz. Der SchluB liegt nahe,
daf Heraklit — durchaus im Rahmen seiner Gesamtwelt-
anschauung — Dionysos und Hades als die alternierenden
Phasen des gottlichen Lichts gefaBt hat. Wihrend Dionysos
das letztere in seiner himmlischen Erscheinung und Wirksam-
keit darstellt, bringt Hades die Periode des verschwindenden,
des sich verbergenden Lichts zum Ausdruck. So wird Dionysos
und Hades &vrdg, wie auch fuépn und edpodvy derselbe decg
ist. Es ist demnach auch wahrscheinlich, daB Heraklit schon
die spiter gebriuchliche etymologische Deutung des &voua
‘Aidng als dsidrjg (Plato Kratylos 403 A) gebilligt und ver-
treten hat.

Mit besonderer Ehrfurcht spricht Heraklit von Apollon,
dem die Worte gelten (fr. 93) & &vaf, od 70 pawvrsidv ot
70 &v Aedpois, otire Aéyer otre xgbmreL dAda onualvel. Daber
die Sibylle (fr. 92) pawouéve orduart dyéhacre xol dxoliod-
M6Te nol GuioloTa @depyoudvy yilov érdv Ewveltar T
Povi] dit zov dedv. Auch in diesen Worten spricht sich der
unerschiitterte Glaube an die Realitit der hehren Gottheit
Apolls und an die Wahrheit seiner Verkiindigungen aus. Im
Tempel der Artemis ferner legte Heraklit als Weihegabe seine
Schrift nieder (Diog. L. 9, 6), und nichts deutet an, daB diese
Bez1ehung zu der nationalen Gottin als Widerspruch mit seiner
Uberzeugung empfunden wurde. In den unter Heraklits Namen
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gefilschten Briefen, die aber manche Reminiszenz an echte
Ausspriiche Heraklits enthalten (vgl Bernays Heraklits Briefe 3ff.),
findet sich (Ep. 7 Zeile 53ff.) eine Polemik gegen die ’A9qvé mo-
Aeuloroie und den Ares éwvvdliog: auch hier wird nicht die
Existenz dieser beiden Gottheiten geleugnet, sondern nur ihre
traditionelle Auffassung bekimpft. Zur Eleusinischen Demeter
stand Heraklits Geschlecht (Strabo 14, 633) in alter Be-
ziehung: schon Pherekydes hatte dieselbe, soweit wir urteilen
diirfen (fr. 1. 2; Paus. 3, 14, 5), als Erdgdttin gedeutet. Wenn
Heraklit das konigliche Priesteramt, welches eng mit diesem
Kulte verkniipft war, spiter an seinen Bruder abtrat (Diog.
L. 9, 6), so weist doch nichts darauf hin, dall er diesen Schritt
deshalb tat, weil er in seiner religiosen ﬁberzeugung in Zwie-
spalt mit dem Glauben an die Existenz der Gottin gekommen
war. Von der Dike und den Erinnyen redet Heraklit (fr. 23.
28. 94) wie von Realititen, und betreffs der ersteren betont
er wieder ihr 8voge in Deutung ihres Wesens, wie er auch
fr. 48 das Svouc eines Dinges als bestimmend fiir das Wesen
desselben hervorhebt.

So tritt uns in dem, was wir von der Gotterlehre Heraklits
erfahren, nichts entgegen, woraus wir auf eine MiBachtung der
Gotter des nationalen Glaubens zu schlieBen ein Recht hitten.
Freilich wollen christliche Schriftsteller von einer Klage wissen,
die gegen ihn wegen d6éfsie anhingig gemacht sei: kein altes
Zeugnis aber bestitigt diese Nachricht, die nichts als eine
Kombination ist (vgl. Bernays a.a. O. 35f). Hat Heraklit an
den Volksgottern Kritik geiibt, so kann sich das nur auf die
Form begiehen, in der die unverstindige Menge diese heiligen
Personlichkeiten auffaBte und verehrte. Daher der Ausspruch
(fr. B): obre pwdexovew Heovg 000 Toweg oltwds elot.
Nicht die Existenz der Gotter und Heroen wird hier bezweifelt,
nur die Auffassung ihres Wesens wird bekiimpft. Denn fir
die Menge sind die Gotter beschrinkte, menscheniihnliche
Geschopfe, die, wenn auch mit mehr als gewShnlichen Kriften



Spekulation und Volksglaube in der ionischen Philosophie 327

begabt, nur in duBerlicher Beziehung zur Natur und zum Leben
stehen: fiir Heraklit aber sind sie die lebendigen Natur-
erscheinungen selbst, die verniinftigen immanent schaffenden
Normen und Ordnungen der Dinge und Geschehnisse, die in
allem wirkenden wund {iiber allem waltenden Gotteskriifte.
Und der Naturordnung, welche alle diese, auf eine einzige
&0y} zuriickgehenden, Einzelhypostasen der Gottheit vertreten,
entspricht wieder die Sittenordnung, welche die Welt beherrscht.
So verschieden auch die »duot der einzelnen Staaten sein
mogen, sie gehen als Ordnungen auf die einzige Gottesordnung
zuriick. Daher das schone Wort (fr. 114): voépovror pao
wivreg ol dvdodmeior véuor Vmd Evog Tob delov xQuTEl Yag
ToGovTrov Oxbeov &9éler xal EEwoxsl maor xal weguylverol.
Dieser innigen Wechselbeziehung zwischen der gdttlichen Natur-
ordnung und dem Sittengesetze der Staatsordnung hatte Heraklit
einen besonderen Teil seiner Schrift, den idyos moirrixdg, ge-
widmet, Diog. L. 9, 5.

Die tiefe Auffassung der Gottheit als der immanenten
Weltenvernunft und Sittenordnung erklirt es, daf Heraklit
mit einem so leidenschaftlichen Zorn alle frivole und ober-
flichliche Erfassung der Gotter bekidmpft. Wenn er erklirt
(Diog. L. 9, 1), Homer und Archilochus hitten verdient, aus den
Preiswettkéimpfen verwiesen und mit Ruten geziichtigt zu
werden, so kann sich ein solches scharfes Wort nur aus der
sittlichen Entriistung iiber die unwiirdige Art erkliren, mit
der namentlich der erstere die Gotter dargestellt hat. Und aus
diesem sittlichen Zorn erklirt sich auch der Ha und die Verach-
tung, aus denen heraus er immer wieder gegen die vernunftlose
Menge die Pfeile seines Grimms richtet. Die Menschen beten,
sagt Heraklit voll Entriistung, zu den Gotterbildern, wie wenn
Jjemand mit Gebiuden Zwiesprache halten wollte (fr.5.): denn
fir Heraklit ist das Walten der Gétter unabhingig von Bildern
und Kultstitten. Die polemischen Bemerkungen gegen die
riumliche Fixzierung der Gottheiten und ihr Gebundensein an
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Tempel und Altére in Ep. 4, Zeile 9. (vaois dmoxexieieuévog —
év oxbter — im megplfolog und als Statue) scheinen wieder
auf tatsichlichen Ausspriichen Heraklits zu beruhen. Sein
Eifern gegen Bakchen und Mysten (fr. 14. 15) geschieht nicht,
weil er den Kult als solchen verwirft, sondern nur weil Mysterien
und Dionysien in schamloser Weise gefeiert werden. Auch
hier also kann sein Tadel sich nur auf die Form beziehen,
in welcher der Kult vollzogen wird. Und so verlangt er auch
von den Opfernden innerliche Reinheit; die Sithngebriuche gelten
ihm nur dann als wirkliche Heilmittel der Seele, wenn sie in
rechtem Sinne geschehen (fr. 68, 69); die Blutrache geiBelt er
(fr. 5), weil dieselbe unter religitsem Deckmantel nichts ist
als die Betitigung von Rache, HaB und Ungéttlichkeit.

Man ersieht aus alledem, daB Heraklits Polemik nicht
den Gottern selbst und auch nicht der Gotterverehrung an
sich gilt: nur die verstindnislose Auffassung der Gotter als
toter Gotzen und die rohe, sinnlose und unsittliche Form des
Kults ist es, gegen die sein HaB und sein Tadel gerichtet ist.
Denn fiir Heraklit sind die Gotter die Hypostasen bestimmter
lebendiger Stofformationen und Phasen des Naturprozesses,
die als Sonderbildungen der einen Grundsubstanz denselben
Charakter, wenn auch in abgeschwiichter Wesenheit, tragen
wie die letztere selbst. So kann Heraklit vom #sdg und dem
#eiov schlechthin (Aetius 1, 7, 22; fr. 11; 33; 67; 78; 83;
102) und von den o/ und den ®sia (Aristot. part. anim.
A 5, 645* 20f; fr. 5; 24; 86) sprechen. Ist 6 d&dg identisch
mit der Vernunft, dem Logos (Sext. math. 7, 129), der Har-
monie (fr. 51) und der gveig, als der lebendigen Natureinheit,
so sind die Einzelgttter, als die bestimmten Einzelphasen und
Zustinde der lebenden Materie, nicht minder Triger der ver-
niinftigen Weltordnung. So kann Heraklit ferner vom Blitz
des Zeus sagen (fr. 64) 7o 0% wmdvre olexller xegavvds und
doch den ProzeB der Gewitterbildung in ihren Einzelphasen
festzustellen suchen (Aetius 3, 3, 9): denn Blitz und Donner
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und was mit ihnen zusammenhingt ist fiir Heraklit der un-
mittelbare LebensprozeB, die sich wandelnde Ké&rperform der
Gottheit selbst und die Ordnung jener ist die Manifestation
eben der Gottesvernunft. Und ferner: wenn in Heraklitscher
Auffassung Helios tiglich stirbt (fr. 6), so ist das kein Hindernis,
In jhm zugleich diejenige Erscheinungsform der Gottheit zu
erkennen, welche die fiir das kosmische Leben hochste und
entscheidendste Bedeutung hat. Sein wechselseitiges Leben und
Sterben ist eben die fiir den Kosmos notwendige Ordnung, der
sich der Gott bereitwillig unterzieht. Die Ausspriiche Heraklits
liber Helios (fr. 94; 100) lassen die zentrale Bedeutung des
letzteren erkennen: nichts steht der Annahme im Wege, daB
Heraklit den allgemeinen Glauben teilt, welcher auch Apollon
als Kultnamen des Sonnengottes faBte und erklirte.

Fiir Heraklit steht es fest, daB es nur einen gemeinsamen
Seelenstoff, als die feinste und die eigentlich #therische Form
der Weltmaterie schlechthin, gibt, welche den Kosmos erfiillt
und in seinem ewigen Auf- und Abwogen die Gotter ebenso
bildet wie die irdischen Wesen: nur mit dem Unterschiede,
daB jene reiner und unvermischter die urspriingliche Wesenheit
bewahren, wihrend die tellurischen Gebilde, durch den Erde-
stoff des Leibes beschwert, ihre gbttlichen Seelen nicht rein
zu erhalten vermdgen. So kann Heraklit Gotter und Menschen
prinzipiell gleichsetzen (fr. 62); von Seelen und Didmonen ist
thm die Welt erfiillt (Diog. L. 9, 7); es ist derselbe Stoff,
welcher die Sonne tiglich neu bildet und welcher die Seelen
gestaltet. Aber die Gotter, als die sich ewig gleich erneuernden
héheren Bildungen von Ather und Licht, von Luft und Winden,
von Sonne, Mond und Gestirnen, werden als Triger der Natur-
ordnung zugleich zu sittlichen Gewalten, deren Verehrung reine
Hiénde und reine Seelen verlangt.

Es ist nur eine Konsequenz der Weltanschauung Heraklits,
in der Materie und Vernunft in unléslichem Bunde vereinigt
sind, daB Heraklit am Glauben an die Wahrheit der Mantik
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festhalt. Denn sind alle Naturerscheinungen die Manifestationen
der Gottheit und steht ferner die menschliche Seele, da sie
selbst eine stoffliche Bildung und zugleich ein Teil der all-
gemeinen Weltvernunft ist, in intensivstem geistigen Verkehre
mit der gottlichen AuBenwelt, so ist damit von selbst die
Moglichkeit gegeben, daB ein auf die Zeichen der Gottheit
achtender Sinn dieselben auch zu verstehen und zu deuten
weiB. Heraklit spricht sich denn auch (fr. 92. 93) entschieden
fir die Wahrhaftigkeit des Apollinischen Orakels aus, und
Chalcidius in Tim. 249 sagt allgemein: asserit (Heraclitus)
divinationis usum, et praemoneri meritos, instruentibus divinis
potestatibus. Auch hierfiir verweise ich auf meine Abhandlung
in den Jahrbeh. f. d. kl. Altert. a. a. O.

So diirfen wir unser Urteil tiber die Lehre Heraklits dahin
zusammenfassen, daB dieselbe keineswegs gegen die Volks-
religion selbst gerichtet gewesen ist. Gleich dem Pherekydes,
welcher in seiner Schrift die Betrachtung der gveig mit der
Deutung der &eof, der Volksgotter, als der Personifikationen
stofflicher Formbildungen und riumlicher Sphiren, verband,
hat auch Heraklit im ersten Teile seiner Schrift eine Darstellung
der einheitlichen Kosmosbildung und der Stoffevolution ge-
geben, um im zweiten Teile eine Kritik der religiosen Vor-
stellungen anzuschlieBen, die an der Realitit und der physi-
kalischen Wesenheit der Volksgitter keinen Zweifel erhob,
wohl aber gegen die fetischistische und unsittliche Auffassung
derselben und die rohe Art ihres Kults entschiedenen Protest

einlegte.
DaBl wir tiber die élteren Ionier — Thales, Anaximander,
Anaximenes — nichts erfahren, was uns berechtigte, in ihrer

Auffassung der Gottheit und der Gotter Beziehungen auf die
Tatsachen des Volksglaubens zu erkennen, kann bei der Diirftig-
keit unserer Quellen nicht auffallen. An und fiir sich liegt
kein Grund vor, eine solche Wechselbezichung zwischen ihrer
Spekulation und dem Volksglauben zu bezweifeln. Denn haben
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sie, wie wir sahen, die aus dem Urprinzipe abgeleiteten
elementaren Bildungen bestimmt als einzelne gottliche Per-
sonlichkeiten aufgefaBt, so ist die Moglichkeit, ja die Wahr-
scheinlichkeit, daf sie diese EinzelgGtter mit bestimmten Ge-
stalten desVolksglaubens identifiziert haben, nicht ausgeschlossen.
Beachtenswert bleibt es jedenfalls, daB Diogenes von Apollonia,
dessen Abhingigkeit von Anaximenes in allen wesentlichen
Punkten feststeht, auch seinerseits das hochste Gottesprinzip
mit Zeus identifiziert, Philodem. de piet. 6® (Doxogr. 536). Wie
schon Homer O 192 in den Worten

Zebvg 8 Elay’ odgavdv ebovv v aldéor ol vepédnow

als die in dem Begriffe des Zeus geeinten Teile des Himmels
den «i9fp, die Feuerregion, einerseits, und den dize, die Luft-
region, anderseits hervorhebt, so hat Heraklit ebenso seine
Feuersubstanz, wie Anaximenes — Diogenes ihre Luftsubstanz
mit dem nationalen Himmelsgotte Zeus zu identifizieren
vermocht.

Hiernach haben wir ein Recht zu behaupten, die ionische
Gottes- und Gotterlehre sei kein Bruch mit dem Volksglauben
gewesen, sondern der Versuch, den letzteren tiefer zu erfassen
und zu begriinden. Hatten die Gotter des griechischen Poly-
theismus, wie Zeller a. a. O. 1% 54 sagt, in Wahrheit nur die
Teile und Krifte der Welt, die verschiedenen Gebiete der
Natur und des Menschenlebens zum Inhalt, so sehen wir die
lonischen Denker dieser Auffassung der Gottheit und der Gotter
sich anschlieBen. Aber in dem Ringen ihrer Seelen nach einer
einheitlichen Weltanschauung gestaltet sich ihnen der ganze
Kosmos zur Entfaltung einer einheitlichen Gottessubstanz, aus
der die einzelnen Phasen der Stoffevolution in organischem
Werden hervorgehen. Mit dieser Gottessubstanz und mit den
aus ihr hervorgegangenen Stofformationen, Entwicklungsstufen
und Zustinden der Materie den hochsten Gott und die ihm
untergeordneten Einzelgotter des Volksglaubens in Beziehung
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zu bringen, ja jene mit diesen zu identifizieren, haben sie kein
Bedenken getragen. So wird ihre Spekulation zu einer Recht-
fertigung des Volksglaubens: nur aus diesem religitsen Gresichts-
punkte ist die ionische Forschung verstindlich, die hierin
durchaus als die Fortsetzung der #lteren theologischen Spekulation
erscheint. Wie die scholastische Philosophie mit ihrer subtilen
Dialektik, tiefen Spekulation und groBartigen Gelehrsamkeit
nichts anderes ist als die Rechtfertigung des christlichen Dogmas
vor dem Verstande, so gelten auch die Anfinge der griechischen
Philosophie — in der ionischen, eleatisehen und pythagoreischen
Forschung — in erster Linie der Frage nach dem Wesen der
Gottheit und der Gotter. HEs ist nur der eine bedeutsame
Unterschied zwischen der Scholastik und der dlteren griechi-
schen Philosophie, dal jene, von den eisernen Banden des
Dogmas festgehalten, niemals in die reinen Hohen der freien
Forschung gelangt, wihrend die griechischen Denker, selb-
stindig und unbefangen dem Glauben gegeniiberstehend, aus
seinen Fesseln sich in immer freieren und kithneren Spekulationen

zu l6sen wissen.



San Lucio
Hagiographisches und Ikonographisches
Von E. A. Stiickelberg in Basel
Mit drei Abbildungen im Text

Hart an der Schweizergrenze, 1545 m iiber Meer liegt auf
der PaBhohe zwischen dem tessinischen Val Colla und dem
italienischen Val Cavargna das einsame Bergkirchlein San Lucio.
In kirchlicher Beziehung ist das Gebiet mailindische Enklave,
umgeben vom Bistum Como, heute angrenzend an die 1888
errichtete Ditzese Lugano.

Zu diesem Heiligtum pilgerte man seit vielen Jahrhunderten
jeweilen am 12. Juli, dem Festtag des heiligen Lucio; im neun-
zehnten Jahrhundert hat man die Feier auf den Rochustag,
den 16. August verlegt.

Den Heiligen und die Wallfahrt nach San Lucio zu er-
forschen, erschien dem Verfasser als eine schone und lohnende
Aufgabe. Vor allem galt es Person, Namen und Lebens-
zeit San Lucios festzustellen; er hat nichts zu tun mit dem
bekannten heiligen Bischof von Chur, dem heiligen Papst und
den vielen anderen Konfessoren und Mirtyrern des Namens
Lucius. Er ist vielmehr ein Hugo bzw. Uguccio gewesen. In
Ober- und Mittelitalien finden wir zahlreiche Varianten dieses
Namens: 1150 zu Vercelli, 1190 zu Ferrara, im 12. Jahrhundert
zu Lodi, 1256 und 1268 zu Pesaro und Jesi, 1297 zu Sini-
gaglia, um 1300 zu Lucca, 1302 zu Sarsina, um 1304 zu
Novara. Viele dieser Personen mdgen ihren Namen von dem
heiligen Uguzo herleiten, insbesondere die Prilaten, die als
Uguccio, Ugutio, Huguitio oder Ugucius urkundlich und offiziell
auftreten. Mit Recht nennen die Bollandisten unsern Heiligen
Uguzo; sie widmen ihm eine halbe Seite und zwar auf Grund
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gedruckten oberitalienischen Materials.! Aus Uguzo wurde nun
durch Vorsetzung des italienischen Artikels il Luguzon (Dasio
1516), Luguzonus (Lugano 1280 und Giornico), Lugutionus
(Semione), Lugutio (B. Giovio 1545) und Luguzzone (Giussani
1582). Durch Zusammenziehung entsteht aus dieser Namens-
form dann Luzzono (Carlazzo 1496) und Luzzon (Tavordo 1628),
Luzone (Scaria 1588). Eine weitere Abkiirzung macht hieraus Liiz,
Liizi, Luci und schlieBlich Lucio (seit 1700), Lucius (seit 1612).

Aber nur der Name des Heiligen hat sich veriindert; sein
Charakter und sein Patronat ist dasselbe geblieben. Das be-
weisen uns nicht literarische — diese setzen erst im 17. Jahr-
hundert ein ~—, sondern ikonische Quellen. Lucio wird nimlich
dargestellt als der Schutzherr der Alpler; das &lteste Bild
zeigt ihn mit dem Bergstock, neben ihm einen Ochsen und zwei
Ziegen (Lugano 1280). Das zweitilteste Gemilde stellt drei
Schafe (Semione) und Berge neben den Heiligen. Diese Attri-
bute charakterisieren S. Lucio deutlich als einen anderen
Wendelin, einen Viehpatron in den Bergen. Aber noch ein
weiteres, ganz spezielles Kennzeichen findet sich seit dem
15. Jahrhundert ausnahmslos auf allen Bildern des Heiligen;
es ist ein Kise. Der Schreiber dieser Zeilen ist diesen Bildern
auf zahlreichen Fahrten in Berg und Tal nachgegangen und
hat sie sorgfiltig skizziert, gezeichnet, gepaust oder photo-
graphiert; eine Sammlung von etwa vierzig authentischen
Bildern, vom Mittelalter bis auf den heutigen Tag reichend,
kam zustande. Sie zeigt, wie das Patronat sich gleich bleibt,
die Darstellung sich aber erweitert. Das Vieh wird nicht
mehr abgebildet, aber dafiir treten die Empfinger des Kises
neben S. Lucio auf: in Carona 1486, in der S. Luciokapelle
auf der PaBhshe im 16. Jahrhundert (Deckenfresko mit einem
Manne, Olgemilde mit zwei Frauen). In Medeglia 1687 und

! Die ganze — recht spiirliche — Literatur iiber §.Lucio findet
sich, zusammengestellt vom Verfasser dieser Zeilen, im Schweiz. Archiv
fiir Volkskunde 1910 Heft 1.
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in Mailand (um 1840) sehen wir Arme beider Geschlechter
und Kinder vor dem Heiligen. San Lucio wird in der #lteren
Zeit jugendlich und bartlos, fast als Knabe (Verscio, Fig. 1)
und Semione (Fig. 2), seit dem 15. Jahrhundert regelmiBig

s lugunow

Fig, 1 Fig. 2
Uguzo mit dem angeschnittenen Kise Uguzo, den Kise anschneidend
Fresko in Verscio-Pedemonte Fresko in Semione
(Originalzeichnung des Verfassers) (Originalzeichnung des Verfassers)

mit blondem Barte abgebildet. Seine Tracht besteht aus
einem breitkrempigen Alplerhut aus Wolle; er trigt eine Jacke
oder ein Hemd, dariiber einen dunklen Mantel, lange meist
ganz anliegende Hosen, niedere Schuhe oder Sandalen; am
Giirtel ein Messer, seltenerweise auch ein Leck- oder Salz-
tdschchen (Puria, Mailand). Auf einzelnen Bildern sieht man
das Innere einer Alphiitte, oder deren Gerite (Medeglia, Kirche
und Bildhaus, sowie S. Annakapelle auf dem LuciopaB). Alle
ittelalterlichen Bilder sowie einige des 16. und die des 19. Jahr-
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hunderts legen dem Heiligen den Nimbus bei. Nur beiliufig
erwihnt sei, daB S. Lucio auch dargestellt wird in betender
Haltung, entweder mit erhobenen Hinden (S. Lucio) oder vor
dem Bild des Gekreuzigten (8. Lucio, Gewdlbefresko des 16. Jahr-
hunderts, und Isone 1901). Auch Blinde und Lahme erscheinen
vor dem Heiligen.!

Diese Bilder geben deutlich zu verstehen, was sich das
Volk von 8. Lucio dachte und was es von ihm wiinschte.
Er ist der Patron der Alpwirtschaft, im besonderen der Sennen,
die Milch und Kése erzeugten und verkauften; dann ist er der
Spender, der Wohltiiter der Armen, endlich der fromme Beter
und Fiirbitter.

Die urkundlichen, literarischen und monumentalen Quellen
fiigen noch einige Ziige bei. Schon im 15. Jahrhundert heilt
S. Lucio Augenleidende: ein Pilger aus Puria eilt zu seinem
Heiligtum; Brautio? singt: fons ortus medicis rubescit aquis.
Damit ist der Teich auf S. Lucio gemeint, in dessen triibem
Wasser man sich die Augen wusch oder das man sich zu Tale
bringen lieB, wenn man selber die miihevolle Wallfahrt nicht
unternehmen konnte. Die Bollandisten erwihnen die Augen,
die ex voto in Silber und Wachs ins Heiligtum von S. Lucio
gestiftet wurden. Es ist klar, daf die Namensformen Luzzon
und Lucio so gut wie Lucia an Lux, das Augenlicht, erinnerten.
Als der Schreiber voriges Jahr das San Luciofest mitmachte,
war der von den Augenkranken sonst besuchte Teich des
Heiligen ausgelaufen und vollstindig trocken; und Votivgaben,
die auf Augen beziiglich waren, fehlten sowohl in der Kirche
als in den Verkaufsstinden. Dafiir gilf S. Lucio gleich den
benachbarten Bergheiligen S. Mirus, 8. Donatus, S. Amatus
als Wetterpatron; Frauen aus dem Cavargnatal, deren Felder
und Biume nach Regen lechzten, wandten sich noch voriges
Jahr am Luciofest an unseren Heiligen.

! Heilungen von Blinden und Lahmen finden sich in Dutzenden von
italienischen Heiligenlegenden. ? S. unten S. 340.
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Der Heilige hat jedenfalls vor dem zwdolften Jahrhundert

gelebt; er muR im Geruch der Heiligkeit gestorben sein und
an seinem Grab geschahen Wunder. In jedem Fall wallte
man schon im Mittelalter aus vielen italienischen, zum Teil
recht entlegenen Didzesen zu seinem Heiligtum. Von welcher
Richtung man auch kommen mag, die Reise ist beschwerlich,
denn nur auf Oberaus steilen und nicht ohne weiteres findbaren
FuBwegenl erreicht man die PaBhohe, auf der St. Lucio’
Kirchlein steht. Es ist ein grauer langgestreckter niederer Bau mit
kurzem und stumpfem Turm;
der Chor und das einschiffige
Langhaus sind von derselben
Hdhe und Breite, beide nur
durch Bogen in einige Kom-
partimente, die eingewdlbt
sind, geschieden. Ein Gitter
trennt Altarraum und Schiff.
Auf dem Hochaltar steht
eine holzerne Statue des
Heiligen, vielleicht 10 oder
20 Jahre alt. Das ehemalige,
aus dem 15. Jahrhundert
stammende Standbild wird
in der Sakristei aufbewahrt.
Es ist behdngt mit Rosen-
krdnzen und anderen kleinen
Gaben (Fig. 3).

1 Sie waren friher noch
weit schlechter; denn daR3 S. Carl
Qiit heiler Haut die Reise

Porlezza-Cavargna-San Lucio- Jf

Sonvico Uberstand, betrachtet Uguzo mit dem Vollkésc
sein Biograph Guissano als Statue auf dem S. Luciopafl
Wunder. (Original pliotogviiphie)

Archiv f. .Religionswissenschaft X111 22
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Die Pilger ziehen in der Nacht zum Heiligtum empor,
geistliche Lieder singend, in gréBeren oder kleineren Gruppen,
die zum Teil vom Ortsgeistlichen gefiihrt oder begleitet sind.
Voriges Jahr waren 6 Pfarrer und etwa 1500 Pilger oben. Gleich
nach der Ankunft pflegen diese, einer hinter dem andern, den
Rand des ehemaligen Lucio-Teiches, ein paar Schritte nord-
lich von der Kirche abzuschreiten. Sie ziehen mehrmals im
Kreis herum, den Rosenkranz betend, um sich dann in zwei
weitere Kreise, noérdlich davon, etwas hoher gelegen, zu be-
geben, wo derselbe Umgang stattfindet. Dann gehen die Wall-
fahrer in die Kirche, oder wohnen unter der Tiir der Messe
bei. Nachher kaufen sie Kerzen, welche beim Lucio-Altar
auf einem eisernen Gestell herunterbrennen; am Rochustag er-
hilt auch die Rochuskapelle derartige Gaben.

Am Hochaltar und in der Sakristei pflegen Priester ver-
schiedene Gegenstinde zu segnen, welche die Andichtigen in
ihren Biindeln zu Berge getragen haben. Es sind meistens
Kleidchen von Kindern und Windeln. Auch Eheringe
werden priisentiert. Viele Pilger bitten je mnach dem Be-
diirfnis um Regen oder Trockenheit. DalB viele Wiinsche in
Erfiillung gegangen sind, bezeugten mir zahlreiche Aussagen
von Geistlichen und Laien, bewies die als Votivgaben auf-
gehingte Kriicke, ein wichsernes Bein, ein Arm. TUnd als
1909 tausend Gebete um Regen gen Himmel gestiegen waren,
ballten sich Wolken und es kam der ersehnte Regen; die
Alpler waren vollauf befriedigt von ihrer Wallfahrt.

Doch es gilt nun die Bilder des Heiligen zu erkliren;
sind dieselben doch die i#ltesten sicheren Zeugnisse iiber
S. Uguzo.

Das stehende Attribut ist der Kése (Fig. 1—3); an der alten
Statue der Luciokirche ist es eine volle, runde Scheibe, spiter
sind es stets angeschnittene Scheiben und das weggeschnittene
Dreieck ist in der gebenden Hand des Heiligen oder in der
ausgestreckten Hand eines Armen. Die Absicht der Bildner,
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den Heiligen als Wohltiter, als Schenker des Landesprodukts
darzustellen, ist klar. In gleicher Weise wird als Patron des
Weins und der Reben S. Morand im ElsaB, S. Urban in der
Champagne, S. Theodul im Wallis mit einer Traube abgebildet.
Uberall sind dann aus dem Bilde volkstiimliche Legenden
entstanden.

Im Kultgebiet S. Uguzos wird erzahlt — seit dem 17. Jahr-
hundert wird die Legende auch aufgezeichnet —, der Heilige
habe als armer Knecht so viel Kiéise verschenkt, daB sein Brot-
herr ihn unter dem Verdachte, er verschenke nicht das Er-
sparte, sondern des Herrn Gut, davonjagte. Uguzo habe ver-
standen, aus den iibrig gebliecbenen Molken ein zweites Mal
Kise zu machen!; dadurch brachte er die Sennerei seines neuen
Brotherrn zur Bliite, wihrend die Habe des frithern Herrn
abnahm. Voll Neid habe dieser ihn getStet; nach einer Version
ist er erdolcht worden, nach anderer? ist er von bdsen Knechten
in siedender Mileh zu Tode gebracht worden.

Ein Quell entsprang an der Stitte des Martyriums.?

Der blutige Leib sei in den Teich geworfen worden und
dessen Gewisser firben sich alljihrlich rot* am Todestag des

! Wunderbare Vermehrung von Speisen begegnen in vielen Heiligen-
legenden.

* Diese Version wurde Rahn im Bleniotal mitgeteilt. Ob sie nun
Individuelle Meinung eines Pfarrers oder Volkstradition ist, in jedem
Fall hiingt sie mit den Darstellungen S. Uguzos, die neben den Heiligen
einen groBen Milchkessel (iiber dem Feuer) stellen, zusammen. Vgl. die
Gemilde zu Medeglia (in der Pfarrkirche und einem Bildhaus an der
StraBe), sowie in der S. Annakapelle auf 8. Lucio. Gesottene Heilige
Waren dem Volk aus den Legenden von S. Johann und 8. Veit geliufig.

® Das ist ein dem Hagiographen gelaufiger Zug der Legenden;
erinnert sei nur an die Quellen von Tre Fontane und Ziirich (Marter-
stitte von SS. Felix und Regula bei der Wasserkirche), in Carrara,
Aquileia,

* Auf eine heidnische Parallele zur Blutfarbe weist mich Wiinsch:
den alljahrlich sich rotfirbenden AdonisfluB; vgl. dessen Schrift Das
Fm‘iklingsfest der Insel Malta S. 22f. Ein Beispiel aus der italie-

22%
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Heiligen. Dieser Zug tritt besonders in den Versen der Dichter,
die den Heiligen im 17. Jahrhundert besangen, hervor. Im
Martyrologium poeticum des Brautius lesen wir:

A primo pulsus, quoniam benefecit’ egenis
Alterius Domini Pastor adauxit oves,

dann:
Invidia dominum rebus stimulante minutis

Insons Uguzo damna cruore luit,

und schlieBlich:

Sanguis ubi cecidit Pastoris caede perempti
Fons ortus medicis sponte rubescit aquis.

Bulzius singt in seinem Sacrarium poeticum (Como 1665 II 23):

(Annua die, qua caesus est, fons

ortus in eius obitu rubescit).

Nox ubi funestis illata est improba talis
Saxea fontanas terra profundit aquas.

Annua sacrilega cum lux necis atra recurrit

Viscere de gravido, quae fluit, unda rubet.

Deflet humus, cum fundit aquas, fretus, anxia fundens
Rubras; sanguineis deflet humus lachrymis.

Beide Lieder sind in Boscas Martyrolog von Mailand 1695
(mit orthographischen Variationen) abgedruckt (p. 190 und 191).

Der rote Teich ist abgebildet auf einem Freskogemilde
an einem Privathaus zu Tavordo vom Jahre 1628.

Der Heilige wurde mit einem Dolch (pugio), der landes-
iiblichen Waffe, getotet. Ein Wandgemilde zeigt diesen Dolch
in der Hand des Morders (Pfarrkirche zu Puria); auf zwei
Bildern (Deckengemilde auf San Lucio und Wandbild zu Puria)
siecht man die blutige Seitenwunde an der rechten Brust des
Miértyrers.

nischen Haglographie bietet Ferraris Catalogus p. 75 im Leben des
h. Gemulus Martyr: lapides fontis, in quem sanguis martyris profluit . . .
inrubescunt quasi sanguine tincti.
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Die groBe Zahl der Bilder aber zeigt ein Messer in der
Hand des Heiligen; die Scheide hingt am Giirtel. Erwibnt
seien nur die Fresken des 15. Jahrhunderts in Semione, Verscio
und Carona, ferner die Statuen von Sonvico und Puria, alles
Denkmiler in Kirchen. Uberall aber hat der Kiinstler das
Messer in die Hand des Heiligen gelegt, als Kisemesser, d. h.
mit der Gebirde des Schneidens, und regelmiBig ist der Kise,
von dem der Heilige verschenkt, angeschnitten. Ist wohl das
Marterinstrument, das dem Heiligen nach normaler, allgemeiner
Sitte der Heiligen-lkonographie beigelegt wurde, im Laufe
der Zeit als Kisemesser verstanden worden?

Die Frage verlangt zusammen mit der Behandlung der
anderen Attribute erklart zu werden.

Kise ist das Hauptlandesprodukt auf den Alpen, wo
S. Lucio verehrt wird. Nichts ist natiirlicher, als daB man,
da bares Geld rar war, die Opfer in Form von Kisen dar-
brachte. Solches bezeugen auch die Bollandisten. Man hat
nun den Heiligen mit den zu seinen Fiilen niedergelegten
Gaben, eben den Kisen, gesehen; man hat das Bild wiederholt.
Man hat das Attribut nach allgemeiner Sitte in die Hand des
Heiligen gelegt, wie die Traube den Weinbeschiitzern, wie das
Haupt den enthaupteten Heiligen.! Die Statue in der Wall-
fahrtskapelle reprisentiert diesen Typus: der volle (unan-
geschnittene) Kése in der Linken des Heiligen. Die anderen
Bilder gehen einen Schritt weiter: sie geben den Heiligen den
Kise anschneidend. Dann den Kise angeschnitten. Ein
Armer empfingt ein Stiick, ein zweiter geht mit einem
empfangenen Stiick davon (Carona 1486). Spitere Bilder zeigen
den Heiligen inmitten seiner Molkereigerite in der Sennhiitte,
unter deren Tiir die Bediirftigen erscheinen. Die Entwickelung

. ! Beispiele: Urs, Victor, Felix, Regula, Exuperanz, Placid von
Dlsentis, Victor von Tomils, Dionys von Paris, Eleutherius und Rusticus,
Boetius (Pavia), Dalmatius, Ursicin (Ravenna), Domneo (Bergamo),
Emygdius (Ascoli).
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der Legende aus dem Bild diirfte einleuchtend sein, und aus
der Legende entstehen wiederum die ausfiihrlicheren Bilder.

Das Messer, ein Instrument, das seit langem® und heute
noch als Gerit und als Waffe bei den Italienern gebraucht
wird, ist vielleicht urspriinglich das Marterinstrument gewesen.
Im Verlauf der Zeit wird es aber, seitdem der Kise in die
eine Hand des Heiligen gelegt wird, als Kisemesser zu dem
Kase in Beziehung gesetzt. Das Bild des Heiligen fingt an
zu erzihlen: es zeigt, wie er Kise zerschmitten, um ihn den
Armen zu geben. Und seit dem 17. Jahrhundert tauchen diese
Armen auf den Bildern auf, in Carona, auf San Lucio (Decken-
bild und Olgemilde), in Medeglia (1687) und in Mailand
(um 1840).

Es bleibt noch der rote Teich. Das Cavargnatal stand
seit dem 15. Jahrhundert wegen seiner Eisenindustrie mit
Mailand in reger Verbindung. Sollte schon das eiserne Messer,
dieses stehende Attribut des Heiligen, urspriinglich eine Gabe,
ein Specimen der Landesproduktion gewesen sein? Sollte die
rote Farbe des Teiches vom Eisengehalt der Erde herriihren?
Fiir beides fehlen alle Beweise. Vielmehr scheint durch ein
naturgeschichtliches Phinomen der Teich nur zu bestimmter
Zeit — im Hochsommer, am 12. Juli — die rote Farbe ge-
zeigt zu haben. Jetzt liegt er trocken und der Boden unterscheidet
sich in nichts von dem der Umgebung. Ohne Zweifel aber
handelte es sich bloB um rote Spaltalgen, wie sie in den Berg-
gewissern hiufig vorkommen. Der Verfasser hat sie schon
auf dem St. Gotthard, aber auch in der Ebene, im Ziiricher-
und im Murtenersee wahrgenommen. Die oscillatoria rubescens
im letzteren See, an dessen Ufer die Schlacht gegen Karl den
Kiihnen getobt hat, hieBen die Murtener ,Burgunderblut.

! Als 8. Carl Borromaeus das Cavargna- und Collatal visitierte,
brachten die Einwohner ihre Stécke und Messer mit ihm in Berithrung
und bewahrten sie fortan als Reliquien. Guissano Vita di S. Carlo,
Brescia 1611 p. 293.
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Auch Millionen winziger roter Krebschen pflegen die Alpen-
seen gelegentlich rot zu firben.

Sollte die rote Farbe nicht nur an Blut erinnert haben,
sondern die Legende vom blutigen Tod des Heiligen erzeugt
haben? So weit darf man nicht gehen; man wird dabei stehen-
bleiben miissen, daB zuerst das Wasser da war, Quelle oder
Teich. An dieser Stelle mag man sich niedergelassen haben,
hier entstand vielleicht eine Hiitte, in jedem Fall die Kapelle,
die heutige Wallfahrtskirche. Die Phantasie des Volks, immer
auf der Suche nach einer Erklirung, die sich von den Tat-
sachen, von der Wahrheit entfernt, brachte das Wasser und
seinen Heiligen in Verbindung. An der Marterstitte soll ein
Quell entsprungen sein, oder in den Teich habe man den Mir-
tyrer geworfen; deshalb firbe sich das Wasser. Die Tétung
des Heiligen erinnert an die blutigen Grenzzwistigkeiten, die
Im Mittelalter auf den Bergeshhen der Gegend ausgefochten
worden sind; man denkt auch an die Streitigkeiten, bei denen
das Messer am Abend der Luciuswallfahrt selbst, wenn der
starke rote Wein die Gemiiter erhitzt hatte, seine Rolle gespielt
hat. Und gerade um dieser Konflikte willen haben geistliche
Behorden im Bistum Como die Wallfahrt nach San Lucio ein-
stellen lassen. Nur noch die nahe gelegenen Dorfer, fast alle
zu den Bistiimern Mailand und Lugano gehérig, beteiligen sich
heutzutage an der Feier.

Die Archiologie des Heiligen aber diirfte ein Schulbeispiel
fir die wechselseitige Beeinflussung von Bild und Legende
darstellen und um so interessanter sein, als keine kirchliche
Behorde korrigierend in freies volkstiimliches Schaffen ein-
gegriffen hat. S. Uguzo ist auch insofern eine merkwiirdige
Erscheinung, als die Legende eine ganze Sammlung von
Legendenziigen auf sein Haupt vereinigt hat.



IT 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, 8. 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 AbschluB des vorigen Berichts bis zum AbschluB des betr.
neuen Berichts referiert.

2 Agyptische Religion (1906--1909)
Von A.Wiedemann in Bonn?)

Allgemeines. Beziehungen zu anderen Religionen.
Die groBie Anzahl von Textpublikationen und Bearbeitungen,
welche iiber die #gyptische Uberlieferung in den letzten Jahren
erschienen ist, hat vielfach die Kenntnis der altigyptischen
Religion geférdert. Da das vorliegende Material so gut wie
ausschlieBlich aus Tempeln und Gridbern stammt, so enthilt
fast jeder Text und seine Erorterung Angaben, welche fiir die
Erkenntnis der Religion in Betracht kommen. So wiirde nur
eine vollstindige Ubersicht der igyptologischen Literatur, wie
sie die groBen Jahresberichte? geben, auch die religions-

1 Vgl. Archiv fiir Rel.-Wiss, VII S, 471—486, IX S, 481—499.
* Wiedemann Agypten im Jahresber. der Geschichtswissenschaft fiir
1905, 1906, 1907. Berlin 1906—1908; und Griffith Archaeological Report
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geschichtlichen Studien erschopfen. An dieser Stelle soll das
hervorgehoben werden, was fiir den Religionsforscher, nicht
ausschlieBlich fiir den #Hgyptologischen Spezialisten, von be-
sonderer Bedeutung sein kann.

Zunichst seien einige Giesamtdarstellungen der dgyptischen
Religion genannt. Eine ebenso anregende wie lehrreiche
Schilderung derselben unter besonderer Hervorhebung der auf
die Unsterblichkeitsvorstellungen beziiglichen Gedankengiinge
und der Kultzeremonien gab E. Naville! in einer Reihe von
Vortrigen. Die Behandlung der igyptischen Religion durch
Erman erschien in einer zweiten, vom Verfasser umgearbeiteten
und im Umfange erweiterten deutschen und in einer englischen,
durch eine Reihe von Illustrationen vermehrten Ausgabe.?
Amélineau verfaBte ein groBeres Werk iiber dHgyptische
Religion®, und Petrie stellte in einer interessanten Schrift®
eine Reihe von Vermutungen iiber #gyptische religiose Vor-
stellungen zusammen, fiir welche freilich vielfach der Beweis
noch aussteht.

Von verschiedenen Seiten ist im Verlauf der letzten Jahre
der Versuch gemacht worden, die Ergebnisse der dgypto-

1905/06, 1906/07, 1907/08 (Egypt Exploration Fund). London 1906 bis
1908. Auf wichtigere Erscheinungen beschriinkt sich G. Roder Agypto-
logie in Zeitschr. der Deutsch. Morgenl. Ges. LXII 8. 185—202, LXIII
S. 239—251. Insbesondere iiber Religion handelt J. Capart Bulletin des
religions de U Egypte 1905, 1906 —1907 (aus Rev. de I'Hist. des Religions).
Paris und Briissel 1906, 1909.

! La religion des anciens Egyptiens (Annales Musée Guimet. Bibl.
de vulgarisation XXIII). Paris 1906.

* A. Erman, Die aegyptische Religion. 2. Auflage. Berlin, G. Reimer.
— A.Erman A4 handbook of Egyptian religion, translated by A.S. Griffith.
London, A. Constable, 1907.

® Prolégoménes o Uétude de la religion Egyptienne (Bibl. Ecole des
Hautes Etudes. Sciences religieuses XXI). Paris 1908. Derselbe Ver-
fasser polemisierte gegen Erman: La religion égyptienne daprés
M. 4. Erman in Rev. de ¥ Hist. des religions LVIL 8. 204—221.

* The Religion of Ancient Egypt. London, A.Constable, 1906.
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logischen Forschung fiir die Religionswissenschaft in weiterem
Umfange nutzbar zu machen. Vor allem geschah dies durch
G. Foucart!, der die #gyptische Religion fiir eine Typus-
religion erklirte, deren Entwicklung und Einzelerscheinungen
ein Schema ergiben, in welches man die sonstigen religions-
geschichtlichen Vorginge einzuordnen vermdge. Aus Agypten
kénne man die Grundlagen fiir die Erkenntnis befremdender
Gottheiten und Lehren bei anderen Vilkern gewinnen. Dieser
Gedanke wird in geistvoller Weise durchgefiihrt und wird
weitere Kreise darauf aufmerksam machen, daB in dem schein-
baren Wust Hgyptischer Religionslehren manches Wertvolle
enthalten ist. Andererseits setzt aber das Werk von Foucart
eine groBere Sicherheit unserer Kenntnis der #gyptischen
Religion voraus, als sie tatsiichlich bisher vorhanden erscheint.
Ein groBer Teil der igyptischen Texte enthilt magische
Formeln, deren Verstindnis durch zahlreiche Anspielungen auf
bisher unbekannte mythologische Vorginge sehr erschwert
wird. Hierzu treten philologische Schwierigkeiten. Wie tiber-
all, so hat man auch im Niltale fiir Zauberspriiche absichtlich
eine sprachlich dunkle Ausdrucksweise gewéhlt, und diese hat
bereits im Altertume den Abschreibern grofle Schwierigkeifen
bereitet, viele Schreibfehler und Miflverstindnisse in der text-
lichen TUberlieferung veranlaBt. So sind denn umfang-
reiche Teile der religiosen Literatur, von den Pyramiden-
texten an bis zu den Inschriften der Ptolemierzeit, nur mit
Zuhilfenahme oft kithner Vermutungen iibersetzbar. Dabei
handelt es sich hiufig gerade um die Abschnitte, welche
besonders wichtige Angaben iiber die Lehre und ihren Sinn
zu enthalten scheinen, wihrend die iehr tatséichlichen Be-
merkungen iiber den Kultus und sein Zeremoniell leichter ver-
sténdlich sind.

! La méthode comparative dans Uhistoire des religions. Paris,
A. Picard et Fils, 1909.
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Ein weiterer Ubelstand liegt in der Liickenhaftigkeit des
vorliegenden Materials. So groB auch die Zahl der #gyptischen
Texte sein mag, vollstindige Reihen ergeben dieselben micht.
Es fehlen beispielsweise Aufschliisse iiber die Ubergangszeiten
vom Alten zum Mittleren und vom Mittleren zum Neuen Reiche,
also iiber die 7. bis 11. und die 13. bis 17. Dynastie. Gerade
diese Perioden sind fiir die Religionsentwicklung von groBter
Bedeutung gewesen. In der ersten ist die Lehre von Osiris
als dem Verbiirger der Unsterblichkeit des Menschen und Konig
der Toten, welche die ganze Folgezeit beherrscht, fiir das Nil-
tal maBgebend geworden. In der zweiten ist die Durch-
dringung der #gyptischen Religion durch die solaren An-
schauungen erfolgt. Damals wurden aus den wichtigsten
‘Gottheiten Gestalten, welche in erster Reihe die Eigenschaften
des Sonnengottes zeigen, ein Zug, der in der Verbindung ihrer
Namen mit dem des heliopolitanischen Ra auch seinen &uBer-
lichen Ausdruck gefunden hat. Endlich ist die erhaltene Uber-
lieferung einseitig. Sie beschiftigt sich so gut wie ausschlief-
lich mit dem Glauben der héheren Stinde, welche die Tempel
errichteten und inschriftgeschmiickte Griber anlegten. Die
volkstiimlichen Kulte, welche gerade fiir religionsgeschichtliche
Zwecke vor allem in Betracht kommen, treten dem gegeniiber
tiberall zuriick. Der Tierkult wird kaum erwidhnt. Den
Amuletten, deren ungemein groBe Zahl ihre Bedeutung fiir den
Volksglauben erweist, sind nur wenige, sich durch ihre Un-
klarheit auszeichnende Kapitel des Totenbuches gewidmet.

Erscheinen derartige Bedenken auf Grund unserer einst-
weilen noch unzureichenden Kenntnis der dgyptischen Religion
und ihrer Geschichte einem Fachmanne gegeniiber berechtigt, so
miissen sie auch bei einem umfangreichen, von einem Philosophen
herriihrenden Werke geltend gemacht werden. H. Schneider!

' Kultur und Denken der alten Agypter. Entwicklungsgeschichte
der Menschheit (Phylogenetische Psychologie). Erster Band. Zweite
Ausgabe. Leipzig, J. C. Hinrichs, 1909.
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unternimmt den Versuch, von einem geschichtsphilosophi-
schen Standpunkte aus eine Entwicklungsgeschichte der
Menschheit zu schreiben. Er setzt dabei mit Herder und
Hegel voraus, daB sich die Menschheit als Ganzes entwickelt.
Diese Entwicklung der Menschheit solle herausgearbeitet
werden in Gestalt einer Entwicklung des Menschengeistes.
Zu diesem Zwecke will er die einzelnen Volker untersuchen,
dabei voraussetzend, daB in all ihren Einzelentwicklungen der
gemeinsame Kern der Menschheitsentwicklung verborgen liege.
Er beginnt mit Agypten und betont dabei, fiir seine Zwecke
sel es nicht notig, sich anf das Studium der #Hgyptischen
Sprache einzulassen. Dies hitte geradezu ein Hindernis, Zeit-
verlust und die Gefahr der Verwirrung durch unzihlige Einzel-
fragen bedeutet. Der frische Mut wire ihm vergangen, der
unentbehrliche Weitblick durch die Ubung philologischen
Nahesehns getriibt worden. So habe er es sich denn an der
Garantie der Fachleute fiir ihre Ubersetzungen geniigen lassen.
Auf dieser Grundlage wird eine Ubersicht gegeben iiber die
Geographie und Geschichte des Landes, die Verfassung und die
Gliederung der Stiéinde, die Kunst und die Schrift, die Dichtung
und die Geschichtschreibung, die Wissenschaft, die Religion.
Vor allem sucht der Verfasser zum Schlusse eine groBe un-
mittelbare Bedeutung der #gyptischen Glaubenssiitze fiir den
Ausbau der christlichen Lehre nachzuweisen. Das Buch ist
anregend geschrieben und enthilt brauchbare Kombinationen,
andererseits geben aber manche Ausfiihrungen, vor allem die
Aufstellungen iiber die Beziehungen zum Christentume, AnlaB
zu erheblichen Bedenken. Im ganzen faBt es die Entwicklung
der #gyptischen Religion weit einheitlicher, als es das vor-
liegende Material verlangt. Zahlreiche Liicken werden, um
eine logische Folge zu gewinnen, durch Vermutungen aus-
gefiillt, deren Beweis noch erbracht werden muB.

Wihrend Schneider im allgemeinen versucht, Ziige der
Lebensgeschichte Christi mit Agyptischen mythologischen Be.
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richten in Verbindung zu bringen, hat dies IBleib! bei einem
Einzelpunkte getan. Er meint, die Geburtsgeschichte Christi
gehe auf die Auffassung und Darstellung der Erzeugung und
Geburt des #gyptischen Konigs zuriick, wie sie in dem Tempel
von Luxor fiir Amenophis III. auftrete. Dabei gelangt er aber
itber rein #uBerliche Punkte nicht hinaus und gibt vor allem
keinerlei Erklirung fiir den fundamentalen Unterschied, dall
in Agypten der Gott, um Vater des Konigs zu werden, die
Gestalt des irdischen Vaters anzunehmen hat, wihrend die
absolute Ausscheidung Josephs der biblischen Erzdhlung einen
ganz andersartigen Charakter aufdriickt. — Ein eigenartiges,
umfangreiches Werk verfaBte Massey.? Er wollte zeigen, dafl
alle mythologischen Vorstellungen, alle arischen und semi-
tischen Mirchen und Volkserzédhlungen, die israelitische und
christliche Religion auf die aus dem Innern Afrikas stammende
kamitische Religion zuriickgingen, welche verhiltnisméBig am
reinsten in den #gyptischen Glaubenslehren erhalten geblieben
sei. Brauchbar in dem Buche sind die Parallelen zur &gyp-
tischen Religion aus anderen Mythologien und volkskundlichen
Erzihlungen, die hieraus gezogenen Schliisse dagegen sind in
zahlreichen Fillen rein hypothetischer und phantastischer
Natur, der Grundgedanke der Darlegungen ein verfehlter.
Eine sehr grofe Bedeutung wurde von verschiedenen
Seiten einer vorliufigen Mitteilung von H. O. Lange® beigelegt.
Dieser hatte vorgeschlagen, in einem aus der 19. Dynastie

1 Sind die Geburtsgeschichte Christi wnd die christliche Dreieinig-
keitslehre von Agypten beeinfluft? in Klio 1IX, S. 383f. — D. Voelter
Agypten und die Bibel 4 Auofl, Leiden, K. J. Brill 1909, sucht nach-
zuweisen, daB ein groBer Teil der israelitischen Urgeschichten von
Abraham, Jakob, Moses, Simson auf #gyptische, mythologische Vor-
stellungen und Erzihlungen zurtickgehe.

* Ancient Egypt, the light of the world. A work of reclamation
and restitution in twelve books. 2 Bde. London, T. Fisher Unwin, 1907.

* Prophezeiungen eines dGgyptischen Weisen aus dem Papyrus
T. 844 in Leiden in Sitzungsber. der Berl. Akad. 1903, S. 601f.
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stammenden, wenig gut erhaltenen Papyrus Prophezeiungen
wieder zu erkennen. Der Text sage kommendes Unheil, so-
ziale Umwilzungen und Einfille fremder Viélker voraus und
verkiinde dann einen Erretter, der das Volk wieder sammeln,
Heil und Hilfe bringen werde. Man glaubte- darin einen Be-
weis fiir ein in Agypten in friher Zeit nachweisbares® Vor-
kommen messianischer Prophezeiungen vor sich zu haben.
Hiervon ausgehend lieB man das Schema der Prophetie aus
Agypten nach Palistina wandern und an dieses die grofen
israelitischen Propheten ankniipfen.? Aus der seither er-
schienenen Publikation und Bearbeitung des Papyrus durch
A. H. Gardiner® geht hervor, daB derselbe tatsichlich in sehr
phrasenhafter Weise einen ungliicklichen Zustand Agyptens
schildert, in den innere Zwietracht und, wie es scheint, ein
Einfall #uflerer Feinde das Land gebracht hatten. Im An-
schlusse daran fordert der Verfasser Konig und Volk auf,
diesen Verhiltnissen ein Ende zu machen, vor allem den
Gottern Opfer und Gaben darzubringen. Dann scheint die
Rede davon zu sein, daB der Sonnengott Ra keine Hilfe

! Bei den daneben angefiihrten Prophezeiungen des Lammes unter
Konig Bocchoris (unter Augustus geschrieben), des Toepfers und des
weisen Amenophis (hellenistisch) 148t sich dlterer Ursprung zwar ver-
muten, aber bisher nicht beweisen, daf diese Texte auf iltere igyptische
Originale zuriickgehen. Fiir den Petersburger Papyrus bei Golenischeff
Ag. Zeitschr. XIV, 8. 109f, Rec. de trav. rel. & VEgypt. XV, . 89, muB
eine Publikation abgewartet werden, ehe sich sichere Schliisse ziehen
lassen. Das von Daressy, Ostraca. Cat. du Musée du Cuire S. 52f. pu-
blizierte, von Ranke in GreBmann Altorientalische Texte zum Alten Testa-
ment S, 204ff. iibersetzte Duplikat enthiilt nur einen Teil des Textes,
der zur Feststellung seines Zweckes nicht gentigend erscheint. Ein
Ostrakon in Liverpool (Spiegelberg Rec. de trav. rel. ete. XVI, S. 26) gibt
nur wenige Worte von seinem Anfang.

* Eduard Meyer Die Israeliten und shre Nachbarstémme S, 451fF.
Vgl. H. Lietzmann Der Weltheiland Bonn, A, Marcus, 1909,

8 The Admonitions of an Egyptian Sage. From a hieratic papyrus
in Leiden (Pap. Leiden, 344 recto). Leipzig, J. C. Hinrichs, 1909.
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bringe, und dem Kénige schuld an dem Ungliick gegeben zu
werden, welches im Gegensatze zu den wiinschenswerten fried-
lichen Zustinden stehe. Keiner der verschiedenen Abschnitte
zeigt, wie Gtardiner mit Recht ausfiihrt, einen prophetischen,
vor allem keinen messianischen Charakter, auch nicht das von
Lange seinerzeit herangezogene Stiick, dessen richtiges Ver-
stindnis durch zahlreiche Liicken erschwert wurde. Damit
miissen auch die weitreichenden Schliisse, welche man auf die
erste Interpretation des Textes aufgebaut hat, aufgegeben
werden.

In den bisher aufgefiihrten Arbeiten wurde Agypten zum
Ausgangspunkte der Forschung genommen. In einem ge-
wissen (tegensatze dazu sucht A. Jeremias die dgyptische Re-
ligion in den Kreis der nach Winckler von Babylonien aus-
gehenden und so gut wie alle Lénder beherrschenden Astral-
mythologie einzuordnen.! Es muB diesen Bestrebungen gegen-
tiber betont werden, daB die siderischen Kulte in Agypten eine
verhiltnismiBig geringe Rolle spielen. Zwar wird der Kult
des Sonnengottes hiufig erwihnt und galt demnach im Niltale
fiir duBerst wichtig. Der Nachdruck lag aber dabei, mit Aus-
nahme der Zeit Amenophis’ IV., auf der anthropomorph ge-
dachten in der Sonne verkdrperten Gestalt, nicht auf dem
Himmelskorper selbst. Noch stirker als bei der Sonne ist
das Betonen des anthropomorphen Herrn bei den anderen
Himmelskorpern, dem Monde und den Sternen. Ihre astrale
Natur kommt erst in zweiter Linie in Betracht, wird sogar in
den meisten Fillen vollig auBer acht gelassen.?

! A. Jeremias Die Panbabylonisten: Der Orient wnd die dgyptische
Religion. Leipzig, J. C. Hinrichs, 1907. — Vgl. A. Jeremias Das Alte
Testament im Lichte des alten Orients. 2. Aufl. Leipzig, J. C. Hin-
richs, 1906.

* Weit wichtiger als fiir den Kultus und den Glauben des tiglichen
Lebens waren die Gestirne bei der Orientierung der Tempel. Vgl. die
grundlegenden Untersachungen von H. Nissen Orientation Helt 1. Berlin,
Weidmann, 1906,
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Auf die zahlreichen Untersuchungen und Darstellungen
einzugehen, welche dem Fortleben der igyptischen Kulte im
Kreise des griechisch-romischen Isis- und Serapisdienstes! und
besonders im Bereiche der hellenistischen Magie? gewidmet
worden sind, verbietet der zur Verfiigung stehende Raum.
Dieselben sind meist von philologischer Seite verfaBt und
kamen der hellenistischen Religionskenntnis zugute. Vom
dgyptologischen Standpunkte gingen nur wenige, kurz zu
nennende Schriften aus. In einem anregend geschriebenen
Buche besprach Flinders Petrie® den wesentlichen religitsen
und religionsphilosophischen Inhalt der sogenannten Herme-
tischen Schriften, der Schrift Plutarchs iiber Isis und Osiris
und des Apollonius von Tyana von Philostrat. Er sieht dabei
etwaige Anspielungen auf Ereignisse als historische Tatsachen
an und sucht von ihnen ausgehend die wichtigeren Herme-
tischen Schriften zu datieren. So findet er in der Kdoy
x66uov einen Vergleich mit einem guten Satrapen, der die
Frucht seiner Erfolge den Besiegten zukommen lasse. Der
Ausdruck Satrap zeige, dab die Schrift in die Perserzeit ge-
hore, und, da um 518 der Satrap Aryandes seine Beute von
Kyrene nach Agypten brachte, so werde die Schrift in dieser
Zeit, um 510 entstanden sein. In #hnlicher Weise wird die
Entstehungszeit fiir andere Schriften gegeben und dann eine
Entwicklung in den in ihnen enthaltenen Lehren aufzuzeigen

1 T, Cumont Les religions Orientales dans le Paganisme Romain
(Ann. Musée Guimet. Bibl. de Vulgarisation XXIV), Paris, Leroux, 1907;
A. Rusch De Serapide et Iside in Graecia cultis. Berlin 1906.

® R. Wiinsch Antikes Zaubergerdt von Pergamon in Jahrb. des
Deutsch. Archéiol. Inst. Ergiinzungsheft 6. Berlin, 1905; R. Wiinsch
Antike Fluchtafeln (Kl. Texte fiir theol. Vorlesungen, herausg. von
H. Lietzmann, Heft 20). Bonn, 1907; R. Wiinsch Deisidaimoniaka im
Arch. f. Religionswiss. XII, 8. 1ff.; A. Abt Die Apologie des Apuleius von
Madaura. GieBen, Toepelmann, 1908.

8 Personal Religion in Egypt before Christianity. London, Harper
and Brothers, 1909.
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gesucht. Wie hypothetisch solche Datierungen sind, und wie
bedenklich es ist, eine so friilhe Entstehung fiir die genannte
Schrift anzunehmen, braucht nicht weiter betont zu werden.
Auch in den iibrigen Ausfihrungen finden sich stark sub-
Jektive Vermutungen, die der Kritik um so mehr Angriffs-
punkte darbieten, als dem verdienten Agyptologen die aus-
gedehnte Literatur iiber die philosophischen Gedankenginge
und Religionsentwicklungen der hellenistischen Zeit nur in
sehr beschrinktem MaBe zuginglich gewesen zu sein scheint.

Eine der spitesten Nachrichten {iber das Vorkommen der
dgyptischen Kulte in den westlichen Provinzen findet sich bei
Ammian. Marcellin. XV, 12, 25, demzufolge der Alemannen-
konig Chnodomar als Eingeweihter in griechische Mysterien
seinen Sohn Serapio nannte. Auf diese ofters angefiihrte
Stelle! hat Erman? neuerdings wieder hingewiesen. Gnostische
Gemmen mit griechischen Inschriften verdffentlichten Barry®
und Smolenski.* Einzelne Motive aus der dgyptischen Gotter-
lehre haben in koptische Legenden Eingang gefunden, wenn
deren Hauptbestandteile auch auf griechische Quellen zuriick-
gehn. TUnter den Publikationen dieser Legendentexte ist eine
Schrift von No&l Giron® zu nennen, welche Bruchstiicke vom
Gespriche Evas mit der Schlange, vom Opfer Abrahams, von
der Geschichte der Marina, der der Tochter des Konigs Zenon und
der der Tochter des Kaisers Basiliskos enthilt, dieselben iiber-
setzt und bespricht.

! Z. B. Schaaffhausen Uber den rimischen Isis-Dienst am Rhein
In Bonner Jahrbiicher LXXVI, S 53.

* Efin Deutscher als Verehrer dgyptischer Gotter in Ag. Zeitschr. XLII,
8. 110.

* Notice sur quelques pierres gnostiques in Ann. Serv. des Antiquités
VII, 8. 2414

* Une intaille gnostique provenant du Fayoum in Ann. Serv. Ant. 1X,
8. 92f.

® Légendes Coptes. Paris, P. Geuthner, 1907. Scharf ablehnende
1I){.ntik, besonders der Ubersetzung, von Andersson in Sphinz XI, S. 236
18 246.

Archiv f. Religiouswissenschaft XIIIL 23
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Einzelne Gottheiten. Tiir die statuarische Darstellung
der Giotter wird ein sehr reiches Material durch den von zahl-
reichen Tafeln begleiteten Katalog der betreffenden Stiicke im
Museum zu Kairo! zuginglich gemacht. Die &ltesten Ab-
bildungen und Auffassungen lehren die Denkmiler der vor den
Pyramidenerbauern liegenden Nagadazeit. Die Angaben, die
sich aus ihnen erschlieBen lassen, hat in eingehender Weise
A. J. Reinach? zusammengestellt. Das Hauptgewicht legt er auf
eine Schilderung der kulturhistorischen Verhiltnisse, der
damals tiblichen Bestattungsarten und der zahlreichen Grab-
beigaben.

Weit umfangreicher als diese Schrift ist ein Buch von
Weill?, welches berufen ist, fiir weitere Studien iiber das
vorpyramidale Agypten die Grundlage zu bilden. Dasselbe
stellt unter Beigabe von Abbildungen das Material fiir die Zeit
von Snefru an aufwiirts fiir die zehn Konige zusammen, welche
der zweiten und dritten manethonischen Dynastie anzugehdren
scheinen. Die Konigslisten werden besprochen, dann die er-
haltenen Inschriften auf Cylindern, Statuen und sonstigen Gegen-
stinden, die Stelen und vor allem die verschiedenartigen Griber.
Chronologische Ubersichten und eine ausgedehnte Bibliographie
bilden den SchluB des Werkes. Wenn dasselbe auch nicht
der Religion der Periode insbesondere gewidmet ist, so er-
geben sich doch aus ihm die Urkunden, welche fiir deren
Wiederherstellung, in erster Reihe fiir ihren Unsterblichkeits-
glauben in Betracht kommen. In ihrer vollsténdigen, zuver-
lissigen und tbersichtlichen Fassung geben sie dem Buche
auch fiir religionsgeschichtliche Zwecke weittragende Bedeutung.

! Daressy Statues de Divinités. 2 Bde. Kairo 1905—1906.
* I’Egypte prehistorique. Paris, P. Geuthner. 1908.

® R. Weill Les Origines de UEgypte Pharaonique. 1. La Il et
la IIIe Dynasties (Annales du Musée Guimet. Bibl. d’Etudes XXV).
Paris, E. Leroux. 1908,
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Die Ergebnisse der Ausgrabung des Sonnenobelisken-
heiligtums zu Abusir! waren fiir den heliopolitanischen Kult des
Gottes, dessen Materia sacra hier nachgeahmt worden war, von
hervorragender Bedeutung. Es veranlaBte dies Foucart? zu
eingehenden Studien iiber die Sonnenkulte und die bei ihnen
in Betracht kommenden Barken. Die interessanteste Episode
in der Entwicklung der Sonnenverehrung ist der Versuch
Amenophis’ IV., die Verehrung der Sonnenscheibe Aten zur
Reichsreligion zu machen. Die vortreffliche Publikation der
Graber von Tell el Amarna durch Davies® bringt fiir diese Zeit
kulturgeschichtliche und archiologische Aufschliisse in weitem
Umfange. In religioser Beziehung ergibt sie weniger Neues.
Die poetisch schonen Hymnen an den Gott in diesen Gribern
lassen sich, da sie in iiblicher Weise diese Gottheit in heno-
theistischem Sinne als einzige Gottesgestalt preisen, nur mit
groBer Vorsicht benutzen und jedenfalls, trotz aller dahin
zielender Versuche*, nicht als Beweis fiir das Vorkommen
monotheistischer Tendenzen im Niltale verwerten. Wichtig
war die Bearbeitung einer Stele des Konigs Tut-anch-Amen,
In welcher dieser seine Titigkeit bei der Wiederherstellung
des Amondienstes nach dem Tode Amenophis’ IV. berichtet, durch
Legrain. Dieser® wies dabei auf die auffallende Tatsache hin,

! Fr. W. von Bissing Das Re- Heiligtum des Kinigs Ne-Woser- Re
(Rathures). 1. L. Borchardt Der Bau. Berlin 1905.

® Recherches sur les cultes d’Héliopolis in Sphinz X, S. 160 —225;
Un temple solaire de Vempire Memphite in Journ. des Savants IV, S. 360
bis 370 (besonders iiber die Kapitel der Pyramidentexte iiber die Madet-
barke).

8 El Amarna 1—VI (Archaeological Survey of Egypt). London
1903 —1908. — Ausgrabungen in den Stadtruinen von Tell el Amarna
beabsichtigt die Deutsche Orientgesellschaft. Eine Versuchsgrabung von
Borchardt (Mittlg. Deutsch. Orientges. Nt. 34, S. 14 ff.) ergab kulturhistorisch
interessante Funde.

* B. Baentsch Altorientalischer und israelitischer Monotheismus.
Tiibingen, J. C. B. Mohr, 1906, '

® La grande stéle de Toutankhamanow & Karnak in Rec. de trav.
rel. etc. XXIX, S. 162—173, besonders S. 172; vgl. Legrain Quelques

23%
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daB die Denkmiler des hiretischen Konigs in Theben nicht syste-
matisch zerstort wurden und teilweise ruhig in dem Amontempel
verblieben. Die Reaktion gegen seine Reformversuche kann dem-
nach nicht so einschneidend gewesen sein, wie man es an-
zunehmen gewohnt ist.

Naville! handelte iiber die in der groBen Oase verehrte
nabelgestaltige Form des Gottes Amon und vermutete, die Ver-
tiefungen in den Schieferplatten der Nagadazeit? hiitten ent-
sprechend gestaltete Gotterbilder enthalten. Er stellte® die
Erscheinungsform mit dem Gotte Bat zusammen, der auch als
Léwe mit zwei Kopfen auftrete. Wenig gliicklich war an-
gesichts der antiken Schilderungen der Gedanke Lefébures?, es
sei in dem Gebilde eine Sonnenscheibe zu erkennen, bei welcher
der in dem #gyptischen Hieroglypheﬁzeichen hdufic in der
Mitte angebrachte Punkt durch ein Kleinod gebildet worden
sel. Daressy® dachte an eine Darstellung, welche der von ihm
nachgewiesenen Inkorporationsform des thebanischen Amon in
einer Art Sack, aus dem oben ein Kopf hervorragt, entsprochen
hitte. Von groBter Bedeutung fiir die Geschichte und den
Ursprung des Kultus des Amon in Widdergestalt wiirde eine
von Schweinfurth® veriffentlichte Darstellung sein, wenn sich
die Ansicht des Geologen Flamand bestitigte, daB ihr ein
Alter von 10000 bis 12000 Jahren zukomme. Das Bild stellt
Monuments &’ Amenothés IV. provenant de la cachette de Karnak in Ann.

Serv. Ant. VII, 8. 228 —231.

1 Le diew de UOasis de Jupiter Amon in Comptes Rendus Acad. des
Inscriptions 1906, S. 251,

? Die religionsgeschichtliche Bedeutung dieser Platten, die er mit
den Churinga der Australier in Parallele bringt, erértert Capart Ies
Palettes en Schiste de UEgypte primitive in Rev. des Questions istoriques.
April 1908.

® Le diew Bat in Ag. Zeitschr. XLIIL, 8. 774

* E. Andersson A4 propos du diew de Uoasis de Jupiter Ammon in
Sphinz XII, 8. 481

5 Une nouvelle forme d’ Ammon in Ann. Serv. Ant. IX, 8. 64ff.

% Brief aus Biskra in Zeitschrift fiir Ethnol. XL, S. 881f., abgedruckt
in Ann. Serv. Ant. IX, S.162fF.
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einen stehenden Widder dar, auf dem Kopfe trigt er die
Sonnenscheibe, an deren Seiten miBverstandene Uraeusschlangen
angebracht sind. Seine Ausfiihrung zeigt keinerlei archaischen
Charakter, er erscheint vielmehr in seiner ganzen Auffassung
als eine in hellenistischer Zeit entstandene barbarische Nach-
ahmung eines #gyptischen Vorbildes.!

Den Gott Tanen, der im Verlaufe der Hgyptischen Ge-
schichte mit dem memphitischen Ptah verschmolz, hat man
hiufig fiir einen aus dem Auslande eingefiihrten Gott erklirt,
Jéquier” spricht sich demgegeniiber fiir seinen einheimischen
Ursprung aus. Wiedemann?® hielt die von Herodot als Grund-
lage fiir seine Erzihlung von dem Priester Sethon verwertete
Statue in Memphis fiir das Bildnis eines der Chnumu, welche
bei der Weltschopfung als Genossen des Ptah titig waren und
apotropiische Bedeutung besaBen. Die Tonstatuette einer dieser
Gottheiten, bei welcher der Phallus wohl auch zu einem der-
artigen Zwecke durch einen Menschenkopf ersetzt worden ist,
verffentlichte Brugsch.* Von Einzelbeitrigen iiber dgyptische
Gottheiten sind hervorzuheben solche iiber Hathor?; Safech,
in der Schifer® Horapollos Muse wiedererkannte; Buto’; die
Gottin der Ernte Rennut®; die Gottinnen Sothis und Satis und

! Die von dem Gotte Amon selbst gewiinschte Einsetzung des
Neb-unen-f zum Oberpriester in Theben durch Ramses II schildert eine
von Sethe Die Berufung eines Hohenpriesters des Amon unter Ramses II.
in dg. Zeitschr. XLIV, S.30f. behandelte Inschrift.

% Origine du diew Tanen in Rec. de trav.rel. ete. XXX, 8. 42f.

3 Die Statue des Priesters Sethon zu Memphis in Orient. Lit.
Zeit. X1, Sp. 1791

* Sur une statuette de Ptah patéque in Amnn. Serv. Ant. VIII, S. 160.

® Hymnen an sie bei H.Junker Poesie aus der Spitzeit in Ag.
Zeitschr. XLIIL, 8. 101 ff.; Beispiel einer Textentlehnung in Dendera,
Le, S. 1971,

® Mo®ex bei Horapollo II, 29 in Ag. Zestschr. XL1I, 8. 72

* V.Schmidt Two statuettes of the goddess Buto in Proe. Soc. Bibl.
Arch. XXVIII, 8. 201f.

® Spiegelberg Thermuthis als Gittin des Schreckens in Rec. de trav.
rel. ete. XXVIII, 8. 179.
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ihr wechselseitiges Verhiltnis.! Zur Lesung einiger Gotter-
namen HuBerte sich Sethe.?

Unter den aus dem Auslande in Agypten eindringenden
fremden Gottheiten sind die semitischen die wichtigsten. Hier
stellte Spiegelberg® die Darstellungen des Resef zusammen,
Erman* besprach Nennungen der Gottin von Byblos in
Phonizien und suchte deren Erwihnung in einem Eigennamen
des Mittleren Reiches nachzuweisen. In einer magischen Formel
der 20. Dynastie® werden Schidlichkeiten erwihnt, welche von
dem Gotte Resef, dessen Gattin Atuma (vielleicht das personi-
fizierte Edom) und der Gottin Nukar (nach Gardiner die
babylonische Gottin Ningal) ausgehen. — Eine Fiille von
Dimonen des allerverschiedensten Ursprunges tritt auf den
bisher wenig bearbeiteten Sérgen des zweiten Teiles des Neuen
Reiches und der Spitzeit auf, von denen der Katalog des
Kairener Museums® eine lingere Reihe in eingehenden Be--
schreibungen und Tafelbildern zuginglich zu machen beginnt.

Fiir die Behandlung des dgyptischen Tierkultes? bringen
die Untersuchungen, welche Lortet und Gaillard® den #gyp-
tischen Tiermumien und Tierdarstellungen zu widmen fort-

! Roder Sothis und Satis in Ag. Zeitschr. XLV, S. 22ff.

t Der Name der Gottin Neith in Ag. Zeitschr. XLIII, S. 144 ff.; Der
Name des Gottes K7 1. c., S.147ff.; Der Name des Phoniz 1. ¢. S. 84f.

8 Neue Reschephdarstellungen in Orient. Lit. Zeit. X1, Sp. 529 ff.

+ Die ,, Herrin von Byblos in Ag. Zeitschr. XLII, 8. 109f.

5 A. H. Gardiner The goddess Ningal in an Egyptian text in Ag.
Zeitschr. XLIII, S. 97.

8 (. Maspero CSarcophages des époques Persane et Ptolemaique
I. fasc. 1. Kairo 1908; E. Chassinat La seconde trouwvaille de Deir el-
Bahari. 1. fase. 1. Kairo 1909.

? Die Versuche, den #gyptischen Tierkult fir Totemismus zu er-
klaren (V. Loret I’Egypte aw temps du Totémisme, Ann. du Musée
Guimet, Bibl. de Vulgarisation XIX, Paris 1909), scheitern u. a. daran,
daB im Niltale ein Teil der wesentlichen Charakteristika des Tote-
mismus fehlt, wie z. B. das sexuelle Tabu.

¢ La Foune momifice de Vancienne Egypte. 3. Serie. Lyon, Georg,
1907; 4, Serie, 1908.
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fahren, ein #uBerst reichhaltiges und wichtiges Material bei.
Letzterer Verfasser gab auch in Gemeinschaft mit Daressy den
reich mit Tafeln ausgestatteten, ausgezeichneten Katalog der
Tiermumien im Kairener Museum heraus.'! Von sonstigen
hierher gehorigen Denkmilern sind ein Hundesarg in Briissel®
und mehrere Skarabiensirge® zu erwdhnen. Kleine Bronze-
standarten mit den Bildern heiliger Tiere, eines Schakal, einer
Kuh, eines Skorpion mit Menschenkopf wurden verdffentlicht.*
Wichtig fiir die Bestattungsfeler und den Eingang der Gott-
Tiere in die himmlischen Bezirke sind die Grab- und Denk-
steine, welche ihnen gewidmet wurden. Abgesehen von solchen
fir den Apis von Memphis® liegen von diesen bedauerlicher-
weise verhiltnismiBig wenige vor. Ein neues hierher gehériges,
einem unter Augustus lebenden Stiere von Hermonthis gelten-
des Denkmal machte Daressy bekannt® ein anderes fiir eine
Kuh wohl aus dem 22. oberiigyptischen Nomos Aphroditopolis
aus dem 13. Jahre des Ptolemius I. Soter Spiegelberg.” Einen
weiteren derartigen Denkstein bildet die in ihrem historischen

\ La Faune momifice de Uamtique Egypte. Kairo 1905. Einen
Nachtrag dazu gab L. Borchardt Ein Katzensarg aus dem Neuen Reich
in Adg. Zeitschr. XLIV, 8. 97.

* J. Capart Un cercueil de chien du Moyen Empire in Ag. Zeitschr.
XLIV, S. 131.

3 'W. L. Nash Notes on some Egyptian Antiquities in Proc. Soc. Bibl.
Arch. XXX, 8. 293.

* W. L. Nash Notes on some Egyptian Antiquities in Proc. Soc. Btbl.
Arch. XXX, 8. 175.

5 Ein von Wilcken Zu den Genfer Papyri im Archiv fir Papyrus-
forschung 111, S. 392ff. behandelter Papyrus spricht von der Lieferung
von Leinewand durch einen Tempel im Faytm fiir das Begriibnis eines
solchen Apis. Daressy Construction d’'wn temple d Apis par Nectanebo I.
in dnn. Serv. Ant. IX, 8. 154ff. verdffentlichte eine Stele dber Bauten
des Nectanebus 1. fiir den lebenden Apis.

¢ Stéle fuméraire d'un taureaw dHermonthis in Rec. de trav. rel.
ete. XXX, 8. 10ff.

" Ein Denkstein auf den Tod einer heiligen Isiskuh in Ag. Zeitschr.
XLIIIL S. 1291



360 A. Wiedemann

Teile mehrfach behandelte, in ihrem sonstigen Inhalte weniger
berticksichtigte Stele von Neapel, welche einem Widder von
Heracleopolis magna gilt. Zu dem Fortleben des aiten Tier-
kultes im Glauben der heutigen Araber in Agypten an heilige
und zu verehrende Katzen und Eidechsen brachte Legrain?
interessante Beitrige. Larken? verdffentlichte modern-igyptische
Erzihlungen, denen zufolge sich Geister mit Vorliebe in Tieren
verkorpern.

Kultus. VerhiltnismiBig diirftig sind die Quellen, welche
bisher fiir die Durchfiihrung des Kultus in den Tempeln und
bei den sonstigen religitsen Zeremonien vorliegen. Die wich-
tigste Urkunde ist hier das groBe, von Moret bearbeitete, in
Inschriften und Papyris erhaltene Tempelritual geblieben, zu
dessen Verstindnis einige kleinere Beitriige erschienen® Uber
das agyptische Menschenopfer stellte Mader? eine Reihe von
Stellen zusammen und suchte die israelitischen Menschenopfer
durch #gyptische Beeinflussung zu erkliren. Zur Sitte der
Priester, bei feierlicher Gelegenheit das Bild jugendlicher Gott-
heiten im Arme zu tragen, #uBerte sich Spiegelberg.’

Zu kultischen Zwecken entstanden bereits im alten Agypten
Vereine. Das Vorhandensein eines solchen, welcher wihrend
der 21. bis 22. Dynastie in Theben tiitig war und, wie es
scheint, bei Begriibnissen oder Mumieniibertragungen zu tun
hatte, wies Legrain® nach. Von einem zweiten, der an be-
stimmten Tagen Feste feierte und fiir die Bestattung seiner

1 Sur un cas de Totémisme moderne in Ann. Serv. Ant. VII, 8. 351F.

? Egyptian Beliefs in Folk-Lore XIX, S.aM1f.

8 Moret Sur le rite de Vembrassement in Sphinz XI, S. 26ff,
Andersson Petites Etudes sur Le Papyrus no. 3055 du Musée de Berlin
in Sphinz XII, S 14fF.

* Das Menschenopfer der alten Hebrier und der benachbarten
Volker (Biblische Studien XIV, Heft 5—6). Freiburg i. B., Herder,
1909.

* Eine Illustration zu Kanopus 30 in Ag. Zeitschr. XLV, 8. 91.

6 Sur la asit Miri Thoti in Ann. Serv. Ant. VIII, S. 254 fF.
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Mitglieder sorgte, verdffentlichte und iibersetzte Spiegelberg
die aus der Ptolemierzeit stammenden Statuten in seinem auch
sonst reiches Material zur Religion der Spitzeit enthaltenden
Kataloge der Kairener demotischen Papyri! Das groBe Werk
von W. Otto? ist der Spitzeit Agyptens gewidmet, doch bringt,
wie der frither erschienene erste Band, so auch der zweite,
der die Ausgaben der Tempel, die Kultverwaltung, die soziale
Stellung der Priester, das Verhdltnis von Staat und Kirche
bespricht, zahlreiche Angaben, welche fiir das alte Agypten
von groBer Wichtigkeit sind.3

Osirislehre. Dreimal ist im Verlaufe der dgyptischen
Geschichte der Versuch gemacht worden, die fiir den Ver-
storbenen notwendigen oder nutzbringenden Zauberformeln zu
sammeln. Am Anfange des Alten Reiches bildete sich die
Kompilation der nach ihrem Fundorte genannten Pyramiden-
texte, etwa mit dem Beginne des Mittleren Reiches die Zu-
sammenstellung, welche in wenig gliicklicher Weise als die Altesten
Texte des Totenbuches bezeichnet wird, endlich ungefihr mit
dem Eintreten des Neuen Reiches das Totenbuch selbst. Da-
bei handelte es sich nicht um systematische Arbeiten. Be-
liebig wurden die aus den verschiedensten Quellen stammenden
Stiicke aneinander gereiht, Doppeltexte blieben stehen, Wider-
spriiche wurden nicht ausgeglichen, Liicken nicht ausgefiillt.
Infolgedessen gewann keine der Sammlungen kanonische Be-
deutung. Willkiirlich wihlte man sich aus ihnen das fiir das

1 Die demotischen Denkmdiler 1I. Die demotischen Papyri. 2 Bde.
StraBburg, Dumont Schauberg, 1906—1908.

2 Priester und Tempel im hellenistischen Agypten 11, Leipzig,
B. G. Teubner, 1908.

3 Von groBer Bedeutung fiir die Art und Weise, in der man in
pharaonischer Zeit die Kulteinnahmen eines Gottes sicherte, ist eine
Inschrift der 21. Dynastie fiir den Gott Arsaphes von Heracleopolis
magna (Ahmed-Bey Kamal Un monument nouveau de Sheshong Ier in
éiec. de trav. rel. etc. XXXI, S. 33ff,, G. Magspero Note additionelle, 1. c.

. 381F.).
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eigene Grab Zusagende aus, fiigte neue Kapitel hinzu, ver-
inderte gelegentlich die #lteren. Nicht nur nach den Zeit-
perioden ist die Zusammensetzung und der Inhalt der einzelnen
Bestandteile verschieden, auch in der gleichen Zeit stimmen
kaum je zwei Handschriften in Anordnung und Text genau
miteinander tiberein. Die drei Kompilationen sind nicht un-
- abhiingig voneinander, die Altesten Texte haben vieles aus
den Pyramidentexten, das Totenbuch hat manches aus: seinen
Vorgingern unmittelbar oder in umgearbeiteter Fassung ent-
lehnt. Die Entstehung der einzelnen Formeln ist vielfach
weit #lter als ihre jeweilige Sammlung. In den Pyramiden-
texten stehen Stiicke, welche noch auf die Zweiteilung Agyptens
Bezug nehmen, und im Totenbuche spielt das Kopfen der
Toten eine Rolle, welches in der Nagadazeit hiufig war, zur
Zeit der Sammlung des Totenbuches aber nur ganz vereinzelt
vorkam.!

Von den Pyramidentexten der 5. bis 6. Dynastie, welche
zuerst von Maspero? im Urtexte und in Ubersetzung zu-
ginglich gemacht worden waren, begann Sethe eine Neu-
publikation, welche die Texte in Spriiche ordnet und die
verschiedenen Abschriften der einzelnen Spriiche aus den
Kéonigspyramiden untereinander setzt, um das Material zu ihrer
Bearbeitung tibersichtlicher zuginglich zu machen3 Fir die

' Wiedemann Die Leichenkopfung im alten Agypten in Orient. Lit.
Zeit. X1, Sp. 1121F

* Les inscriptions des Pyramides de Saqqarah (Separatabdruck aus
Rec. de trav. rel. ete. III—XV). Paris, E. Bouillon, 1894.

3 Die altigyptischen Pyramidentexte. Nach den Papierabdriicken
und Photographien des Berliner Museums neu herausgegeben und er-
laatert. I und II Lief. 3—4. Leipzig, Hinrichs, 1908—1909. Zahlreiche
Kapitel der Texte finden sich in einem Grabe des Mittleren Reiches bei
Chassinat, Gauthier und Piéron Fouilles de Qattah. Kairo, 1906. —
Einige Stellen behandelte A..Jahn Agyptologische Miscellen § 6 (Unas
Z. 214, 234) in Wiener Zeitschr. fiir Kunde des Morgenlands XX, S. 380.
— Die auf das Totenopfer beziiglichen Teile der Pyramideninschriften
und verwandter Texte stellte Budge unter Beigabe einer Besprechung
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Altesten Texte, welche sich vor allem auf Sirgen verzeichnet
finden, verdffentlichte Lacau! in vortrefflicher Weise eine
lingere Reihe von Abschriften unter Hinweis auf die Stellen,
an denen sich die betreffenden Kapitel und Sitze sonst noch
finden. Von dem Totenbuche der Thebanischen Zeit wurde
eine gute Abschrift mit kunstvollen Vignetten bei der Mumie
des Iuaa, des Schwiegervaters Amenophis’ 1II. von Davis ge-
funden und in einer schon ausgestatteten Publikation mit
einer Einleitung von Naville, welche die in dem Papyrus vor-
findlichen Kapitel verzeichnet und bespricht, zuginglich ge-
macht.? Die fiir ihre erste Erscheinungszeit interessante, auf
Grund unserer jetzigen Kenntnis der #gyptischen Sprache und
Religion in Einzelheiten wie in der Gesamtauffassung hiufig
stark anfechtbare Ubersetzung der spiteren Fassung des Toten-
buches durch P. Pierret erschien in neuer Ausgabe.® Seine
Ansicht, daB in der dgyptischen Religion eine den christlichen

und Ubersetzung in einer bequem benutzbaren Form zusammen: E. A.Wallis
Budge, The Liturgy of Funeral Offerings. London, Kegan Paul. 1909
(Books on Egypt and Chaldaea XXV). Demselben Verfasser verdanken
wir eine praktisch angelegte und als Einfiihrung empfehlenswerte
Publikation, Ubersetzung und Bearbeitung des wichtigsten Textes iiber
die Zeremonien an der Statue des Toten bei der Beisetzung: Budge,
The Book of Opening the Mouth. London, Kegan Paul. 1909 (Books
ou Egypt and Chaldaea, XXVI, XXVII).

! Textes religieux in Rec. de trav. rel. ete. XXIX, 8. 143ff.; XXX,
S. 65fF, 185fF; XXXI, 8. 10f und in J. E. Quibell Ezcavations ai
Saqqara 1906, S. 21ff. Vgl. Lacau Sarcophages antérieurs aw Nowvel
Emgpire (Kat. des Musewms zu Kairo), 2 Bde. 1901—1906.

2 Theodore M Davis’ Ezcavations. Bibin el Molik. The Funeral
Papyrus of Jousya with an Introduction by E. Naville. London, Archi-
bald Constable, 1908. — Die handliche und tibersichtliche Ubersetzung
des Totenbuches der Thebanischen Zeit von Budge erschien in zweiter
durchgesehener und erweiterter Auf]age: E. A. Wallis Budge, The Book
of the Dead, 3 Bde. London, Kegan Paul. 1909 (Books on Egypt
and Chaldaea VI—VIII).

® Le Livre des Morts des anciens Egyptiens. Traduction compléte
d’aprés le papyrus de Tarin et les Manuscrits du Louvre. 2e édition.
Paris, 1907.
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Anschauungen nahestehende erhabene Auffassung der Gottheit
und ein Monotheismus nachweisbar sei, suchte der gleiche
Verfasser' zu begrinden. Er ging dabei, wie die ilteren
Agyptologen, welche seine Auffassung teilten, von einzelnen,
aus dem Zusammenhange gerissenen Sitzen der Texte aus.
Sobald man die betreffenden Urkunden in ihrer Gesamtheit
zu Rate zieht, erkennt man, daB deren Grundgedanken einer
solchen Auffassung, welche infolgedessen auch von den neueren
Forschern fast allgemein aufgegeben worden ist, fernstehen. —
Eine neue, von dem bisher bekannten Texte in manchen
Punkten abweichende Fassung des Buches von dem Durch-
wandern der Ewigkeit, welches auf den Siitzen des Toten-
buches und verwandter Kompositionen aufgebaut ist, ver-
Offentlichte und besprach Wreszinski.?

Der Gott, dem das Totenbuch vor allem geweiht war, ist
»Osiris, der sich befindet in dem Westlande (chenti Amenti),
der Herr von Abydos“. Dabei war der hier auftretende Titel
Chenti - Amenti urspriinglich der Name eines selbstindigen
Gottes, der einst als Herr von Abydos galt, und dessen noch
einige Texte gedenken® Allmihlich verschmolz er mit Osiris
und ging in diesem auf. Osiris war wohl von Anfang an eine
anthropomorphe Gestalt. Man dachte ihn sich als einen Kénig
des Niltales, dem es nach seinem Ableben gelungen war,
vermittelst seiner eigenen Zauberkraft und der magischen
Handlungen und Formeln seiner Hinterbliebenen die Auf-
erstehung, Unsterblichkeit und Herrschaft im Jenseits zu ge-
winnen. Er wurde darin das Prototyp des Menschen, der ein
gleiches Los nach dem Tode erhoffte. Bei dem Mangel an
systematischem Sinn und der Freude an synkretistischer Be-

' Les Interprétations de la Religion Egyptienne in Ann. Mus.
Guimet. Bibl. de Vulgarisation XX, Paris, 1906.
* Das Buch vom Durchwandeln der Ewighkeit nach einer Stele im
Vatikan in Ag. Zeitschr. XLV, S. 1111
3 Vgl. Jéquier Khontamenti in Rec. de trav. rel. etc. XXX, S. 43ff,
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handlung der Gotter, welche im alten Agypten herrschte, hat
man im Verlaufe der Zeit zahlreiche andersartige Vorstellungen
tiber die Unsterblichkeit und andere mit dieser im Zusammen-
hange stehende Gottheiten und Mythen mit Osiris und seiner
Lehre verschmolzen, ohne seine urspriingliche Auffassung auf-
zugeben. In den Kreis der hierbei herangezogenen Gestalten
gehoren vor allem die Vegetationsgttter!, und so kommt es,
dafl Osiris hdufig die die Unsterblichkeit charakterisierenden
und verbiirgenden Eigenschaften eines Vegetationsdimons an-
nimmt, und auch die Gottheiten seines Kreises, wie Isis, Horus,
Set, in diesen Zusammenhang hineingezogen werden. Die auf
eine derartige Form der Gotteserscheinung beziiglichen Texte
hat in weitem Umfange Frazer? behandelt, und Moret® ist im
Zusammenhange mit einer Erorterung der Bedeutung und Ent-
wicklung des Opfers in Agypten auf anschlieBende Fragen
eingegangen.

Zghlreiche Notizen, vor allem fiir die Gotter des Osiris-
kreises in ihrer Bedeutung fiir das Leben des Verstorbenen im
Jenseits, werden durch die Totenstelen gegeben, welche in den
den historischen und funeriren Stelen gewidmeten Katalog-
binden des Kairener Museums* verzeichnet und verdffentlicht
worden sind. Fiir den Kampf, der nach der Ermordung des
Osiris zwischen Horus und Set® entbrannte, ist die Schrift

! Wiedemann im Archiv fiir Rel.-Wiss. VII, 8. 4731

* Adonis, Attis and Osiris. London, Macmillan and Co., 1906.

3 Du sacrifice en Egypte in Rev. de" U Hist. des Religions LVII,
8. 81ff. — Dje iibliche Form des Opfers in Agypten war zwar nicht das
Brandopfer (vgl. G.Kyle Some further observations concerning the Holocaust
among the ancient Egyptians in Rec. de trav. rel. ete. XXXI, 8. 491ff)), doch
kam dieses nicht selten neben der Darbringung der vollstindigen bez. zer-
brochenen Opfergegenstinde vor. )

* H. 0. Lange und H. Schifer Grab- und Denksteine des Mittleren
Reiches I, I1, IV. Berlin 1902 —1908; P. Lacau Stéles du Nouvel Empire 1

fase. 1. Kairo 1909; Abmed Bey Kamal Stéles Ptolemaiques et Romaines.
2 Bde. Kairo 1904 —1905.

® Loret Le diew Seth et le roi Séthésis in Proc.Soc. Bibl. Arch. XXVIII,
S. 123ff. besprach die Gottesnamen Set, Suti, Sutech, Setesch. Er wollte
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Plutarchs iiber Isis und Osiris die Hauptquelle geblieben. Die-
selbe geht, wie besonders das Verzeichnis der giinstigen und
ungiinstigen Tage in dem Papyrus Sallier IV. lehrt, auf alt-
agyptisches Material zuriick. Zwei Stellen dieses Papyrus, die
sich mit Ereignissen aus dem Streit, die auf den 26. und
27. Thoth verlegt werden, beschiftigen, erdrterte Reich! und
stellte dabei ihren Sinn richtiger fest, als dies bisher geschehen
war. Spiegelberg? besprach eine Sonderform des Gottes Thoth
in Theben, welche als ,Teos der lbis“ auftritt. Er fiihrte
dabei aus, daB eine zweite Sonderform, ,Thoth, der Hohe-
priester von Memphis“, welche Sethe daneben hatte annehmen
wollen, auf einer irrtiimlichen Lesung beruht, es stehe an der
fraglichen Stelle ,Thoth erhort“.

Zu der wenig bekannten, neben dem Ka? auftretenden
Seelenform Sechem (,,Gestalt“) und der Vergétterung von
Gotterzeptern (sechem) und heiligen Stiben brachte Spiegel-
berg* eine Reihe von Angaben der Texte bei. Eine Darstellung
auf einem Sarge der Spitzeit® zeigte {iber der auf dem Leichen-
bette liegenden Mumie einen Fisch an der Stelle, an welcher
sonst héufig die als Vogel mit Menschenkopf aufgefaite Seelen-
form Ba erscheint. Es handelt sich aber bei diesem Fische
kaum um eine sonst bisher nirgends erwihnte, an die Stelle

fiir Set in alter Zeit Setesch lesen und benutzte dann diese Lesung als
Grundlage fiir sehr weitgehende Schliisse {iber einen wenig wahrschein-
lichen Ursprung des Gottes aus Asien.

1 Der Mythus vom Kampfe des Horus mit Set vm Papyrus Sallier IV.
in Rec de trav. rel.etc. XXX, S. 2101F ; Der 27. Thot des Papyrus Sallier 1V.
L c. 8. 213.

® “Eoufis 6 Onfaiog in Ag. Zeitschr. XLV, 8. 89f.

3 Auf eine Formel, derzufolge der Tote seinem Ka folgt, machte
Capart Sur une formule d’un sarcophage de la XII¢ dynastie aw Musée
Guimet in Ag. Zeitschr. XLII, 8. 144f, aufmerksam.

* Zum dgyptischen Stablultus in Rec. de trav. rel. ete, XXVIII, S. 163 ff.

® Ahmed Bey Kamal Fouilles ¢ Gamhoud in Ann. Serv. Ant. IX,
S. 23f; Spiegelberg Der Fisch als Symbol der Beele im Arch. f. Rel.-
Wzssensckaft XII, S.574f.
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des Ba getretene Seelenform. Der Fisch wird vielmehr den
Fisch Ant darstellen, auf dessen Anblick der Verstorbene im
Totenbuche (cap. 15, Z. 24) besonderes Gewicht legt.

Griber und Totenbeigaben. Die Ausgrabungen der
Deutschen Orientgesellschaft in den Grabanlagen der Konige
Ra-en-user, Nefer-dr-ka-ra und Sahu-rd zu Abusir haben fiir
die Pyramidentempel der fiinften Dynastie reiches Material er-
geben, von dem aber bisher nur ein Teil publiziert worden
ist.! Uber die wichtigsten dabei erzielten Ergebnisse orientiert
ein Vortrag von HEduard Meyer? der, von zahlreichen gut
ausgefihrten Illustrationen und Tafeln begleitet, eine Ubersicht
tiber das Agypten des Alten Reiches gibt. Wichtig ist, daB
in den Reliefs dieser Tempel die Gestalten der Gtotter bereits
nach dem spiteren Schema gebildet erscheinen, und daB der
Kionig ebenso wie spiiter als Sphinx® dargestellt werden kann.
Auf die Art und Weise, wie sich diese Pyramidenanlagen
aus den Konigsgribern der Thinitischen Zeit entwickelten, ging
im Zusammenhange mit dem Unsterblichkeitsglauben des Alten
Reiches Moret* ein. Hall® stellte die gerade in alter Zeit
hiufigeren Fille zusammen, in denen sich ein Konig zwei ge-
sonderte Grabanlagen herstellen lieB. Kine Publikation von
H. Schifer® bringt reichhaltige und bis in das einzelne hinein

! L. Borchardt Das Grabdenkmal des Konigs Ne-User-Re. Leipzig.
Hinrichs. 1907. — L. Borchardt Das Grabdenkmal des Konigs Nefer-
’ir-ke’-re'. Leipzig. Hinrichs. 1909. — Einzelberichte in den Mitteilungen
der Deutschen Orientgesellschaft nr. 24, 30, 34, 87.

* Agypten zur Zeit der Pyramidenerbauer. Leipzig. Hinrichs. 1908.

® {Uber die Sphinx als Bildnis von Schu und Tefrut und als solches
des Konigs suBerte sich Naville Encore le Sphinx in Sphinz X, S. 1381

* Autour des Pyramides in Revue de Paris. 1907. 8. 225ff

> The pyramid of Moeris in Journ. of Hell. Studies XXVI, 8. 176f.
Vgl ein Dekret des Kénigs Pepi 1. zugunsten der beiden Pyramiden des
Kénigs Snefru bei L. Borchardt Ein KonigserlaB aus Dahschur in Ag.
Zeitschr. XLII, S. 1.

8 Priestergriiber und andere Grabfunde vom Totentempel des Ne-
user- Ré (Wissenschaftliche Verdffentlichungen der Deutschen Orient-
gesellschaft. 8). Leipzig. Hinrichs. 1908.
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genaue Aufschliisse tiber die Privatgriber des Mittleren und
Alten Reiches, ihre Anlage, die Lage der Leichen, die Bei-
gaben usf. Die Grabstitten der niederen Privatbeamten in der
Necropole von Beni Hasan aus dem Mittleren Reiche schilderte
Garstang! eingehend. Fiir einen Teil der Begriibnisfeier im
Neuen Reiche ist Madsen® zu nennen, doch fehlt der Beweis
dafiir, daB sich die von ihm besprochene Szene tatsichlich in
dem Privatgarten des Verstorbenen abspielte.

In alter Zeit war es in Agypten iiblich, dem Toten sein
eigenes Bildnis, gelegentlich in zahlreichen Wiederholungen,
und ein reichhaltiges Gefolge in Stein oder Holz plastisch
dargestellter Dienerschaft, Gabentriger, Brauer, Kéche, Auf-
seher, Schreiber usf., mitzugeben. Diese Begleiter, von denen
besonders aus dem Mittleren Reiche eine groBie Zahl erhalten
geblieben ist®, wurden in Ausiibung ihrer jeweiligen Titigkeit
dargestellt. Spiter kommen derartige Bildnisse der Arbeiter
oder des Toten mit der Andeutung einer bestimmten zu ver-
richtenden Arbeit nur selten vor.* Beide werden gewdhnlich
ersetzt durch die schematischen Gestalten der ,, Antworter®
(uschebti), welche gelegentlich im Gewande der Lebenden,
meist aber in Osirisgestalt, mit Ackerbaugeriten versehen, auf-
treten. Dieser doppelte Ursprung macht es erklirlich, daB
man hiufig in Zweifel sein kann und es bereits auch die alten
Agypter waren, ob der jeweilige Uschebti nur als Diener auf-

! The Burial Customs of ancient Egypt. London. Archibald Con-
stable. 1907.

* Die Totenfeier tm Garten in Ag. Zeitschr. XLIII, S. 511

8 G. Maspero Sur les figurines et sur les scénes en ronde bosse,
quwon trowve dans les tombeaux Egyptiens in Bull. Institut Egypt. 1V,
S. 3671

+ Uber einige Exemplare des Neuen Reiches, welche den Ver-
storbenen als Kornquetscher vorfiihren, handelten A. H. Gardiner A statuette
of the High Priest of Memphis Ptahmose in Ag. Zeitschr. XLIII, 8. 55f.,
und J. Capart Broyeurs en pierre, 1. c., S. 163; A propos des statuettes
de meuniers in Transact. Third Intern. Congress of Hist. of Rel. 1, S.201ff.
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zufassen ist! oder ob er auch als ein Bild des Toten angesehen
werden will. Meist ist das erstere der Fall. Diese Tatsache
geht auch daraus hervor, daf die Zahl der Uschebti in einem
Grabe ofters eine bestimmte zu sein scheint, und zwar, wie
Bissing® bemerkte, vermutlich 401, d. h. 365 Arbeiter, einer
fiir jeden Tag des Jahres, und 36 Vorarbeiter, einer fiir jede
Dekade des Jahres. Bisweilen ist auf dem Uschebti sogar der
Tag vermerkt, an dem er zu arbeiten hatte® Dabei suchte
man durch Aufschrift des Namens des Verstorbenen diesem
die Arbeitskraft des betreffenden Uschebti zu sichern. Um
eine Verinderung des Namens und damit des Eigentiimers des
Dieners durch spitere Grabriuber méoglichst zu erschweren,
brachte man gelegentlich den Namen unter der Glasur der
Statuette verborgen an.*

In die Reihe der Beigaben mit religioser Bedeutung gehort
nach Pieper® auch das Brettspiel, welches mit den zugehdrigen
Figuren nicht selten dem Toten in das Grab gelegt wurde.
Die meisten Felder des Spiels sind nach Gottheiten genannt,
in den Begleittexten werden Gotter angerufen und erscheint
die Opferformel, die Steine stellen gelegentlich gebundene Aus-
linder dar. Pieper schlieBt daraus, die Feinde, welche dem
Verewigten den Weg in das Land der Seligen verlegten, hitten
im Brettspiel iiberwunden werden miissen, und kniipft daran
einige Bemerkungen iiber dgyptische, zur Ausiibung der Magie
bestimmte Gegenstinde. In zahlreichen Féllen haben die

1 P. A. A. Boeser Eine Uschebtiinschrift des Leidener Museums in
Ag. Zeitschr. XLII, 8. 81.

* Zur Geschichte der Uschebtius in Rec. de trav. rel. ete. XXX, S.183f.

8 A.Erman Uschebtis mit Daten in Ag. Zeitschr. XLIV, S, 181,

* . Maspero Sur une variété de figurines funéraires inconnue jusqw'a
présent in Anm. Serv. Ant. IX, S. 286f.

5 Das Brettspiel der alten Agypter und seine Bedeutung fiir den
Ggyptischen Totenkult, Berlin. Weidmann. 1909. Der Hauptteil der
Arbeit ist einem interessanten Versuche gewidmet, den Gang des Spieles
zu rekonstruieren.

Archiv f. Religionswissenschaft XIII 24
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Spielbretter aber doch wohl, unter Hintansetzung des Ge-
dankens an eine religiose Betiitigung, nur zum Zeitvertreib in
der Langeweile des Alltagslebens oder des Grabes gedient.
Darauf weist die Aufnahme des Spieles in die Reibe der Be-
schiftigungen aus dem téglichen Leben in den Griberreliefs
hin und die Angabe!, daB der Tote das Spiel mit seiner Seele,
die bei ihm in seinem Grabe sei, spiele, wobei also nicht ein
boser Diamon als Spielgegner vorausgesetzt wird. Von sonstigen
Beigaben wurden die Barken, ihre Gestalt und ihr Zweck, er-
ortert.?

Sehr wertvolle Angaben iiber die Formen der igyptischen
Amulette und die auf ihnen befindlichen Inschriften, welche
sich freilich meist auf den Namen des jeweiligen Eigentiimers
beschrinken, iiber den Zweck der einzelnen Stiicke aber nur
selten etwas aussagen, geben die betreffenden Binde des
Kairener Katalogs.® Im Mittleren Reiche kam es ofters vor,
daB man, anstatt die wichtigeren Amulette und Gebrauchs-
gegenstinde dem Toten tatsichlich mitzugeben, sie in Wort
und Bild an den Wandungen seines Sarges verzeichnete. Sie
sollten dann, in gleicher Weise wie die daneben auftretenden
kleinen plastischen Modelle von Gebrauchsgegenstinden und
Amuletten?, als Grundlage fiir eine Herstellung der wirklichen
Gegenstinde mit Hilfe von Zauberformeln dienen. Kine von
Bildern begleitete erweiterte Liste dieser Stiicke in Verbindung
mit einem Totenbuchtexte der Ptolemierzeit fand und veréffent-
lichte Capart.® Zu den Knotenamuletten duBerten sich Valdemar

! Rec. de trav. rel. etc. XI, 8. 44.

* A. Wiedemann Totenbarken im alten Agypten im Globus XCIV,
S. 1191

3 P. E. Newberry Scarab-shaped seals. London 1907; G. A. Reisner
Amulets. Kairo 1907.

* Vgl. hierfiir u. a: Wiedemann Religion der alten Agypter, S.161f.;
H. Schifer Die Entstehung einiger Mumienamulette in Ag. Zeitschr. XLIII,
S. 66fT.

® Une liste d’amulettes in Ag. Zeitschr. XLV, 8. 14£.
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Schmidt! und v. Bissing?; eine lange Reihe von Skarabien-
Inschriften mit guten Wiinschen fiir den Toten sammelte Alice
Grenfell® und suchte dieselben unter gemeinsame Gesichtspunkte
zu ordnen.

Eine ansprechende Ubersicht iiber die Higyptische Magie
gab in einer fiir ein groBeres Publikum bestimmten Schrift
Moret.* Die Publikation eines groBen, der Spiitzeit angehorenden
Papyrus wurde zum Abschlusse gebracht® Unter den wesent-
lich apotropéischen Zwecken dienenden Stiicken spielen die
Tierkopfe und Tierschidel eine groBe Rolle. Fiir diese, ins-
besondere fiir die Bukranien, dann die Hathorkdpfe und das
Sistrum, stellte Lefébure® ausgedehnte Materialsammlungen zu-
sammen. Bei den sog. Wurfholzern, welche in Agypten freilich
meist aus Knochen bestehen’, stellte Jequier® fest, daB diese
mit den Bildern heiliger Tiere bedeckten Stiicke aus Nilpferd-
knochen gefertigt zu sein pflegen. Er vermutet, daB sie vor
allem dazu dienten, um die Kinder wihrend des Schlafes gegen
Démonen zu schiitzen. Auch das Salben, welches mit Vorliebe
beim Antritte eines Amtes vorgenommen wurde, scheint bdse
Geister vertrieben zu haben® Unter den Zauberformeln war

! Note on a peculiar pendant shown on three statues of Usertesen 111
in Proc. Soc. Bibl. Arch. XXVIII, 8. 2681.

* Lesefriichte § 12 in Rec. de trav. rel. etc. XXX, 8. 180 ff.

8 Amuletic Scarabs etc. for the deceased in Rec. de trav. rel. ete. XXX,
8. 1051,

4 La magie dans VEgypte ancienne (Ann. Mus. Guimet. Bibl. de
Vulgarisation XX). Paris 1907.

® F. LI Griffith und H. Thompson The Demotic Magical Papyrus
of London and Leiden. III. Indices. London. Grevel. 1909, Vgl. Arch.
f. Rel.- Wiss, IX, S. 491.

® Le Bucrdne in Sphinz X, 8. 67—129.

" Vgl. Arch. f. Rel.-Wiss. IX, 8. 495.
S 8 Role protecteur de Phippopotame in Rec. de trav. rel. etc. XXX,

. 40fF.

° Spiegelberg Zur Symbolik des Salbens im Agyptischen in Rec. de

trav. rel. ete. XXVIII, S. 184f., und im Arch. f. Rel.- Wiss. IX, S. 143f.

24*
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die wichtigste die mit , Konigliche Opfergabe“ beginnende.!
Durch sie wurden Speise und Trank fiir die Gotter erschaffen,
welche diese Lebensmittel dann dem Verstorbenen iibermittelten.
Es erschien wiinschenswert, daB diese Schaffung moglichst oft
erfolgte; daher wurden die Hinterbliebenen mnicht selten
zur Aussprache der Worte aufgefordert, was dem Beter wenig
Miihe und keine Kosten verursachen werde.?

1 Uber den Beginn der Formel, besonders die Auffassung des ersten
Wortes als ,,Koniglich* handelte Moret Sur la formule souten di hotp
in Sphinz XI, S. 31ff. Vgl ferner H. R. Hall The D:-hetep-suten For-
mula in Proc. Soc. Bibl. Arch. XXX, 8. 6ff.; Jahn Uber die Gruppe swtn
(dw) htp in Wiener Zeitschr. f. Kunde des Morgenl. XX, S. 374ff.

* Spiegelberg Eine Formel der Grabsteine in Ag. Zeitschr. XLV,
S. 671
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Von Hans Haas in Heidelberg

Japan wird im ‘Archiv’ zum erstenmal in die Bericht-
erstattung einbezogen. Dem Referenten, der es auf sich genommen,
die bisherige Liicke auszufiillen, kénnte es deshalb naheliegen,
die wichtigsten fiir eine Bearbeitung der japanischen Religions-
geschichte in Betracht kommenden Verdffentlichungen auch
ilteren Datums wenigstens mit aufzufiihren, dies um so mehr,
als ihre Zahl nicht sehr groB ist. Wenn er sich gleichwohl
darauf beschrinkt, nur die Erscheinungen der letzten Jahre zu
beriicksichtigen, so tut er das, weil er fiir die vorangegangene
Literatur auf einen eigenen bibliographischen Beitrag, den er
an anderer Stelle veroffentlicht hat, verweisen kann.!

Wem es darum zu tun wire, in Vollstindigkeit kennen
zu lernen, was Einschligiges seitdem in Biichern, Broschiiren
und Zeitschriften ans Licht gekommen ist, der brauchte nur
zu dem zweiten Bande von v. Wencksterns Bibliographie® zu
greifen, wo sich auf S.41-—74 diese gesamte Literatur ver-
zeichnet findet, wihrend im ersten Bande dieses Werkes alles

! H. Haas, Die japanischen Religionen in der meuesten Allgemeinen
Religionsgeschichte. Mitteilungen der Deutschen Gesellsch. f. Natur- wu.
Volkerk. Ostasiens Bd IX, Teil 8, S. 367 —389.

* Bibliography of the Japanese Empire, being a classified list of
the literature in European languages relating to Dai Nihon published
in Europe, America and in the East. Vol. II comprising the literature
from 1894 to the middle of 1906 with additions and corrections of the
first volume and a Supplement to Léon Pages’ Bibliographie Japonaise,
compiled by Fr. von Wenckstern. Added is a List of the Swedish
Literature on Japan by Mi8 Valfrid Palmgren, Ph. D. (1907, Tokyo,
Osaka and Kyoto: The Maruzen Kabushiki Kaisha).
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gebucht ist, was von 1496—1893 iiber Japan veriffentlicht
worden.!

Als Fortsetzung Wencksterns konnen die japanischen
Bibliographien von Dr. O. Nachod gelten, die den dankens-
wertesten Inhalt der seit 1908 erscheinenden periodischen
Publikation der Deutsch-Japanischen Gesellschaft in Berlin
ausmachen.?

In griindlichster Weise beriicksichtigt derselbe verdiente
Japanologe die auf Religion beziigliche Literatur auch in den
Jahresberichten der Geschichtswissenschaft® fir die
er das Referat behalten, seitdem er zum ersten Male im
XXIV. Jahrgang (1901) den Abschnitt Japan ausgefiillt.

Je mehr es die genannten Bibliographen, denen noch der von
Kriiger herausgebene Theologische Jahresbericht mit den
bis vor kurzem von Edv. Lehmann erstatteten Referaten iiber
die orientalischen Religionen anzureihen wire, darauf absehen,
in moglichster Liickenlosigkeit zu verzeichnen, was an ein-
.schligigen Arbeiten gedruckt wird, desto eher kann der gegen-
wirtige Bericht sich daran geniigen lassen, nur in eine
Besprechung der wichtigeren Verdffentlichungen einzutreten.
Unberiicksichtigt kénnen hier so ziemlich alle in Zeitungen und
Zeitschriften erschienenen Aufsiitze bleiben, deren Zahl ins
Massenhafte gestiegen, seit Japan durch die politischen Ereig-
nisse im fernen Osten wiederholt in den Vordergrund allgemeinen
Interesses getreten ist. Es sind viele Federn, die sich im letzten
Jahrzehnt berufen fiihlten, weiteren Kreisen einen Einblick in
die religiosen Verhiltnisse des fernen Inselreiches zu ver-
mitteln. Schade nur, daB den Skribenten meist schon bei der
Auswahl der Autorititen, auf die sie sich stiitzen, jedes Judi-
cium abgeht. An wirklich verlidBlichen Werken, die populari-

! Der erste Band erschien 1895 bei E. J. Brill in Leiden,

* Deutsch-Japanische Gesellschaft (Wa-Doku-Kai) 1908, Nr. 1,
2/3, 4, 5, 6/7, 8/12; 1909, Nr. 1/2, 3, 4/5.

* Weidmannsche Buchhandlung, Berlin 8. W. 12.
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sierende Schriftsteller um Auskunft angehen konnten, wire
zurzeit durchaus kein Mangel mehr. Und gerade die letzten
Jahre haben an solchen Ausbeute gebracht, so reich wie vor-
her nicht Jahrzehnte, und zwar besziiglich aller Religionen,
die in Betracht kommen; Shinto, Buddhismus und Kon-
fuzianismus (um vom Christentum, das neben diesen Reli-
gionen im heutigen Japan auch bereits eine Macht ist, ab-
zusehen).

A priori mochte man erwarten, die Berufensten, sich iiber
japanisches Religionswesen zu #uBern, miiBten gebildete Japaner
selbst sein. Aber abgesehen davon, daB diese zumeist religits
indifferent und daher wenig geneigt sind, diese Materie an-
zurithren, geht ihnen, wenn sie es doch einmal tun, gewdhn-
lich die Unbefangenheit ab, die fiir eine objektive Darstellung
die unerliBliche Voraussetzung ist. So bleiben wir nach wie
vor in der Hauptsache auf die Forschungen westlindischer Ge-
lehrter angewiesen, die hier das Dunkel aufzuhellen bemiiht sind.
An solchen Arbeiten aber ist, wie schon gesagt, neuerdings
durchaus kein Mangel mehr.

Shinto

Welchen Fortschritt die Erforschung der Religion der
Japaner neuerdings gemacht, bringt man sich vielleicht am
besten zum BewuBtsein, wenn man sich der paar Sitze er-
innert, die das einzige sind, was Tiele noch in der 2. Auflage
seines vielbeniitzten Kompendiums der Religions-
geschichte (deutsch 1887) auf S. 7 iiber Japan zu sagen
wuBte: , Die Japanesen werden absichtlich nicht erwihnt, weil
die Geschichte ihrer gegenwirtigen Religion zu der des
Buddhismus gehort, und die Untersuchung ihrer alten natio-
nalen Religion (mit einem aus dem Chinesischen entlehnten
Namen ,,Shinto%, die Weise oder Lehre der Geister, genannt
und vielleicht auch aus China stammend) noch zu keinem ge-
niigend sicheren Resultate gefiihrt hat.“
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‘Heute sind uns lingst alle Haupturkunden des Shinto
durch kritische Ubersetzungen erschlossen, und woran es allein
bis vor kurzem noch fehlte, das waren Bearbeitungen, die
dem Stande unseres gegenwirtigen aus diesen Quellen zu er-
hebenden Wissens entsprechen. Florenz hat, als er 1901
seine Ubersetzung der ersten beiden Biicher des Nihongi?
herausgab, noch gemeint, von einer Zusammenfassung der
Resultate, welche sich aus der Lektiire ergeben, absehen zu
miissen, und es als eine Aufgabe der Zukunft, die jetzt schon
zu unternehmen noch verfriiht wire, bezeichnet, aus den vor-
liegenden Rohstoffen etwas Geordnetes zu gestalten. Dem
gegeniiber habe ich schon damals geltend gemacht?, daB wir
nachgerade iiber alle Phasen der Entwicklung des Shinto
unterrichtet seien und daB nur das noch zu erwiinschen bleibe,
daB ein Berufemer es unternehmen mochte, das reiche vor-
handene Material zu einer systematischen Darstellung der Re-
ligion und Mythologie zu verarbeiten. Die Aufgabe war ge-
radezu eine lockende, so daB es nicht zu verwundern ist, daB
sie ungefihr gleichzeitig von vier Seiten in Angriff genommen
wurde: von dem Englinder Aston, von zwei Deutschen,
Lange und Florenz, und von einem Franzosen, Revon,
alle vier Gelehrte, die tiefgriindige Studien in Japan selbst
gemacht hatten. Aston und Florenz waren iiberdies insofern
die berufensten, als sie schon an der ErschlieBung der Quellen
hervorragend beteiligt gewesen waren.

Wem es darum zu tun ist, sich in Kiirze zu orientieren,
dem werden sich eben wegen ihrer Knappheit die Arbeiten
der beiden deutschen Japanologen empfehlen, die sich iibrigens

! Japanische Mythologie. Nihongi ,,Zeitalter der Gdtter. Nebst
Erginzungen aus anderen alten Quellenwerken. Von Dr. Karl Florenz
(Supplement der Mitteslungen der Deutschen Gesellsch. f. Natur- u.
Volkerk. Ostasiens. Tokyo, 1901).

* Mitteilungen der D, G. f. N, u. Vk. 0., Bd IX, S. 379.
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gegenseitig erginzen, insofern es bei Lange! mehr darauf
abgesehen ist, die Religion zu beschreiben, wie sie sich heute
dem Beobachter prisentiert, wihrend Florenz? mehr ihre ge-
schichtliche Entwicklung verfolgt. Fiir erstere Darstellung
verweise ich auf meine Besprechung in der Zeitschrift fiir
Missionskunde und Religionswissenschaft.®? Nichts Wesentliches
158t auch die von Florenz gelieferte Skizze auBer acht.
Wihrend um die FErforschung des Shinto so hervorragend
verdiente Gelehrte wie Satow und Chamberlain, denen
Griffis und die ganze Heerschar popularisierender Autoren,
zuletzt noch Lafcadio Hearn® folgen, durch die Spencersche
Theorie befangen und durch das tatsiichliche Vorwiegen des
Ahnenkults im heutigen Shinto irregefiihrt, der Anschauung
huldigen, die alte japanische Religion sei von allem Anfang
an ein Ahnendienst gewesen, zu dem dann spiter als ein
zweites Klement Naturverehrung hinzugetreten sei, sieht
Florenz (wie auch Aston) richtig, daB gerade umgekehrt
polytheistischer Naturdienst auch bei den Japanern als das
Urspriinglichere anzusehen ist. (Lange hatte diese Prioritits-
frage noch offen gelassen.) Die Frage, ob die Ahnenverehrung
aus China stammt, die Lange vorsichtig als eine schwer zu
entscheidende bezeichnet, hinsichtlich deren man sich am
besten einer Behauptung enthalte, ist Florenz jetzt mehr als
in friiheren Auslassungen in affirmativem Sinne zu beantworten

1 Prof. Dr. R. Lange, Berlin. Die Japaner. II. Der Shintoismus.
In Iehrbuch der Religionsgeschichte von P. D. Chantepie de la Saussaye.
8. Aufl. (Tibingen, J. C. B. Mohr, 1905.) §. 141—171.

* Die Orientalischen Religionen (Teil I, Abteil. III, 1 von Hinne-
bergs Kultur der Qegenwart). Die Religionen der Japaner. 1. Der
Shintoismus. S. 194—220.

* Jahrgang XX, 8. 359—367.

* In seinem posthumen Buche Japan. :An attempt at interpretation
(London, Macmillan & Co., Ltd. 1905.) Hearns Auffassung ist hier
auBer durch Herbert Spencer besonders durch Fustel de Coulanges’
La Cité antique bestimmt.
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geneigt. Das Gotterpaar Izanagi und Izanami, die Erzeuger
der im Zentrum der Kami-(= Gotter)Myriaden und ihrer Ver-
ehrung stehenden Sonnengéttin Amaterasu, nach Aston ein
bloBes Echo des Yin und Yang der chinesischen Philosophie,
lift Florenz als echte Gestalten der iltesten Mythe stehen,
wihrend auch ihm wie Satow und den anderen Autorititen
die im Kojiki und Nihongi ihnen voraufgehenden Gottheiten
spitere Erfindungen chinesich beeinfluter Kosmogonien sind.
Wie Lange unterscheidet auch er in der alten Gottergeschichte
drei Mythenkreise. Ein niheres Eingehen auch nur auf die
hauptsichlichsten der unzihlbaren Naturgottheiten und ver-
gottlichten Menschen wird man in einer Skizze des Shinto
nicht erwarten. Aus der Besprechung der Kultstitten sei
hervorgehoben, da Florenz dem meist als spezifisch japanisch
angesehenen torii, dem auf dem Zuweg zu jedem Tempel
stehenden galgenférmigen Portal, den japanischen Ursprung
aberkennt und die tibliche Erklirung von tori-i als “Vogelsitz’
als volkstiimliche Verlegenheitsetymologie bezeichnet. Diese
Tore, urspriinglich, wie Grinwedel® wohl mit Recht an-
nimmt, nichts anderes als etwa unsere Ehrenpforten, erinnern
zu sehr an die chinesischen Pai-lu’s, als daB man sie als etwas
urspriinglich Japanisches gelten lassen konnte. Wie ihr
chinesisches Gegenstiick sind sie jedenfalls mit den alten
indischen Steintoren, den sogenannten torina’s, in Zusammen-
hang zu bringen? Im weiteren werden von Florenz noch
erortert die Embleme der Gottheit, Priesterschaft, Gottesdienst,
Feste, Haus- und Familienkult und Begribnisgebriuche.

! Buddhistische Kunst in Indien, S. 20f.

? Vgl. Satow The Shintaw Temples of Ise. Transact. of the Asiat,
Soc. of Japan. Vol.II, p. 104, Chamberlain "4 preliminary account
of the Luchuan languages. In Jowrn. of the Anthropol. Imstitute of
Great Britain, 1895, p. XXXVIII. Tuke Notes on the Japanese Torii.
Transact. and Proceed. of the Jap. Soc., London. Vol. IV, part 2.
Aston Tori-wi, its derivation. Transact. of the As. Soc. of Japan.
Vol. XXVII, part 4, p. 1562—155.
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Nachdem so der Shinto der primitiven Periode beschrieben
ist, wobei freilich vieles schon mit eingeflochten ist, was,
streng genommen, erst in den folgenden Abschnitten unter-
zubringen gewesen wire, wird gezeigt, wie die japanische
Religion seit Einfiihrung des Buddhismus um die Mitte des
6. Jahrhunderts von der hdher entwickelten auslédndischen
Religion verdringt bzw. praktisch wie theoretisch mit dieser
verschmolzen wurde. Auch ihre Restauration, wie sie zuerst
seit etwa 1700 von einer nationalen Philosophenschule an-
gestrebt und 1868 dann offiziell von der neu installierten
kaiserlichen Regierung versucht wurde, vermochte daran nichts
zu dndern. Florenz nennt diese dritte, jiingste Periode der
geschichtlichen Entwicklung der Religion ,die Zeit der Wieder-
belebung des reinen Shintoismus“ Das ist eine stehende Be-
zeichnung geworden, seit Satow seiner grundlegenden dies-
beziiglichen Studie den Titel “The Revival of Pure Shinto”
gegeben hat. Ob man nicht gut daran téte, mit dieser Ge-
pflogenheit zu brechen? Mir will scheinen, der Ausdruck ist
geeignet, immer wieder die falsche Vorstellung zu erwecken
oder zu bestirken, als ob in unserer Zeit der alte, echte
Shinto eine wirkliche Auferstehung von den Toten erlebt
habe. Jedenfalls muB man sich gegenwirtig halten, daB das
Kunstprodukt dieser dritten Periode in vieler Hinsicht etwas
sehr viel anderes ist als es selbst die alte japanische Staats-
religion gewesen, in der man wohl auch bereits eine Ver-
ehrung des lebenden Kaisers als einer inkarnierten Gottheit,
aber noch kein an seine Ahnen gerichtetes Gebet kannte.
Durch Motoori, Hirata und andere Gelehrte der zweiten Hilfte
des 18. und der ersten Hiilfte des 19. Jahrhunderts wird Shinto
zum richtigen chinesischen Ahnen- und ausgesprochenen
Mikadokult und zu der politischen Maschine, die ihn der
neuen Regierung, der er den Weg hat bahnen helfen, als
Staatsreligion empfehlen muBte. Dieser bevbrzugten Stellung
ist er freilich durch die in der Verfassung von 1889  ge-
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wihrten Religionsfreiheit wieder verlustig gegangen, wenn er
auch noch immer ausschlieBlich am kaiserlichen Hofe und bei
allen von diesem ausgehenden offentlichen Kulthandlungen in
Betracht kommt.

Das Werk Astons!, um zu der viel eingehenderen Dar-
stellung des englischen Shintoforschers tiberzugehen, ist kurz
betitelt ,Shinto. In Klammer ist die Ubersetzung beigefiigt:
“The Way of the Gods”, der Weg, d.i. die Lehre, der Gétter.
In einem anderwirts® erschienenen Vortrage desselben Autors
findet sich die Erinnerung: ,,Shintoism is a tautology, as to
and ism mean the same thing. We do not say Islamism or
Bushidoism.“ Auf diesen a.a. Q. nur im Voriibergehen und
bloB anmerkungsweise erhobenen Einwand gegen einen Sprach-
gebrauch, der sich wie in England so auch in Deutschland
und Frankreich bereits festgesetzt hat, sei hier beiliufig nur
darum hingewiesen, weil selbst Lange und Florenz, wie
auch Revon (Shinntoi’sme), in der Terminologie hier weniger
korrekt als der englische Fachgenosse, sich dem eingerissenen
Sprachbrauche bequemten.

Astons Werk ist so angelegt, daB es S. 1—358 den
alten Shinto beschreibt und nur in einem SchluBkapitel, iiber-
schrieben “Decay of Shinto. Its modern sects”, die weitere
Geschichte der alten Religion kurz zusammenfaBt. Die letztere
wird hier als Spielball in den Hinden des von China her
ibernommenen Buddhismus und Konfuzianismus gezeigt. Ganz
neu und dabei ziemlich zweifelhaft ist mir die S. 361 jeden-
falls von einer japanischen Autoritit iibernommene Erklirung
des Namens Ryobu [= beide Teile] Shinto, womit eine der
buddhistisch-shintoistischen Mischformen bezeichnet wird: , Its
Buddhistic character is indicated by its name which means

! Shinto (The Way of the Gods). By W. G. Aston, C.M.G., D.
Lit. (Longmans, Green, and Co., London 1905).

* Transact. and Proceed. of the Japan Soc. London Vol, VII, part 3,
p. 3401,
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“two parts”, the two parts being the two mystic worlds of
Buddhism, namely the Kongokai and the Taizokai“ Man
wird gut tun, diese Erklirung vorliufig vor genauerer Unter-
suchung nicht weiter zu verbreiten. Nicht zu {ibersehen sind
in diesem SchluBkapitel die S. 367—372 mitgeteilten Ausziige
aus einem in der Zeit von c. 1200—1628 entstandenen, 1669
zuerst verdffentlichten Buche, die erkennen lassen, wie Shinto
sich von Buddhismus und Konfuzianismus doch auch mit
reineren und tieferen Gedanken und Aspirationen befruchten
lieB. Die modernen Sekten, die Aston nur nennt, ohne niher
auf sie einzugehen, sind Remmonkyo! und Tenrikyo? beide
von ungebildeten Frauen gestiftet. Mitteilenswert ist Astons
SchluBurteil (p. 376f.): ,The official cult of the present day
is' substantially the “Pure Shinto” of Motoori and Hirata.
But it has little vitality. A rudimentary religion of this kind
is quite inadequate for the spiritual sustenance of a nation
which in these latter days has raised itself to so high a pitch
of enlightenment and civilization. No doubt some religious
enthusiasm is excited by the great festivals of Ise, Idzumo,
and a few other shrines, and by the annual pilgrimages —
which, however, have other raisons d’étre. The reverence
paid to the Mikado is not devoid of a religious quality which
has its source in Shinto. But the main stream of Japanese
piety has cut out for itself new channels. It has turned to
Buddhism, which, at the time of the Restoration in a
languishing state, is now showing signs of renewed life and
activity. Another and still more formidable rival has appeared,
to whose progress, daily increasing in momentum, what limit
shall be prescribed? As a national religion, Shinto is almost
extinet. But it will long continue to survive in folk-lore

! Eine Beschreibung des Remmonkyo habe ich in der Zeitschrift
fiir Missionsk. w. Religionsw. Jahrg. XVIII, 8. 73—81 mitgeteilt.

* Siehe ebenda, Jahrg. XXII, S. 196—210.
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and custom, and in that lively sensibility to the divine in its
simpler and more material aspects which characterizes the
people of Japan.®

Lebhaft bringt einem das Studium der ersten 13 Kapitel
des Astonschen Werkes zum BewuBtsein, als ein wie groBer
Verlust es zu beklagen wire, wire Aston nicht mehr dazu
gekommen, uns die Resultate seiner jahrzehntelangen Quellen-
studien zu weiterer Verwertung im Dienste der vergleichenden
Religionswissenschaft zu unterbreiten, wie er es in diesem ge-
diegenen Buche getan hat. Die Aufgabe, die er sich selbst
gesetzt, umschreibt er selbst (p. I): “It is intended, primarily
and chiefly, as a repertory of the more significant facts of
Shinto for the use of scientific students of religion. It also
comprises an outline theory of the origin and earlier stages
of the development of religion, prepared with special reference
to the Shinto evidence.” Kritischer Einwendungen wird sich
der Autor nur zu versehen haben, insoweit er in seinem
Werke sich die Ausfilhrung der zweiten dieser Aufgaben an-
gelegen sein 1iBt. Vor den bedenklichsten Irrwegen war er
von vornherein dadurch geschiitzt, daB ihm die Religion als eine
normale Funktion, nicht als ein Krankheitsphinomen der mensch-
lichen Natur gilt. Dazu kam ihm der aus manchem ein-
flieBenden Urteil allgemeiner Art sprechende common sense
des Englinders zu statten, der, oft in erfreulicher Frische,
mit erkiinstelten Tiifteleien auch anerkannter Religionsforscher
aufriumt. Vielfach ist das Buch durchzogen von Polemik
gegen Herbert Spencer. Als religionswissenschaftliche
Autorititen, auf die er sich gestiitzt, nennt er selbst Reville,
Goblet d’Alviella und Pfleiderer, wihrend er sich in
anthropologischen Dingen besonders Tylors Primitive Culture
und Frazers Golden Bough als Wegweiser dienen 148t.

Von den zwei Wegen, auf denen die Menschen je und je
zur Gottesvorstellung gelangt sind, dem der Personifikation
von elementaren Michten und Naturobjekten und dem der
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Deifikation von Menschen und anderen Wesen, war es in
Japan nach Aston ganz iiberwiegend der erste, der begangen
wurde, ohne daB es freilich mit der Personifikation zu plasti-
schen Gestalten gekommen wire. , None of the Dii majores
of the more ancient Shinto are deified individual men, and
although it is highly probable that some of the inferior mythical
personages were originally human beings, I am unable to
point to a case of this kind which rests on anything more
than conjecture® (p. 177). Nachdem Aston die alten religiosen
Mythen verfolgt hat, bis diese mit der Geschichte Jimmus, des
ersten Kaisers, in die Sagen mit historischem Kern iibergehen,
bespricht er das Pantheon (S.186—199 auch den Phallizismus,
der im Shinto eine grofe Rolle spielt), dann Priesterschaft und
kultische Praxis. Anfechtbar erscheint mir, was in dem ‘Morals,
Law and Purity’ iiberschriebenen Kapitel iiber das Fehlen
jeder direkten Morallehre in den heiligen Shintoschriften gesagt
ist. In dem der Besprechung des Zeremoniells gewidmeten
Abschnitt werden auBer den im Engishiki gesammelten Norito
(liturg. Préfationen) nach einer neueren Sammlung, dem Norito
Bunrei, auch solche spiteren Datums mitgeteilt. Unter ihnen
zuerst finden sich solche, die an verstorbene Mikados gerichtet
sind, eine Praxis, die ohne Zweifel auf chinesisches Vorbild
zuriickgeht. Das pathologische Element der Religion endlich
wird in dem Kapitel ‘Magic, Divination, Inspiration’ behandelt.
Nicht zu verwechseln ist mit dem besprochenen wissenschaft-
lichen Werke ein populires Biichlein Astons gleichen Titels,
das eine Nummer der Serie ‘Religions Ancient and Modern’
bildet.! Und erwihnt wurde bereits (s. 0. S. 380, Anm. 2) der in
den Transactions and Proceedings der Asiatischen Gesellschaft
London im gleichen Jahre (1907) verdffentlichte Vortrag, in
dem er seine Forschungsergebnisse noch knapper zusammen-
gefaBt hat. Eine FuBnote in letzterem (a. a. O. S.341) sagt:

! W. G. Aston Shinto, the ancient religion of Japan. London,
Archibald Constable & Co., 1907.
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»Since this paper was read, M. Michel Revon’s important
‘Shinntoisme’ has appeared“. Hiermit ist auf das umfang-
reichste und eingehendste Werk iiber Shinto verwiesen, das
wir bis jetzt besitzen®, und zugleich auch schon ein giinstiges
Vorurteil fiir dasselbe erweckt. Revon (Ancien professeur a
la Faculté de droit de Tokio, ancien Conseiller-légiste du
Gouvernement japonais, chargé du cours d'Histoire des civili-
sations d’Extréme-Orient & I'Université de Paris) schopft nicht
wie Aston direkt aus den japanischen Texten. Er ist darauf
angewiesen, sich auf dessen, wie auf Satows, Chamberlains
und Florenz’ Ubersetzungen und Quellenstudien zu stiitzen.
Aber eben das, daB er sich mit den Arbeiten dieser Forscher
aufs griindlichste vertraut gemacht hat, hat ihn befihigt, selbst
eine Darstellung zu liefern, die die Anerkennung Astons ge-
funden. Was dem scharfsinnigen Autor ein prae vor seinen
Autorititen und den Mut, sich oft, und nicht selten mit guten
Einwendungen, gegen sie zu kehren, gibt, ist eine diesen abgehende
Belesenheit in der sonstigen religionsgeschichtlichen Literatur,
besonders eine groBe Vertrautheit mit anderen primitiven
Kulten. Eine leichte Lektiire ist sein Buch nicht. Die viel-
fach unnétig ins Detail gehenden FuBnoten nehmen mehr Raum
ein als der Text. Man kann sich des Eindrucks nicht er-
wehren, der Autor setzte seinen Stolz darein, ein méoglichst
dickleibiges Werk zustande zu bringen, ein Bemiihen, das ihm
gelingt. Die ganze Arbeit, soweit sie von ihm gefordert ist,
war zuerst in der Revue de 'Histoire des Religions erschienen.?
Zu der Buchausgabe wurde der alte Typensatz verwendet.
Bentitzer derselben werden gut tun, von Anfang an das S. 429
vom Autor vermerkte bedauerliche Versehen, das dem Setzer

1 Michel Revon Le Shinntoisme. Tome premier: Les Dieux du
Shinnté. Paris, Ernest Leroux. 1907.

* Tome 49, S.1—33, 127—153, 306—325; T.50, S.149—199, 319
bis 359; T. 51, S.376—392; T. 52, S. 33—177; T. 54, S.163 —217, 327
bis 373; T. 65, S. 51—110.
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und Korrektor dabei unterlaufen ist, zu beachten. Was der
Buchausgabe ihren besonderen Wert gibt, ist der ihr bei-
gegebene sorgfiltig bearbeitete Index. Ganz iberfliissig da-
gegen war die Beigabe des Appendice S. 393 —428, die wohl
hauptsichlich den teueren Preis des Bandes bedingt. Es ist
nicht einzusehen, wem mit dem Abdruck der drei alten Texte
in der urspriinglichen chinesischen Schrift, in Motooris Kata-
kana-Lesung und in Revons franzdsischer Transskription, ge-
dient sein soll. Zu bedauern ist, dal Revon in der Schreibung
Japanischer Namen seine eigenen Wege ging, anstatt sich der
endlich bei den Japanologen allgemein iiblich gewordenen
Romaji-Transskription zu bedienen. Nichtfranzdsischen Be-
niitzern des Werks wird mit der Erinnerung gedient sein, dafl
die Namen darin durchweg in franzosischer Transliteration
stehen. Fine Inkonsequenz ist es wieder, wenn die Sonnen-
gottin, die in dieser Schreibung Amatérasou (statt Amaterasu)
heifit, gewohnlich Amatéras geschrieben wird.

Was sich der Verfasser als Aufgabe gesetzt, sagt er selbst
deutlich 8. 12—17: , Le shinntoisme est donc une religion
réguliere, d’'un type connu et général, malgré les traits origi-
naux qu'y imprima le génie particulier de la race; et c’est une
religion d’autant plus intéressante & approfondir que, si son
coté national nous laisse pénétrer l'esprit de la civilisation
japonaise, son coté universel, une fois éclairé 3 l'aide de com-
paraisons scientifiques, peut i son tour jeter quelque lumiere
sur T'histoire générale des religions. C’est ce que nous allons
éprouver en étudiant, d’une maniére systématique, d'abord le
¢oté théorique, puis le coté pratique de cette religion primitive,
c’est-a-dire, d'une part, les dieux du Shinntd, et d’autre part,
le culte shinntoiste.“ Der vorliegende 476 Seiten starke, als
Tome premier bezeichnete Band erledigt einstweilen nur den
ersten Teil dieser Aufgabe: ,Les Dieux du Shinnto“ Er be-
ginnt mit einer Betrachtung des Ursprungs der Gottheiten,

d. h. er untersucht, in welcher Weise bei den alten Japanern
Archiv f Religionswissenschaft XI1I 25
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psychologisch der Glaube an hohere Wesen entstand (S. 17
bis 59). Die Ergebnisse, zu denen er dabei kommt, decken
sich mit denen Astons. Der ganze Inhalt des umfangreichen
2. Kapitels (Le Monde des Dieux, S.59—284) mit den Unter-
abschnitten 1. Dieux de la nature, 2. Dieux-esprits, 3. Synthese
mythique stellt sich gewissermaBen dar als eine nihere Aus-
fiihrung der kurzen Sitze, mit demen Florenz (a.a. O.S. 194)
den Tatbestand skizziert: ,Zu den urspriinglicheren Natur-
gottheiten, als da sind: eine Sonnengéttin, ein Mondgott,
Sterngott, Windgotter, Gott des Sturmes und der Unterwelt,
Regengdtter, Donnergitter, Wassergottheiten, FluBgitter, Meer-
gotter, Berggotter, Baumgotter, Erdgottheiten, ein Feuergott,
eine Nahrungsgtttin usw., treten vergdttlichte Heroen, Hiupt-
linge und vornehmere oder geringere Vorfahren iiberhaupt.
Die mythologische Spekulation geht dann noch einen Schritt
weiter und schafft eine innige Verbindung zwischen beiden
Gottergruppen, indem sie die Hauptfiguren der letzteren
genealogisch mit den Hauptvertretern der ersteren in Zusammen-
hang bringt“ Nimmt man sodann die Worte, mit denen
Revon das 3. Kapitel beginnt (8. 285), so ist auch der iibrige
Gehalt des Bandes angedeutet: , Nous venons d’étudier toute
la mythologie japonaise, avec ses personnages divins; nous
avons analysé le monde des dieux, puis reconstitué sa synthese;
et par suite, ayant vu sans cesse les divers acteurs du drame
en mouvement, dans le décor méme ou ils sagitent, nous
connaissons déja, par mille détails du récit, leur nature intime
et leur séjour, leur histoire et leur genre de vie. Il ne nous
reste plus qu'a préciser ces points essentiels d’une maniere
plus systématique.“ Diese Abschnitte sind besonders reich an
treffenden Beobachtungen und anregenden Gedanken. Eben
diese Fiille ist es, die es unméglich macht, in einem gedringten
Referate niher auf sie einzugehen. Das kurze La Fin des
Dieux tiberschriebene SchluBkapitel zeigt, wie die primitive
Herrlichkeit der alten japanischen Religion durch das Ein-
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dringen des ihr unendlich iiberlegenen buddhistischen Religions-
systems nicht zwar vernichtet, wohl aber verschiichtert und
in den Hintergrund gedringt wurde, aus dem man sie dann
erst im 18. und neuerdings im 19. Jahrhundert wieder hervor-
zuholen versuchte. DaB trotz des unleugbaren Fiaskos dieser
politisch oder dynastisch interessierten Bemiihungen Shinto
auch heute keineswegs tot ist, wird von Revon nicht verkannt.

LBt er in seinem Werke keine Gelegenheit voriibergehen,
im Gegensatz besonders gegen Chamberlain, Aston und
Florenz die Entlehnung shintoistischer Mythen usw. von China
in Abrede zu stellen, so unternahm es, was doch noch an-
gemerkt sei, E. K. Parker in seinem letzten Buche, einem
Bande von Murrays Imperial Library of Standard Works?, den
Nachweis zu fithren, daB die ganze sogenannte japanische
Religion auf dem Yih-king und dem Li-ki, d.i. dem kanonischen
Buch der Wandlunger und den Aufzeichnungen iiber die Riten,
sowie auf Laotszes Lehre vom Tao aufgebaut sei. Was der
mit chinesischen Verhiltnissen vertraute Autor in einem Buche,
in dem ein Kapitel iiber Japans Shinto iiberhaupt nichts zu
suchen hat und von niemandem gesucht werden wird, tiber
diesen an Gedanken zum besten zu geben bedauerlicherweise
sich hat verleiten lassen, wire etwa vor 35 Jahren entschuld-
bar gewesen. Auch andere Partien des Buches legen die Ver-
mutung nahe, dal sein Verfasser Jahrzehnte alte Manuskripte
mit hat in sein Standand work drucken lassen, ohne sie ‘up
to date’ zu bringen, die fritheste Erwihnung des Shinto in
der europiischen Literatur findet er in einem Weihnacht 1868
datierten Briefe eines Rev. J. Goble an den Chinese Recorder!

Nichts zu lernen ist fiir Shinto auch aus Mazeliéres
Geschichte Japans?, einem sonst verdiemstlichen Werke, von

! China and Religion. By Edward Harper Parker, M. A, Pro-
fessor of Chinese at the Victoria University, Manchester. London 1905.

* Mis de la Mazeliére Le Japon, Histoire et civilisation. 3 Bde.
I Le Japon Ancien; II. Le Japon Féodal; III. Le Japon des Tokugawa.

Paris, Plon-Nourrit & Co.
' 25*
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welchem 1907 gleich die drei ersten starken Biinde erschienen
sind. Er meint (Tome I, p. 128): , Il serait impossible de
distinguer dans le shintd ce qui est vraiment ancien des
emprunts faits au bouddhisme ou au confucianisme et des
réformes accomplies par les archéologues romantiques.“ " Ich
meine, gerade das wire heute ziemlich sduberlich klar gelegt.
Treffend und gefillig finde ich aber Worte, die auf der gleichen
Seite wie dieser anfechtbare Passus stehen: , Le culte des kami
rappelle T'ancienne religion des Grecs et des Romains. Si le
Japonais lettré n’a plus pour les kami que le mépris athée de
Lucrece, le respect officiel d'Horace ou l'attachement poétique
de Virgile, le peuple croit en eux comme le paysan du Latium
croyait en ses dieux au temps d’Auguste.”

Buddhismus

Sind wir tiber Shinto nachgerade so genau unterrichtet wie
iiber wenige andere primitive Religionen, so wird uns auch neuer-
dings mehr und mehr Aufklirung zu teil tiber die besondere
Ausgestaltung des Buddhismus in Japan, der hier seit dem
6. Jahrhundert langsam, aber unaufhaltsam an die Stelle des
altnationalen Kults getreten ist. Wie diesen, so hat auch den
Jjapanischen Buddhismus Lange in der dritten Auflage von
Chantepie de la Saussaye’s Religionsgeschichte behandelt.! Be-
ziiglich seiner Darstellung darf ich mich wieder auf meine Be-
sprechung in der Zeitschrift fiir Missionskunde und Religions-
wissenschaft beziehen.? Knapper noch gehalten, aber zuver-
lissig in dem, was sie bietet (Historischer Uberblick, die
duBeren Einrichtungen, die gottlichen Wesen, hervorragende
Heiligtiimer, die Monche, die japanischen Sekten, Buddhismus
und Volksleben) ist die Skizze, die sich in Hackmanns auch
sonst sehr solidem Werkchen iiber den Buddhismus?® findet,

18 118—141. S.0.8.377 Aom. 1. ? Jahrg. XX, S. 359 —367.

3 Lizentiat H. Hackmann-London Der Buddhismus. Religions-
geschichtliche Volksbiicher. Tibingen, J. C. B. Mohr, 1906.
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das unter dem Titel , Buddhism as Religion: Its historical
development and present-day condition in all its countries® nun
soeben auch erweitert in Englisch erschienen ist. Ausfiihrlicher
habe ich selbst in dem Hinnebergschen Sammelwerke! den
Buddhismus in Japan nach seiten seiner Geschichte, seiner
Dogmatik und seiner heutigen empirischen Wirklichkeit zu
skizzieren versucht. Eine Erginzung dieser Darstellung bildet
mein Schriftchen iiber die Sekten.? Unter dem Titel ,Anna-
len des japanischen Buddhismus® hat Referent ferner
nach japanischen Vorlagen, besonders nach dem Sangoku
Bukkyo-ryakushi der beiden Priester Shimaji Mokurai und
Ikoma Tokuno eine Aufreihung der wichtigsten Geschichtsdaten
verdffentlicht.®*  MiiBten nicht aus Raumgriinden Aufsiitze
unbesprochen bleiben, so wire in diesem Bericht einer ganzen
Reihe neuerer monographischer Abhandlungen zu gedenken,
die Anspruch auf Beachtung haben, weil sie uns manche neue
Wissensstoffe vermitteln. Es sind vor allem die ,,Mitteilungen“
der Deutschen Gesellschaft fiir Natur- und Volkerkunde Ost-
asiens, die Transactions of the Asiatic Society of Japan und
die Quartalschrift Mélanges Japonais, alle drei in Tokyo er-
scheinend, und die Transactions and Proceedings of the Japan
Society - in London, in denen solche Arbeiten von Wert zu
finden sind. Ein groBeres Werk iiber den japanischen Buddhis-
mus, die Frucht langjihriger Studien, hatte A. Lloyd ge-
schrieben, ,My burnt book® wie er es jetzt nennt, Es ist
als Manuskript mit der Druckerei in Yokohama, der er es zum
Drucken gegeben, ein Raub der Flammen geworden. Nicht
entschidigen kann uns fiir den Verlust ein kleineres Buch,

! Rultur der Gegenwart (Teil I, Abteil. III, 1), Die orientalischen
Religionen S. 221 — 254.

? H. Haas Die Sekten des japanischen Buddhismus. Evang. Verlag,
Heidelberg 1905.

S ,, Mitteilungen der deutschen Gesellschaft fiir Natur- und Volker-
kunde Ostasiens. Bd IX, Teil 3. Tokyo 1908.
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das er, wie er selber gesteht, in Hast zusammengestellt!, be-
stehend aus einer Reihe von Aufsitzen, die meist schon vorher
da und dort in Zeitschriften erschienen waren. Durchaus an-
regend ist das Biichlein, das in seiner ganzen Tendenz ein
Gegenstiick zu den Publikationen von A. Lillie bildet,
reich nicht nur an Aufstellungen, zu denen jeder kritische
Leser seine Fragezeichen setzen wird, sondern auch an
geradezu verwegenen MutmaBungen und kithnen Phanta-
sien. Nicht unterlassen aber darf ich, auf Kap. XI auf-
merksam zu machen ,How much did the Church Fathers
know about the Mahiyina?® Hier trigt Lloyd eine ,Ent-
deckung® vor, die es wert sein dirfte, auf ihre Stichhaltigkeit
gepriift zu werden. Nach seiner Hypothese, die er hernach
auch auf dem Orientalistenkongref in Kopenhagen und auf dem
letzten Religionskongrell in Oxford mitgeteilt hat, wire das
sog. Elxai-Buch, welches um 220 n. Chr. der Syrer Alcibiades
nach Rom brachte, unverkennbar eine Schrift des Mahiyana-
Buddhismus gewesen. Die gnostische Irrlehre der Elkesaiten,
wie sie Hippolyt in seinen Philosophumena darstellt, decke
sich aufs genaueste mit dessen Doktrin. Auch zwischen den
Naassenern und der Amitabhalehre bestehe der engste Zu-
sammenhang.

Dankbar mufl man Lloyd fiir eine andere Publikation
gein: The Praises of Amida? die noch im Jahre ihres
ersten Krscheinens neu aufgelegt werden mufite. Es sind
sieben neuerdings gehaltene Predigten eines japanischen Priesters,
die uns in englischer Ubersetzung dargeboten werden. In der

' The wheat among the tares, Studies of Buddhism in Japan. A
collection of essays and lectures, giving an unsystematic exposition of
certain missionary problems of the Far FEast, with a plea for more
systematic research. By the Rev. A. Lloyd. Macmillan & Co., Ltd.,

London 1908.
® The Praises of Amida. Seven Buddhist Sermons translated from

the Japanese of Tada Kanai (soll heiBen Kana-e) by Rev. Arthur Lloyd,
Tokyo, Kyobunkwan. 1907,
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Einleitung sagt Lloyd: ,Wie ich meine Ubersetzungen von
Rev. K. Tadas Predigten lese, wollen sie mir selber dermafien
christlich klingen, daB ichs verstiinde, wenn andere Leser ver-
sucht wiren zu argwohnen, ich hitte sie fiir eigene Zwecke
selbst zurecht gemacht und es seien gar keine wirklichen
Ubersetzungen. Die Ausgabe von ein paar Sen fiir das Original
(es betitelt sich Shudo Kowa und ist verlegt von Bummeido
in Tokyo) wird jedermann, der Japanisch versteht, zeigen, daB
meine Ubersetzung bei allen Mingeln, die ihr anhaften mogen,
doch in der Hauptsache jedenfalls die Gedanken des Originals
getreulich wiedergibt.“ Der jedem Leser auffallende christliche
Klang dieser buddhistischen Predigten erklirt sich daraus, daB
der Priester Tada der Jodo-shii oder Sukhéavati-Sekte (in
Japan begriindet 1174) angehort, nach deren ganz und gar
unbuddhistischer Lehre der siindige Mensch sola fide, nur
durch den Glauben an die Heilandsmacht eines gnidigen
Vatergottes, nicht durch eigene Vernunft oder Kraft selig zu
werden hoffen kann.

Ganz anders gestimmt sind die ebenfalls ins Englische
ibersetzten Predigten einer anderen 1906 erschienenen Samm-
lung von Soyen Shaku.! Ihr Autor ist ein hoherer Priester
der Zen-shii, derjenigen Schule des Buddhismus des Nordens,
die der Lehre des Stifters verhdltnismiBig noch am treuesten
geblieben ist. Was diese mit wenigen Ausnahmen in Amerika
gehaltenen Ansprachen bieten, ist sublime, von allem buddhi-
stischen Aberglauben geliuterte Religionsphilosophie und
ethische Kultur, die auch dem gebildeten Christen Achtung
abzwingt. Unverfilschten Buddhismus freilich, einen Buddhis-
mus heiBt das, der die Approbation Gotamas finden wiirde,
predigt auch Shaku mit nichten. Uber den Meister geht er

! Sermons of a Buddhist Abbot, addresses on religious subjects by
The Rt. Rev. Soyen Shakw, Lord Abbot of Engakuji and Kenchogi,
Kamakura, Japan. Translated from the Japanese Ms. by Daisetz
‘Teitaro Suzuki. Chicago, Open Court Publ. Co. 1906.
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zuriick auf die tiefsinnige Philosophie von dem All-Einen, das
sich ihm als die absolute Weisheit und als unendliche Liebe
offenbart, wie ja der Mahayanismus iiberhaupt wieder in die
Welt des Unerkennbaren, Metaphysischen eindringt, an deren
Grenzen Buddha selbst Halt gemacht und den Seinen Halt zu
machen geheiflen. Dazu ist das geflissentliche Streben bei
Shaku unverkennbar, seine Gedanken, die eben damit schon
christlicher Religionsphilosophie zuneigen, auch in eine Ter-
minologie zu fassen, die seinen amerikanischen christlichen
Horern vertraut und verstindlich ist. Sein gelehrter Lands-
mann, der ihm bei der Erfiillung seiner buddhistischen Mission
in Amerika als Dolmetsch diente, der Assistent von Paul
Carus, hat dem Predigtbande, der ihm auch sonst nicht wenig
verdanken wird, aus seinem eigenen eine englische Ubersetzung
des Sutra der 42 Teile beigegeben, dem der Prediger vielfach
seine Texte entnommen. Eine Vergleichung derselben mit der
dlteren englischen von Beal in A Catena dargebotenen (die
franzosische von Feer ist mir hier nicht zugiinglich gewesen)
zeigt mir starke Abweichungen. Es ist anzunehmen, daf auf
Suzuki, von dem wir schon eine Ubersetzung von Agvaghosha’s
Ki-sin-lun (von Weckung des Glaubens), einem der wichtig-
sten Texte des chinesischen und japanischen Buddhismus haben,
mehr VerlaB ist als auf Beal. Immerhin wire zu wiinschen,
daB sich noch einmal ein Sinologe, der auch mit dem Buddhis-
mus vertraut ist, an die gleiche Arbeit machte.

Eine Fiille neuen Materials bietet in iibersichtlicher
Gliederung und in gefilliger Darstellung Suzuki in einem
eigenen Werke iiber Mahayina?, das ich nicht anstehe, als die
wertvollste Bereicherung zu riilhmen, die unserer noch sehr
spirlichen Literatur iiber den japanischen Buddhismus in den
letzten Jahren geworden ist. Nach dem Vorwort war es dem

! Outlines of Mahdyina Buddhism. By Daisetz Teitaro
Suzuki. London, Luzae & Co., 1907.
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Verfasser in erster Linie darum zu tun, ,to refute the many
wrong opinions which are entertained by Western critics con-
cerning the fundamental teachings of Mahdyana Buddhism‘.
In solcher Polemik geht sein Werk jedoch keineswegs auf.
Es bietet auf seinen 420 Seiten vielmehr einen hochachtbaren,
hier zum erstenmal unternommenen Versuch, den tieferen
Ideengehalt des Mahdyina — unter stillschweigender Aus-
scheidung aller groberen, massiveren Glaubensvorstellungen —
systematisch darzulegen. Geist und Sinn, in dem der Verfasser
an diese Aufgabe herangetreten, deutet dem Leser der Satz an:
,Those who are free from sectarian biases will admit without
hesitation that there is but one true religion which may
assume various forms according to circumstances.“ Als eine
Religion im Vollsinn des Wortes, die er ja tatsiichlich ist,
wird der Mahayanismus von ihm zur Geltung gebracht. Es
ist auffillig, daB ihm dabei selbst gar nicht zum BewuBtsein
kommt, wie schon damit kritischem Urteil der weite Abstand
dieses Buddhismus von Gotama Buddhas Lehre evident wird.
Ihm geht er so gut wie der Palibuddhismus auf die Ver-
kiindigung des Meisters zuriick. Seine ersten Anfinge findet
er (s. 8. 251) schon in der Mahasangikaschule. , Let us remark
that as Buddha did not leave any document himself embodying
his whole system, there sprung up soon after his departure
several schools explaining the Master’s view in divers ways,
each claiming the legitimate interpretation; that in view of
this fact it is illogical to conclude that Southern Buddhism is
the authoritative representation par excellence of original
Buddhism, while the Eastern or the Northern is a mere de-
generation® (8.348f). Die Paliliteratur, aus der die europiischen
Buddhologen hauptsichlich die genuine Lehre Buddhas erheben,
reprisentiert ihm nichts weiter als die Ansichten einer einzigen
der vielen Sekten, die sich bald nach Buddhas Nirwana er-
hoben (8.49). Nun, man mag Suzuki allenfalls einrdumen:
y,Hinayanism and Mah4yanism are no more than two main

-
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issues of one original source” (S.4); hinter den Satz: , The
difference between them is not radical or qualitative (ibid.)
wird man erst recht geneigt sein, ein Fragezeichen zu setzen,
nachdem man sich vom Verfasser das Mahiyanasystem hat
vorfiihren lassen. Damit ist noch kein Werturteil zuungunsten
des Mahayanismus gefillt. Im Gegenteil, eben daB er in
vieler Hinsicht so ganz andere Wege als die vom Stifter ge-
wiesenen eingeschlagen und durch Cakyamuni dem Drange des
menschlichen Geistes, dem einen Weltgrund nachzudenken und
in der Vereinigung mit ihm héchste Befriedigung zu suchen,
nicht hat wehren lassen, eben das erhebt ihn iiber Buddhas
Agnostizismus. Seine Spekulationen fallen mit dem Tiefsten,
was auch andere orientalische (cf Laotsze), und was abend-
lindische Denker und Mystiker ergriibelt und innerlich erschaut
haben, in eins zusammen. Nur daB nun nicht etwa jemand
auf den Glauben komme, der Mahayanismus, den ihn Suzuki
kennen lehrt, lasse sich nun auch wirklich in Japan wie in
China finden aufler bei wenigen auserlesenen Geistern, wie
z. B. dem Abt von Kamakura, der in Amerika als Prediger
Aufsehen erregen konnte, und da und dort — zusammen mit
viel anders geartetem Beiwerk — im chinesischen Tripitaka-
kanon, aus dem er herausdestilliert ist. Und davon gar nicht
zu reden, daB der Buddhismus, wie er im Volke lebt, kaum
in etwas an diesen Mahayanismus erinnert, schweigt Suzuki
fast ganz davon, daB der Buddhismus der Sukhivatisekten —
und diesem zihlen die meisten Millionen der japanischen
Buddhisten als Bekenner zu — selbst in seiner besten Literatur

etwas sehr viel anderes ist.

Konfuzianismus
Mehr oder weniger religiése Farbung trug in Japan, seit
es hier von Anfang des 14. Jahrhunderts an und noch mehr in
der Tokugawazeit (1603 —1862) wirklich wirksam war, auch das
zweite auslindische Gedankensystem, der von China {iber-
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nommene Konfuzianismus. Dies und der Umstand, dal er sich
vielfach mit dem Buddhismus und Shintoismus wie vorher
schon in China mit dem Taoismus verschmolz, und daB der
Buddhismus hinwiederum seine Moral in Japan teilweise auf
konfuzianische Grundsitze basierte, mag es rechtfertigen, wenn
zum Schlusse hier wenigstens auch noch auf die paar neueren
Arbeiten hingewiesen wird, die sich auf den Konfuzianismus
in Japan beziehen. In knapper Darstellung orientiert iiber diesen
der Philosophieprofessor der Kaiserlichen Universitit Tokyo.!
Da seine Skizze ungefihr nur wiedergibt, was von ihm schon
dem Internationalen OrientalistenkongreB in Paris 1897 Sur le
développement des idées philosophiques au Japon avant l'intro-
duction de la ecivilisation européenne dargeboten wurde?, er-
iibrigt sich dem Referenten ein niheres Eingehen auf dieselbe.
Angemerkt sei nur, um etwaigen Interessenten langes vergebliches
Suchen zu ersparen, daB der in Berlin studierende Landsmann
Inouyes, von dem sich Hinneberg die vom Verfasser vergessenen
bibliographischen Angaben iiber den Konfuzianismus betreffende
Literatur zusammenstellen lieB, die ,,Mitteilungen® der deutschen
Gesellschaft fiir Natur- und Volkerkunde Ostasiens mit den
Transactions der ebenfalls in Tokyo bestehenden Asiatic Society
of Japan verwechselt hat. In diesen, nicht in jenen sind ,die
wertvollen Einzeluntersuchungen zur Geschichte der japanischen
Philosophie” erschienen, die er im Auge gehabt haben wird.
Diese Literaturzusammenstellung gibt auBer der eben korri-
gierten irrigen Angabe nur die Titel zweier Monographien von
Inouye iiber den Urkonfuzianismus und iiber die Philosophie
der Wang-Yang-Mingschule in Japan. Vor diesen beiden, die,

! Allgemeine Geschichte der Philosophie (Teil I, Abteil. 5 von Hinne-
bergs ‘Kultur der Gegenwart’) S.100—112: Die japanische Philosophie.
Von Tetsujiro Inouye.

* Deutsche Ubersetzung von A. Gramatzky Kurze Ubersicht tiber
die Entwicklung der philosophischen Ideen in Japan. Berlin 1897; eng-
lisch erschienen in Hansei Zasshi vol. XIII und auszugsweise in Monist
vol. IX, S. 273 —281,
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weil in keine europdische Sprache ibersetzt, dem westlichen
Leser doch nicht zuginglich sind, wire das 1905 erschienene
Werk Inouyes tiber die Philosophie der Tschu Hi-Schule zu
nennen gewesen, dies darum, weil uns seinen Inhalt A. Lloyd
ausfithrlichst in Englisch wiedergegeben hat! Tschu Hi, in
japanischer Aussprache Shushi, ist der Hauptvertreter der
Philosophie der chinesischen Sungdynastie, die schon am Anfang
des 14. Jahrhunderts in Japan eingefiihrt, in den ersten zwei-
einhalb Jahrhunderten, in denen die Samurai ganz durch die
unaufhérlichen Biirgerkriege in Anspruch genommen waren,
nur in den buddhistischen Klostern von den Priestern studiert
wurde, dann aber in der Tokugawazeit einen wirklich be-
deutenden Einfluf ausiibte. Die echte Lehre des Konfuzius
stellt diese Philosophie entfernt nicht dar. Des Meisters ein-
fache Sittenlehre ist hier zu Metaphysik geworden. Ihr traten
vom 15. Jahrhundert an zwei andere Schulen entgegen, die von
Yamaga Soko gefithrte, die den Ruf erhob ,Zuriick zu Koshi
(= Konfuzius)!“, und die in Japan zuerst von Nakae Toju, dem
,Weisen aus Omi“ vertretene Wang Yang-Ming-Philosophie.
Ende des 18.Jahrhunderts aber wurden diese von der Regierung
als Ketzerei unterdriickt, so daB fortab ausschlieBlich die Shushi-
philosophie Geltung hatte. In dieser Schule sind die Japaner
der gebildeten Klasse vor allem erzogen worden. ,It is per-
haps not too much to say — bemerkt Lloyd (8. 2) — that
the wonderful qualities exhibited by the whole of Japan during
the testing experiences of the Russo-Japanese war were in a
large measure owing to the system of education under the
Tokugawas, which was almost entirety in the hands of Shushi
thinkers. The study of the Shushi philosophy is therefore a
valuable guide to the study of the Japanese people.

Es ist bezeichnend, daB Hinneberg um -Abfassung der Ab-
handlung iiber den japanischen Konfuzianismus fiir sein Sammel-

! Historical Development of the Shushi- Philosophy in Japan, by
ArthurLloyd. Transact. of the As. Soc.of Jap.Vol. XXXIV, partIV,S.1—80.
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werk einen Japaner anzugehen hatte. Ich wiiite in der Tat
nicht, an welchen deutschen Gelehrten er die Aufgabe hitte
vergeben sollen, wenn es ihm darum zu tun war, sich eine
wirkliche Autoritit als Verfasser auch dieses Abschnitts zu
sichern. Eingehender hat sich nur G. W. Knox, jetzt Professor
am Union Theological Seminary New York, mit dem Gegen-
stand beschiftigt, wie dies verschiedene iltere Beitrige von
ihm zu den Transactions der Asiatic Society of Japan be-
kunden. Einzig auf diese wuBlte auch er selbst sich fiir den
Konfuzianismus zu stiitzen, als er 1905/06 den Vortragszyklus
tiber die Religion in Japan hielt, der nun auch seit 1907
gedruckt vorliegt! In diesem Buche, das dem verwandten
dlteren von Griffis an die Seite getreten ist?, wird mit der-
selben Ausfiihrlichkeit wie Shinto und Buddhismus auch der
Konfuzianismus in Japan behandelt. Wie jeder der ersten
beiden Religionen sind auch ihm zwei Vorlesungen gewidmet,
die fiinfte: Confucianism as Polity and Ethics, S.138—169,
und die letzte: Confucianism as a World-System, S. 170—196.
Wihrend Knox Shinto als ,Natural Religion® und den
Buddhismus als , Supernatural Religion® charakterisiert, nennt
er den Konfuzianismus Japans ,Ethical Religion®. Richtig ist
jedenfalls, daB dieses Moralsystem der Samuraiklasse in Japan,
nachdem diese sich dem Buddhismus entfremdet, die Stelle der
Religion vertreten hat. Als Ubertreibung wird es dagegen zu
beurteilen sein, wenn der Verfasser sich zu der These versteigt,
im Konfuzianismus habe die Religion des fernen Ostens ihren
Héhepunkt erreicht.

1 The development of religion in Japan (American Lectures on the
history of religions, sixth series 1905-—1906) by George William
Knox, D. D, LLD. (G. P. Putnams Sons, New York and London 1907).

* In Ansehung des Umfangs hinter Griffis The Religions of
Japan from the dawn of history to the era of Meiji zuriickstehend und
manche Perioden, die in diesem Buche ausfiihrlich behandelt sind, ganz
tibergehend, sind die sechs Vorlesungen von Knox doch andererseits ge-
dankenreicher. Auch ist der Stoff straffer zusammengehalten.



4 Religionen der Naturvilker 1906—1909
Allgemeines
Von K. Th, PreuB in Berlin

Der vierjihrige Zeitraum, iiber den hier zu berichten ist,
1aBt erkennen, daf die abweichenden Grundanschauungen auf
dem schwierigen Gebiet der primitiven Religionen, wenn sie
vertieft und klarer herausgearbeitet werden, durchaus nicht
hindernd, sondern befruchtend auf den Gang der Einzel-
untersuchungen einwirken. Mag man iiber das Verhiltnis von
Zauberei und Religion, tiber Animismus und Préanimismus,
tiber die Beziehungen des Mythus zu den Himmelserscheinungen,
iber lokale Entstehung bzw. Wanderung religitser Erschei-
nungen, ja sogar iiber das zeitliche Auftreten der Idee einer
obersten Gottheit ganz verschieden denken: iiberall hat sich
die Achtung vor dem Material und der Eifer, moglichst viel
in die Betrachtung hineinzuziehen, gesteigert. Auch ganz
neue Betrachtungsweisen, die uns zeigen, daB wir noch sehr
an Ideenmangel leiden, sind aufgetaucht und haben auf bisher
unbeachtete Tatsachen aufmerksam gemacht.

I Methode

Wie die Forschung am Studiertisch vor sich gehen
soll, dartiber wird vorliufig noch selten diskutiert, da sich
nur allmihlich Methoden ausbilden k&nnen. Die Dis-
kussion dartiber pflegt jetzt nur einzusetzen, wenn nega-
tive Arbeit geleistet wird, d. h. die Beschiftigung mit
den Religionen der Naturvélker als minderwertig bzw.
unniitz oder sogar als schidlich hingestellt werden soll.
Wiederum hat das noch niemand getan, der sich mit den
Primitiven abgegeben hat, sondern nur solche, die das von
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vornherein vermeiden wollen. Die Einwendungen nun, die
wohl mancher Fernstehende stillschweigend gegen die Volker-
kunde erhebt, hat George Foucart in seinem Biichlein: La
méthode comparative dans l’histoire des religions?!
festgelegt. Weniger fillt darin der Vorwurf der Unzuverlissig-
keit in den Nachrichten der Volkerkunde auf — der Ver-
fasser kennt eben die genauen und umfangreichen Material-
sammlungen z. B. Nordamerikas nicht — als zwei andere
Punkte, ndmlich seine Theorie von der Degeneration der
Primitiven und die angebliche Herkunft ihrer Gebrduche und
Anschauungen von hoher kultivierten Vélkern. Deshalb miisse
man — so meint er — vergleichende Religionswissenschaft
‘nur an den Schriften und Monumenten der Kulturvilker
treiben, und zwar sei Agypten als Ausgang zu nehmen, da es
von jeher ungemischt und reich an Nachrichten sei und auf
eine jahrtausendlange Entwicklung zuriickblicke. Was diese
Vergleichung der Kulturvilker an Ideen -ergibt, das sei als
das idlteste anzusehen und als Richtschnur dafiir, was von den
Nachrichten der Primitiven normal sei. Was aus diesen
Ideen herausfsllt, wie z. B. Totemismus und Tabuismus, sei
Produkt der Degeneration und Geistesverwirrung. Ein solches
— ftibrigens den Untersuchungen der Volkerkunde durchaus
nicht entsprechendes — Ergebnis sei z. B.: ,In der é&ltesten
erreichbaren Periode der Geschichte der menschlichen Kultur
haben die verschiedenen Religionen mit dem Kult einzelner
Tiere begonnen, in denen die Gotter lebten.”

. Gegen die angefiihrten Vorziige der dgyptischen Religions-
iiberlieferung hat A. Wiedemann in seiner Besprechung des
Foucartschen Buches? starke Bedenken erhoben. Sowohl die
Unbertihrtheit der Religion wie die Klarheit der fixierten
Uberlieferung, der zudem das Volksttimliche fehle, lieBen viel
zu wiinschen iibrig. Was aber Foucarts Theorie von der De-
generation der primitiven Religionen betrifft, so wire es

! Paris 1909. 236 8. * Orient. Lit. Ztg. 1909. S. 2561f.; 5. 0. 8. 346.
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meines Erachtens doch konsequenter, wenn der Verfasser iiber-
haupt auf #ltere Ziige auch in den Religionen der Kultur-
volker von vornherein verzichtete, da die Hunderttausende
von Jahren, die vor den Agyptern liegen, vollauf geniigt
haben miiten, alles unrettbar in Verwirrung zu bringen.
Denn die vorangehenden ungeheuren Zeitriume vergiBt er,
wenn er sagt: ,Wiahrend die kriiftigeren Volker sich von den
Anfingen der Zauberei und des Kultus freimachten, indem
diese immer besser definiert und klassifiziert und — wenigstens
von ihrem Standpunkt aus — immer logischer werden, ver-
sinken die andern, allzu schwachen in Verwirrung.“! Endlich
ist zu seiner Entlehnungstheorie zu bemerken, daB diese
eigentlich mit seiner Degenerationstheorie zusammenfillt, in-
sofern, als Foucart eben Ahnliches ohne weiteres als von Kultur-
volkern entlehnt betrachtet, wihrend Abweichungen fiir ihn
Degenerierungen sind.

Im iibrigen, glaube ich, ist es in der Tat zu empfehlen,
daB jeder, der vergleichende Religionswissenschaft treibt, voll-
kommen in der Kenntnis irgendeines Volkes, sei es eines
Kulturvolkes oder einer Gruppe kulturloser Stimme, zu Hause
ist. Daraus wird er immer wieder Kraft schipfen, abschiissige
Pfade zu vermeiden. Er wird dann zugleich die riumliche
Verbindung nie aus den Augen verlieren und gerade vorzugs-
weise nach MaBgabe des Raumes in der Vergleichung fort-
schreiten, was allein dauernde wissenschaftliche Ergebnisse
zeitigen kann. Der sich daraus ergebende Nachteil, da8 man
stets geneigt sein wird, das eine bekannte Volk als MaBstab
an alle anderen anzulegen, kann gegeniiber den Vorztigen
nicht sehr ins Gewicht fallen.

Gegeniiber dem in Foucarts Buche hervortretenden
Mangel an Achtung vor dem Material, das der Fels in der
Flut der Eintagsmeinungen sein sollte, ist in den 13 Vortrigen
des III. Internationalen Religionskongresses zu Oxford 1908,

! 8. auch meine Besprechung des Buches im (lobus 95, S. 240.
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die in der Sektion IX zu Methode und Ziel der Geschichte
der Religionen gehalten wurden, von den verschiedensten,
den Religionen der Primitiven nicht gerade nahe stehenden
Forschern, diesen ausdriicklich der Platz eingeriumt worden,
der den im Archiv fiir Religionswissenschaft vertretenen An-
schauungen entspricht. So #uBerte sich der Vorsitzende der
Sektion Goblet d’Alviella in seinem Ersffnungsvortrage
Les sciences auxiliaires de I'histoire comparée des
religions': ,,Au XVIII® siecle, on ne s'occupait des sauvages
que pour les idéaliser; ensuite, par réaction, on en vint a les
abaisser outre mesure, comme indignes d’occuper l'attention
du savant. En réalité, ils sont dans l'ethnographie ce que
sont en géologie, pour l'histoire de la terre, les témoins des
couches érosées, qui se maintiennent au milieu de dépodts plus
récents.“ Sehr richtig sagt er auch von dem lebhaften Streit
der Meinungen iiber die im Eingang dieses Berichts skizzierten
Grundfragen der primitiven Religionen, daB dadurch weder die
Anwendung der ethnographischen Methode noch der Wert der
aus ihr stammenden Belehrung, noch die daraus zu ziehenden
Schliisse fiir solche Probleme, die der Beobachtung zuginglich
sind, irgendwie beriihrt werden.

II Gesamtdarstellungen

In den Gesamtdarstellungen, von denen die meisten
freilich nur Skizzen sind, treten die Meinungsverschiedenheiten
iiber die Grundprobleme, namentlich iiber Animismus und
Prianimismus, naturgemiB am entschiedensten hervor. Trotz-
dem finden sich aber die merkwiirdigsten Ubereinstimmungen
in den Einzelfragen, was der biindigste Beweis fiir das Fort-
schreiten der Forschung ist.
" Weitaus die bedeutendste Erscheinung ist hier Wilhelm
Wundts groBes Werk Volkerpsychologie Bd II: Mythus

! Transactions of the Third Int. Congr. for the Hist. of Rel. Ox-
ford 1908 1I, S. 365—379.

Archiv f. Religionswissenschaft XIIT 26
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und Religion, von dessen 3 Teilen wir uns vor allem mit
Teil 2, die Seelenvorstellungen, und dann mit Teil 1, die
Phantasie, beschiftigen miissen’, wihrend Teil 3 besonders
den Naturmythus behandelt und nur kurz auf Ursprung und
Wesen der Religion eingeht.

Angesichts der wiederholten Versuche, den Animismus in
seinem Gteltungsbereiche zu beschrinken und in den Er-
scheinungen der in den Wesen und Dingen steckenden Zauber-
kraft einen teilweisen Ersatz im Aufbau der Religion zu
gewinnen, war es dringend notwendig zu zeigen, wie der Ani-
mismus solche disparaten Tatsachen wie den Zauber. sich ein-

_verleiben und dadurch seine Herrschaft nicht nur wahren,
sondern ins Ungemessene ausdehnen koénne. Die prianimistische
Religion, wie man die Tatsachen einer Zauberkraft lebender
Wesen und unbelebter Naturobjekte auch genannt hat, hat
den Pananimismus aus der Taufe gehoben? Das ist der In-
halt des Buches tiber die Seelenvorstellungen, das nach des
Verfassers Ausspruch allen, welcher Ansicht sie auch seien,
Klirung iiber die Entwicklung bringen soll durch die Macht
psychologischer Fragestellung, die in dem historischen Neben-
einander der Seelen-, Zauber- und Démonenvorstellungen allein
entscheidend sei.

Zugleich ist das Werk deshalb so anziehend, weil Wundt
keinem Problem aus dem Wege geht, sondern die Religion
als etwas Ganzes in ihrer Entwicklung verfolgen und még-

1 Vilkerpsychologie Bd II, Teil 2, 1906, 481 8. Bd II, Teil 1,
1905, 617 S. Leipzig.

? Um MiBverstindnissen vorzubeugen, betone ich schon hier, ob-
wohl das aus der Besprechung der folgenden Arbeiten noch klar her-
vorgehen wird, daB der Gegensatz zwischen Prianimisten und Animisten
nicht in dem Ausdruck Beseelung, Lebenskraft, Zauberkraft usw. liegt,
was in gewissem Sinne dasselbe ist, sondern in der Betonung des
Tylorschen Animismus als Anfang. Dieser Animismus schreibt nimlich
lebenden Wesen, Pflanzen und auch vielen Objekten eine vom Korper
trennbare Seele zu in derselben Weise, wie sie den Menschen aus den
Erscheinungen des Todes, Traumes usw. zugeschrieben wird.
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lichst alle Keime und Wandlungen bloBlegen will. Es ist also
nicht der Animismus der Zweck des Buches, sondern die Religion,
und nur weil die Religion auf dem Animismus ruhe, ist der
ganze Band (II, 2) betitelt: , die Seelenvorstellungen®. Somit
ist es freilich nicht zu leugnen, daB der Verfasser aus einer
Idee alle Phasen der Religion ableitet.

Zunichst hat es bei Wundts Ausfilhrungen den Anschein,
als ob es ganz gleichgiiltig ist, wie man die zauberische
Wirkungsfihigkeit des menschlichen Kérpers oder seiner Teile
nenne, ob Zauberkraft oder, wie der Verfasser will, Seele. Er
unterscheidet namlich — und darin liegt der Fortschritt gegen-
iber seinen Vorgingern — die Seele, die sich beim Tode, im
Traum oder sonstwie vom Korper 16st, als Psyche von der
Korperseele, die im lebenden Korper, z. B. im Blut und in
den Nieren ist, und sogar auf alle Ausscheidungen sowie auf
die Dinge iibergeht, die mit dem Betreffenden in Beriihrung
kommen: Kleider, Gerdte usw. Wenn nun irgendwelcher
Fernzauber von solchen Objekten, Korperteilen u. dergl. m. aus-
geht, so ist das an sich ebensowenig durch Wundts Wort
Korperseele psychologisch erklirt wie durch das bloBe Wort
Zauberkraft. Beides wire nur die Bezeichnung der Anschauung
von einer Art Lebenskraft in den Menschen. Bei niherem
Zusehen muf man aber doch annehmen, daB Wundts ,Korper-
seele“ eben eine Folge der Anschauungen iiber die ,Psyche“
1st und daher dieser begrifflich sehr nahe steht. Dann wiirde
allerdings in der , Korperseele“ eine psychologische Erklirung
ihrer zauberischen Wirkung liegen, nimlich insofern sie der
»Psyche in ihrer Bewegungsfihigkeit, Unsichtbarkeit usw.
verwandt ist.

Die Psyche unterscheidet er ihrem Ursprung nach als
Schattenseele (vgl. Traumbild) und als Hauchseele. Wundt nimmt
hier z. B. die von mir betonten Zauberwirkungen des Hauches
wihrend des Lebens an: die totende und heilende Wirkung
sowohl wie die Ubertragung von Mund zu Mund bei der

26%
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Zeugung, ebenso ihre Vermischung im Nasengruf und im Mund-
kuB und als Folge die sich daraus ergebenden Zahnverstiimme-
lungen, sagt aber, es sei die Hauchseele, die das bewirke.
Auch hier ist der psychologische Unterschied zwischen Wundts
Seele und meiner Zauberkraft lediglich in der seit Tylor fest-
stehenden animistischen Theorie zu suchen.

Was nun das Tatsachenmaterial angeht, so sind zwar einzelne
Zeugnisse fiir die Auffassung des Hauches als Seele, der Seele
im Blute, in den Nieren usw. vorhanden, nicht aber fiir die Korper-
seele in Abfillen, Geriten u.dergl., wihrend anderseits z. B.
die Irokesen bekanntlich den Menschen, Tieren und Objekten
eine Zauberkraft in ihrem Begriffe orenda zuschreiben.! So verlangt
die Theorie Wundts teils groBe Verallgemeinerung einzelner Tat-
sachen, teils setzt sie eine bloBe Idee an Stelle von Tatsachen.

Die Zauberei geht nach Wundt aus von der Auffassung
aller tiefgreifenden Ereignisse (cf. Krankheit, Tod) als mensch-
liche Willensakte. Ihre Wirkung ist unsichtbar, aus der Ferne
kommend: es ist eine Seele die Ursache, und man schiitzt sich
durch einen gleichen Seelenzauber, z. B. einen Phallus, ein
Stiickchen Niere des erschlagenen Feindes usw. Seele wirks
gegen Seele. Wundt hat wohl darin recht, daB nicht regel-
miBiger Naturverlauf den Kausalititsbegriff zu erzeugen an-
fing, sondern menschliche Willenshandlungen, denen sich die
beschriebenen Zauberakte zu weiterer Entwicklung des Kau-
salitdtsprincips hinzugesellten. ~Er betont aber zu einseitig
den EinfluB von Krankheit und Tod auf die Entwicklung der
Kausalitit und des Zaubers. Ein jeder weiB, da Mangel an
Nahrung mehr aufriittelt als Krankheit und Tod, daB der
Nahrungserwerb alle Gedanken und Krifte gefangen nimmt
und das Gegenteil regelmiBigen Verlaufs darbietet. Und wenn
der Urmensch keine Friichte, keine Jagdbeute findet, wenn er
in dem aufregenden, hiufigen Kampfe mit wilden Tieren deren

1 g, Archiv VII 8. 282.
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,Willenshandlungen® kennen lernt, wenn er stirkenden ,Seelen-
zauber® dagegen zu Hilfe nimmt: tritt ihm nicht iiberall von
vornherein ein anderer Zauber entgegen, der nicht Menschen-
seelenzauber ist, der von den Tieren und andern Naturobjekten
seines engen Gesichtskreises ausgehen muB?

Tiere an sich haben jedoch nach Wundt keine Zauber-
eigenschaften d. h. keine ,Korperseele“ oder ,Psyche wie der
Mensch. Alle Bedeutung der Tiere im Kult, also auch simt-
liche Zaubereigenschaften derselben werden von Wundt von
vornherein unter den Gesichtspunkt des Animismus gestellt.
Eine Menschenseele sei in ihnen. Dadurch geht er also viel
weiter als Tylor, der den Tieren doch auBerdem eigene Seelen
analog denen der Menschen zuschreibt. Berechtigt dazu meint
Wundt dadurch zu sein, daB vereinzelte Tiere z. B. Vogel,
Schlangen, Eidechsen, Krokodile bei einigen Stimmen als
Seelentiere, als Triger der Seelen von Verstorbenen, gelten.
Ferner will Wundt festgestellt haben, daB die Totemtiere, so
variabel sie sind, ebenfalls am konstantesten diese Seelentiere
-in sich begreifen. Deshalb soll der Totemismus aus dieser
Idee, daB die Tiere Triger der Ahnenseelen sind, seinen Ursprung
genommen haben. Man kénnte das eine-geniale Beantwortung
der dunklen Frage des Totemismus nennen, wire man nicht im-
stande, die Zaubertitigkeit der Tiere und ihre Stellung im
Kult so sehr hiufig aus der Natur des Tieres selbst ohne jede
Bezugnahme auf den Seelenglauben einwandfrei zu begreifen.
Wenn man nach dem deutschen Volksglauben den Kérper durch
Bestreichen mit Schlangenfett beliebig zusammenrollen kann
(Wuttke), wenn der Loangoneger durch Tragen von Teilen des
Elefanten etwas von dessen Stirke zu besitzen glaubt!, wenn
der Giljake den Schwertwal, der ihm die vor ihm flichenden
Tiere des Meeres zujagt, als Wohltiter verehrt?, so ist da

! Pechugl- Loesche Volkskunde von Loango S. 351. Dort viele Bei-
spiele der Art.
* Leo Sternberg Archiv f. Rel. VIII S. 251.
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‘wahrlich keine menschliche Seele im Spiel und nichts hindert
uns, derartigen Zauberglauben in die éltesten Zeiten der Mensch-
heit hinaufzuversetzen. Gegeniiber der unendlichen Mannigfaltig-
keit des Tierzaubers ist meines Erachtens das Verlangen des
Menschen, in freundliche Beziehungen zu ihnen zu treten, zur Er-
klirung des Totemismus im groben véllig ausreichend. Sind doch
auch die Totemtiere der Nordwestamerikaner nicht Ahnen, son-
dern lediglich Wesen, mit denen ein Vorfahr in besonderer
Verbindung gestanden hat. Und bei den Hopi sind die Clan-
Namen zum groBen Teil unbelebten Objekten entnommen Kehren
aber wirklich Vogel, Schlangen und Eidechsen vorzugsweise
als Totemtiere wieder, so wire das nur natiirlich, da diese
Gattungen iiberall besonders  zahlreich vertreten sind. Und
fiir die Speisever- und gebote gegeniiber den Tieren ist
der Animismus, durch den allein sie Wundt erkliren zu
konnen glaubt, doch nicht nétig, da eben die wirkenden
Eigenschaften der Tiere an sich geniigend Erklirung bieten
konnten.

Kommen wir jetzt zu den leblosen Objekten, so hat Wundt .
richtig erkannt, daB Amulette, Talismane und Fetische ver-
wandte Hrscheinungen sind. Die lediglich ordnende Teilung
in Amulette als passiven Zauberschutz und Talismane als
aktive Zaubermittel wird sich in der Volkerkunde kaum durch-
fiihren lassen, da viele Mittel den Kérper stirken oder sonst-
wie die beiden Seiten vereinigen. Von diesen beiden Gattungen
sind die Fetische angeblich dadurch geschieden, daB letztere
Kultobjekte, die Amulette aber bloBe magische Wertobjekte
sind, die sowohl aus den einer fritheren Entwicklung an-
gehorigen Fetischen entstehen wie auch von jedem andern Kult
ihre Zauberkraft empfangen konnen. (Vgl. heilige Geriite usw.)
Wenn nun auch die Amulette und Talismane keine selb-
stindige Bedeutung haben sollen, so gehen sie (nach Wundt)
doch im wesentlichen direkt auf den Animismus, nimlich auf
Elemente des menschlichen Korpers oder solche der Seelen-
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tiere zuriick und dann auf Assoziationen, wozu auch die ge-
waltige Masse der Zaubermedizinen, der Steine und Pflanzen
gehort. Der Verfasser erklirt nun einfach alle assoziativen
Zauberobjekte wie z. B. das vorhin angefiihrte geschmeidig
machende Schlangenfett oder das kraftgebende Elefantenstiick oder
glinzende und seltsame Steine als spite Bildungen, die erst
auftreten, nachdem der Animismus zuriickgetreten ist. Wahrend
also (nach Wundt) der Urmensch #ulerst rationell handelte,
indem er sich von allen magischen Objekten Rechenschaft
gab, daB in ihnen eine menschliche Seele wohne, ergriff
nach Tausenden von Jahren der Entwicklung die Mensch-
heit ein krasser unkontrollierbarer Aberglaube, der heute noch
in voller Bliite steht.

Die Unterscheidung zwischen Amulett und Fetisch durch
das Fehlen bzw. Bestehen eines zauberischen Kultes (nach
Wundt) erscheint mir mehr begrifflich als wirklich, da die
Volkerkunde kaum etwas Niheres iiber Amulette, geschweige
denn {iber irgendwelche unscheinbaren, ihnen gewidmeten
Zauherakte oder das Fehlen derselben zu sagen weil. Wundt
meint nimlich, daB das Amulett seine Kraft von einer dédmo-
nischen oder gottlichen Kraft erhalte, also unselbstindig sei
und deshalb keinen Kult haben kénne. Ein Fetisch dagegen
sei ein von diamonischer Kraft beseeltes Objekt. Sie gleiche der
menschlichen Seele, insofern sie an ein Objekt gebunden sei, sei
aber schon Geist, da sie auf keine bestimmte Personlichkeit zu-
riickweise. Sie sei endlich ein Dimon, da sie eine gliick- oder
unheilbringende Macht sei. Demgegeniiber mache ich darauf
aufmerksam, daB es sichere Zeugnisse iiber den Aufenthalt von
Geistern nach Art des Animismus in den Fetischobjekten nicht
gibt (— Zauberkraft, Lebenskraft, Beseelung ohne animistischen
Beigeschmack betrachte ich nur als Wortdifferenzen —), daB
aber wohl etwas derartiges in einzelnen Fillen anzunehmen
ist, wo es dann als Entwicklungserscheinung aufzufassen wire.
Ich begniige mich hier, zur Erhirtung dieser schon frither ge-
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duBerten Ansicht! ein paar Stellen aus dem griindlicheh, anf
langer eigener Beobachtung beruhenden Werk von Pechuél-
Loesche, Volkskunde von Loango? wortlich einzuschieben,
einem Werk, das sowieso in diesem Bericht angefiihrt werden
muB, da es fiir die wichtige Frage des Fetischismus von aus-
schlaggebender Bedeutung ist.

Pechuél-Loesche S.352f.: ,Mir wurde ein hiibscher Hals-
schmuck verehrt: das auBerordentlich lange Schwanzhaar eines
Elefanten, woran durch feine Flechtarbeit die Kralle eines
Leoparden und eines Adlers, der Zahn eines Seefisches und
eines Krokodiles befestigt waren. Haar und Krallen sollten
mich auf der Jagd schiitzen, in Wald und Gras scharfsichtig,
stark, behende machen, die Zihne sollten mich vor allen Ge-
fahren des Wagsers behiiten . . . Soviel hier iiber die untere
naive Stufe des Fetischismus (die Amulette). Sie ist im ent-
wicklungsmiBigen Sinne beachtenswert als Vorldufer und
Grundlage der hoheren Stufe, hat aber neben dieser nicht mehr
viel zu bedeuten. Denn man ist fortgeschritten in Loango ...

»In der Natur sind viele Kriifte aufgespeichert. Sie werden
insgemein bufingu genannt. Der Geschulte versteht es, vielerlei
kriftereiche Dinge zu wihlen und kunstgerecht zu behandeln,
die Stoffe zu einer besonderen Masse zu vereinigen und ihre
Kriifte zu einer besonderen Kraft zu verdichten. Der gewonnene
Stoff heiBt ngilingili, die darin sitzende Kraft tschinda oder
tschiinda, ihre Stirke oder Energie bunéne. Ngilingili wird
betrachtet als feinster Auszug ... aller moglichen Krafttriger,
vornehmlich aber als eine Giftmischung mannigfaltigster Art,
die je kunstvoller desto wirksamer ist.“

»- « - Das fertige ngilingili, mag es in ein Gebilde getan
worden sein oder mnicht, das bestimmungsgemiB verwendet

! K. Th. Preuss Ursprung der Religion und Kunst, Globus Bd 87
S. 881 f. ¢ Stuttgart 1907.

3 Vgl. meine Besprechung in der Geographischen Zeitschrift 1908
S. 289.
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wird, ist mkissi oder nkissi . . ., ist das, was wir Fetisch nennen.
Mkissi 14Bt sich nicht anders iibersetzen als durch Zauber,
Zaubermedizin und Zauberding schlechthin“

,»Die Bafiéti haben keine Gotzen, sondern lediglich Fetische.
Demgem#B kennen sie weder Anbetung noch irgendwelche Ver-
ehrung, sondern blo8 fachménnische Herstellung und Benutzung.
Ich wiederhole: Niemand an der Loangokiiste verehrt Fetische
oder betet sie an . ..“

»e - - Wie wir mit dem Loffel nicht schiefen, mit der
Sige nicht hacken, mit dem Hammer nicht schreiben, so
nimmt man einen Kriegsfetisch nicht zum Heilen, einen Handels-
fetisch nicht zum Gebiren, einen Diebfinder nicht zum Heiraten.
Ebenso wirkt die Kraft eines Fetisches vollwichtig oftmals
erst auf Veranlassung des Besitzers, der sie nach allen Regeln
der Kunst anreizt oder bindigt, so wie es bei ihm steht, ob er
einen Schlag tun will oder nicht. Kutdka, kuwanda und
kuwanga mkissi: anordnen oder betreiben, flechten und machen
Zauber . . X
,Wie die Menschen, so stehen auch ihre Zauberkrifte
. gegeneinander, man weil nur nicht, wo und wie... Wer noch
unbekannte und ganz besonders starke Krifte ausfindet und
gliicklich vereinigt, der erlangt die Ubermacht ... Jene
mischen, diese mischen. Die Kriifte werden gegeneinander
mobil gemacht. WeiBkunst — bungangu, tschinganga — steht
gegen Schwarzkunst — bundoku. Freilich scheint niemand
stets vorher zu wissen, ob er ein mneues uniibertreffliches
ngiling{li gemischt hat. Das muB ausgeprobt werden. Der
Erfolg entscheidet. Wenn sich mit dem neuen Kraftstoff ver-
sehene Fetische recht bewihren, dann ist man klug und
gliicklich gewesen. Kussiita, erfinden, entdecken, austiifteln,
mussiiti plur. bassuti, der Erfinder; lussitu, die Erfindung und
die Einbildungskraft.”

,Nicht das geringste im ganzen Tun und Treiben der
Leute deutet auf Geister, die sich etwa ein Zauberding zum
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Wohnsitz erwihlten oder hineinbefohlen wiiren und nun dem
Menschen gehorchten. Es gibt kein geistiges Wesen, mit dem
ein Pakt eingegangen werden konnte, infolgedessen es, verlockt
oder gezwungen durch Spruch oder Gabe des Zauberkundigen,
ginzlich oder geteilt in ein Gebilde eintrite und es zum Kraft-
stiick erhébe . . %

»Uns liegt es nahe anzunehmen und dann bei fliichtiger
Beobachtung auch bestitigt zu finden, daB die Zaubermeister
sich einbildeten oder es anderen weismachten, mit Hilfe von
dienstbaren Geistern zu arbeiten. Unsere alten Berichterstatter
und ihre Nachginger witterten iiberall ihren eigenen Teufels-
spuk und Geisterbeschwérungen, und solche Ansichten werden
immer wieder in die Beobachtungen hineingetragen ... Als
selbstverstindlich wird angenommen, was erst recht zu priifen
ist. Wie schon gesagt: Seelen- und Geistersitze sind etwas
ganz anderes als Fetische.”

»Die Fetischmeist