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Vorbemerkung.

Ein Versuch die vedische Religion darzustellen kann
natiirlich nicht anders als sich auch mit der Mythologie des
Veda beschiiftigen. Der Verfasser hat hierbei eine scharfe
Grenze, die alle Materialien und Fragen von nur mytho-
logischer Bedeutung ausgeschlossen hitte, weder ziehen konnen
noch wollen. Uebrigens sind von den vedischen Mythen im
Wesentlichen allein die hervortretendsten beriicksichtigt
worden; bei den iibrigen pflegen von der Erzihlung nur so
dtirftige Fragmente vorzuliegen und ist jeder Versuch einer
Erklsrung so hoffnungslos, dass es richtig schien sie von

einer Darstellung wie der hier unternommenen auszuschliessen.

Kiel, im August 1894.
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EINLEITUNG.
Die Quellen.

Das alte Indien und der Rgveda.

Die vedischen Inder, deren Glauben und Cultus wir zu
betrachten vorhaben, sassen in der Zeit, aus welcher die
iltesten Quellen stammen — es mag nach den ganz unsichern
Schitzungen, die hier allein mdglich sind, die Zeit um 1200
bis 1000 vor Chr. sein') — am Indus und im Penjab. Sie
waren in zahlreiche kleine Stimme getheilt, beherrscht von
wohl meist geringfiigigen Rajas und einem Kriegeradel, neben
dem schon damals ein kastenartig abgeschlossener Priesteradel
stand. Sie wohnten in Dorfern; von Stidten und stiidtischem
Leben zeigen die &lteren Texte keine Spur. Die Viehzucht,
insonderheit die Rinderzucht, iiberwog an Bedeutung den
Ackerbau bei Weitem: ein Verhiltniss, dessen Wirkungen
auch auf dem Gebiet religissen Wesens vielfach hervortreten.
Die Schreibkunst fehlte; sie wurde in den Priesterschulen
durch die Leistungen einer bewunderungswiirdigen Ged4chtniss-
kraft ersetzt.

Die von Nordwesten her kommende Einwanderung dieser
Stdmme in Indien, ihre Trennung von den am lingsten mit
ihnen vereint gebliebenen indogermanischen Bruderstimmen,

1 Den Versuch Jacobi’s (Festgruss an Roth 68 ff.) aus astro-
nomischen Betrachtungen ein wesentlich hoheres Alter des Rgveda abzu-
leiten, kann ich nicht fir gelungen halten.

Oldenberg, Religion des Veda. 1



2 Das alte Indien und der Rgveda.

den Iraniern, liegt fiir die Zeit der &ltesten literarischen
Denkméler Indiens in immerhin ferner Vergangenheit, welche
doch, wenn man die ungeheuren Zeitrfume etwa der #gyp-
tischen oder babylonischen Geschichte daneben hilt, wahr-
scheinlich nach sehr viel geringeren Maasstiiben als jene zu
veranschlagen sein wird'). Die Trennung der Inder von den
Iraniern war fiir die nach Siidosten Ziehenden der Verzicht
oder der letzte abschliessende Schritt zum Verzicht auf die
Theilnahme an dem grossen Wettkampf der Volker gewesen,
in welchem die gesunde Minnlichkeit der westlichen Nationen
herangereift ist. In der ippigen Stille ihres neuen Heimath-
landes haben jene Arier, die Briider der vornehmsten Nationen
Europas, mit der dunkeln Urbevélkerung Indiens sich ver-
mischend, immer mehr die Characterziige des Hinduthums
in sich entwickelt, erschlafft durch das Klima, dem sich ihr
Typus, in gem#ssigter Zone ausgeprigt, nicht ohne schwere
Schi#digung anzupassen im Stande war, erschlafft nicht minder
durch das thatenlose Geniessen, welches das reiche Land
ihnen nach leichtem Siege iiber unebenbiirtige Gegner, wider-
standsunfihige Wilde, darbot, durch ein Leben, dem die
grossen Aufgaben, die stihlenden Leiden, das starke und
harte Muss fehlte. Die geistige Arbeit, welche unter diesem
Volk gethan wurde, ist arm an Spuren jenes miihevollen
Ringens, dem allein es beschieden ist, die Tiefen der Realitit
auszuschdpfen, die eignen inneren Welten in kriftiger Freudig-
keit heranzureifen. In spielender Leichtigkeit umspann man
die Oberfliche der Dinge mit den Bildern, deren Ueberfiille
der eignen Phantasie entstrdmte, hier anmuthig dort seltsam
verschnorkelt, reich an Farben, arm an festen, energisch ge-
zogenen Linien, bald in einander verschwimmend, bald sich
wieder sondernd, in immer neuen Formen sich verschlingend

1) Dafiir scheint z B. zu sprechen, dass der Gebrauch des Streit-
wagens schon bekannt war, als Inder und Tranier noch ein Volk bildeten.
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Der altindische Volkscharacter. 3

Deutliche Spuren dieses schnell immer mehr tiberhand-
nehmenden geistigen Erschlaffens sind schon dem #ltesten
Document der indischen Literatur und Religion aufgeprigt,
den Liedern des Rgveda: den Opfergesiingen und -litaneien,
mit welchen die Priester der vedischen Arier anf tempellosem
Opferplatz, an den rasenumstreuten Opferfeuern ihre Gotter
anriefen — Barbarenpriester die Barbarengétter, die mit
Rossen und Wagen durch Himmel und Luftreich gefahren
kamen, um den Opferkuchen, Butter und Fleisch zu
schmausen und im berauschenden Somasaft sich Muth und
Gatterkraft zu trinken. ‘

Wir miissen uns hier, wo es unsre erste Aufgabe ist, die
Quellen fiir die Kenntniss der altindischen Religion zu tber-
blicken, vor Allem Einsicht in die besondre Natur der rg-
vedischen Poesie verschaffen.

Die Singer des Rgveda, in altererbter Weise dichtend
fiir das grosse und prunkvolle, mit dem complicirten Apparat
der drei heiligen Feuer vollzogene ,Opfer, insonderheit fir
das Somaopfer, wollen nicht von dem Gott, welchen sie

feiern, erzihlen, sondern sie wollen diesen Gott loben. Sie

haben es nicht mit menschlichen Hoérern zu thun; ihr Horer
ist vor allen Andern der Gott selbst, den sie zur gnidigen
Annahme des Opfers einladen. So hiufen sie auf ihn alle
verherrlichenden Beiworte, welche der schmeichlerisch-plumpen
Redseligkeit einer das Helle und Grelle liebenden Phantasie zu
Gebote stehen. Da ist kein Gott, bei dessen Augenwinken
und dem Wallen der ambrosischen Locken von dem un-
sterblichen Haupt die Hohen des Olympos erbeben, aber
eine lange Reihe von Gottern, unter denen Jeder so gut wie
der Andre, wo der Singer sich an Ihn richtet, sehr gross
oder der Grosste heisst, sehr glinzend, sehr gewaltig, sehr
schon anzusehen, sehr freigebig dem Frommen: er vertilgt
alle Feinde, zerbricht alle Festen der Feinde; er hat mit

geiner Kraft die Enden der Erde festgestellt, den Himmel
1.



-~

4 Das alte Indien und der Rgveda.

droben ausgebreitet. Ueberall herrschen die Superlative,
nicht das Begrenzte, Geformte. Nur leise und verschwommen
zeichnen sich in dem allgemeinen Lichtschein, in welchem
diese Gotterwelt schwimmt, Umrisse ab, welche die eine
Gestalt von der andern unterscheiden. Ein Haupteffect aber
bei dieser Verherrlichung der Gotter ist das Spiel mit Ge-
heimnissen. Es wire zu viel gesagt, dass die Vorliebe fiir
dieses Spiel durch den ganzen Rgveda hindurchgeht. Manches
Lied, ja lange Reihen von Liedern sprechen von Ushas,
der in holdem Reiz prangenden Morgenrsthe, von Indra, dem
iibergewaltigen Zerschmetterer der Feinde, der Ddmonen und
Ungeheuer, von Agni, dem freundlich leuchtenden Gast der
menschlichen Wohnungen in einer Sprache, aus welcher der
Hauch frischer, einfacher Natur noch nicht entwichen ist.
Daneben aber stehen Massen von Dichtungen, in denen ein
andrer Geist weht. Wenn das Lied, um dem Gott zu ge-
fallen, schén sein soll, so heisst das, es soll kunstreich sein;
kunstreich aber ist vor Allem das Gedicht, das vom Wissenden
ersonnen, dem Wissenden allein verstindlich, in verschleierter
Andeutung den Gedanken halb zu zeigen und halb zu ver-
hilllen versteht. Eine Poesie dieser Art konnte nur in den
abgeschlossenen Kreisen priesterlicher Opfertechniker ent-
stehen. Unter diesen Priestern bildete das Aufgeben und
Rathen geistlicher Réthsel einen beliebten Sport; dem huldigt
auch der von priesterlichem Wesen angehauchte Gott — die
Gotter lieben, wie ein in jingeren vedischen Texten oft
wiederholtes Wort lautet, das Verborgene und hassen das
Offenbare —; erfreut iiber die geheimnissvollen Tiefen und
Spitzfindigkeiten seines eigenen Wesens und iiber den darin
so wohlbewanderten Sterblichen lisst sich der befriedigte
Gott seine Gnadenerweisungen abschmeicheln. So wieder-
holen die Dichter immer wieder die alten verstandenen oder
unverstandenen Anspielungen, Paradoxen, Rithsel, und jagen
nach neuen Einfillen, das Dagewesene zu iiberbieten. Schlag-




Character der rgvedischen Poesie. [5)

worte setzen sich fest, die mystisch schillernd mit grossen
und tiefen oder auch mit keineswegs tiefen Begriffen ein
unklares Spiel treiben: man spricht vom Nabel der Un-
sterblichkeit und dem geheimen Namen der Kiithe, dem Erst-
gebornen des Rechts und dem héchsten Himmel der Rede.
Man gefillt sich darin, die gerade besprochene Wesenheit,
den zu feiernden Gott durch mannichfache Erscheinungsformen
und Aufenthaltsorte hindurch zu verfolgen, wobei man mit
besonderer Vorliebe auf den ,hochsten verborgenen Aufent-
halt“ hinzudeuten pflegt. Milchgiisse nennt man gern ,Kiithe“,
ein Holzgefiiss ,den Wald“; auf die in dem Product gegen-
wirtige Wesenheit, von welcher jenes stammt, wird in
kiinstlichen Anspielungen hingewiesen. Man findet in der
Gotterwelt Viter heraus, die Sthne ihrer Sthne, man findet
Sohne, welche Viter ihrer Viter, Tochter oder Schwestern,
die zugleich Gattinnen oder Geliebte sind: die wie es scheint
uralte Neigung des Mythus zu dem Motiv des Incests
empfingt durch diesen Geschmack an geheimnissvollen Ver-
wicklungen der Verwandtschaft vermehrte Nahrung. Un-
geheuerlichkeiten, absichtliche Widersinnigkeiten, Rithsel
dieser Art erfiillen viele Lieder ganz, ununterbrochen an
einander gereiht und iiber einander gehiuft.

Priesterlichem Meistergesang, der so von den Gottern
und gottlichen Dingen redet, kann auch in dem, was er von
der Menschenseele und menschlichen Geschicken zu sagen
hat, nicht voller Klang, nicht die Beredsamkeit der Leiden-
schaft eigen sein; er kann nicht die Téne besitzen, aus denen
die Warme und Tiefe, das leise Erzittern des frommen Herzens
spricht. Von den Abgriinden der Noth und der Schuld weiss
diese Poesie wenig; hier kommen vor Allem die Glicklichen
und Reichen zu Worte, die das grosse Opfer darbringen, um
den Gottern ihren Wunsch nach Rindern und Rossen, nach
langem Leben und Nachkommenschaft an’s Herz zu legen:
oder vielmehr es sprechen nicht einmal diese Opferer selbst,




6 Das alte Indien und der Rgveda.

sondern die von ihnen besoldeten Singer, welche im Wett-
kampf der um den gewinnbringenden Auftrag concurrirenden
und intriguirenden Collegen den Sieg davongetragen haben
und nun ihre professionelle Kunst mit niichterner Virtuositit
iiben, fiir ein Opfer, dessen iiberladene Complicirtheit schon
fir sich allein alle Kraft und allen Schwung hemmen muss.
‘Woher sollten da die wahren, tiefen Tdne des Innern kommen?
Woher die weiten, feinen Blicke in die Ordnungen des Ge-
schehens? Woher in diesen engen und flachen Verhiltnissen,
an den Hofen der kleinen, mit einander rivalisirenden Dynasten
der Ernst und Stolz des in den Cultus hineinleuchtenden
grossen nationalen Bewusstseins?

Die fussere Form, welche die Singer des Rgveda ihren
Dichtungen gaben, trug den Charakter einer Einfachheit, die
zu den im Grunde doch naiven Kiinsteleien des Inhalts nicht
im Widerspruch stand. Die Sprache verfiigte iber nicht
viel mehr als iiber die elementaren Grundformen eines Satz-
baus, welcher noch nicht die Geschmeidigkeit erworben hatte,
complicirtere Gedankenbewegungen mit ihren Seiten- und
Gegenstrémungen zum Ausdruck zu bringen. Auch der enge
Umfang der fast durchgtingig in einen Satzschluss auslaufenden
Verse — namentlich des fiir Gesangtexte besonders beliebten
Versmaasses Gayatrl mit seinen dreimal acht Sylben — er-
schwerte den Aufbau grésserer Gedankengebilde, deren Or-
ganismus zu gliedern und zu beherrschen man nicht die Kunst
besass. Das Eine wurde unter bestindigen Wiederholungen
an’s Andre gereiht, wie es der Zufall eben fiigte, das Einzelne
meist nur mit einer Andeutung, einem preisenden Hinweis
beriihrt, nicht in seinem vollen Inhalt entfaltet. Wo die
dichterische Sprache einmal die Einfachheit der Ausdrucks-
weise verliess, pflegte sie sich vielmehr in verwirrter und
unklarer Gewundenheit zu verlieren, als sich zu frei be-
weglicher Mannichfaltigkeit zu erheben. Eine erfreuliche
Unterbrechung in dem monotonen Wechsel der Lobpreisungen
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und der dunkel angedeuteten Geheimnisse bildeten die hiufigen
Vergleichungen, die alle Gebiete des menschlichen wie des
Naturlebens beriihren. Die leuchtende Sonne und das sternen-
geschmiickte Himmelszelt, der nie ermattende Wind und der
Strom mit dem Wogenschwall seiner zur Tiefe eilenden
Wasser, der Hirt, der seine Heerde treibt, und der betriige-
rische Spieler, die zum Stelldichein gehende oder zur Hoch-
zeit sich schmiickende Jungfrau und die tadellose, vom Gatten
geliebte Frau, die Firsorge des Vaters und der Sohn, der
den Saum von des Vaters Gewand ergreift: das sind zum
grossen Theil oft wiederkehrende Themen dieser kurzen Ver-
gleichungen voll frischen, anschaulichen Lebens, deren knappe
Einfachheit freilich von der reichen poetischen Entfaltung
jener Gleichnisse, wie sie sphter die geistlichen Reden und
Dichtungen der Buddhisten schmiickten, noch weit entfernt ist.

Die hier geschilderte Poesie der Opferlieder erreicht ihr
Ende im Wesentlichen etwa um den Ausgang der rgvedischen
Zeit. Schon in den jiungsten Theilen der grossen Lieder-
sammlung selbst ist sie nicht ganz in der alten Weise mehr
lebendig!); die immer fester sich ausprigende, man kann sagen
immer vollstindiger erstarrende liturgische Technik, welche
fiir alle Stellen des grossen Opferrituals bestimmte unter den
altererbten Hymnen vorschrieb, liess fiir die Fortsetzung
dieser Art von poetischer Production keinen erheblichen Raum
und kein Bediirfniss iibrig?). Dafiir fingt jetzt die Poesie
der philosophischen, insonderheit der kosmogonischen Specu-
lation sich zu regen an. Es wichst die Zahl der nach uraltem
Typus aus prosaischen und poetischen Elementen gemischten
Erzshlungsstiicke®). Eine Anzahl kleinerer Culthandlungen,

) Vgl. meine ,Hymnen des Rgveda* I, 267.

?) Man vergleiche meine Bemerkungen in der Z. D. M. G. XLII, 216,
und Geldner in den Ved. Studien 11, 151.

3) Von ihnen sind im Rgveda nur die metrischen Elemente erhalten:
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die man frilher wortlos oder nur mit kurzen, zu literarischer
Existenz nicht erhobenen Formeln vollzogen hatte, wurden
jetzt mit Liedern nach der Art der alten zum Somaopfer
gehorigen Hymnen oder mit langen Reihen von Spriichen in
poetischer Form ausgestattet. So die Hochzeit und — was
fir unsre Untersuchungen besonders wichtig ist — die Be-
stattung. So ferner vielerlei Zauberhandlungen, D#monen-
vertreibung, Krankheitsheilung, Zauber des ehelichen Lebens
und dergleichen. Nicht dieser Zauber selbst, der an sich
uralt ist, wohl aber die Literatur der ihm angehérigen Lieder
- oder Verse geht in ihren Anfingen auf die spitesten Theile
des Rgveda zuriick, um sich dann in stark anwachsendem
Umfang durch die jiingeren vedischen Texte fortzusetzen.
In der That werden wir in den rgvedischen Exemplaren
dieses Typus mit grosser Wahrscheinlichkeit die ersten oder
doch ann#hernd ersten Anfinge desselben sehen diirfen.
Sonst wirden uns Spuren von der Existenz einer solchen
Liedergattung gewiss auch in den #lteren Schichten der rg-
vedischen Poesie erhalten sein'). Vermuthlich begniigte sich
die Zauberpraxis der fritheren Zeit wenigstens in der Haupt-
sache mit kurzen prosaischen Beschwérungsformeln: erklirlich
genug, denn wenn die Verwendung der metrischen Form in
den Opferliedern selbstverstindlich darauf beruhte, dass man
durch solchen Schmuck der Rede das Wohlgefallen des Gottes
zu erwecken hoffte, was sollte geschmiickte, Wohlgefallen
erregende Rede, wenn man étwa zu einem D#mon sprach,
um ihn durch Drohungen zu verscheuchen? Das Eindringen
der poetischen Form in Spriiche dieser Art ist offenbar ein
secundérer Process, indem sich aus der Vorstellung von der

die umbhillende Prosa, fir dic ein fester Wortlaut nicht vorgeschrieben
war, muss erginzt werden. N

) Wie uns in den alteren Partien des Rgveda wenigstens einige Er-
zahlungstexte erhalten sind, obwohl doch auch diese aus der Sphire des
grossen Opfers herausfallen.
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gefallenerregenden Wirkung des Metrums der Glaube an
seine magische Kraft entwickelte. So hat sich denn auch
noch als die poetische Production der Zauberlieder in hdchster
Bliithe stand, daneben der prosaische Zauberspruch immer
erhalten; an manchen Stellen scheint es klar zu Tage zu
treten, wie man einen prosaischen Spruch nachtriiglich rhyth-
misirt hat, so dass die urspriingliche Gestalt deutlich durch-
scheint. Insonderheit aber hat sich die alte prosaische Form
der Zauberspriiche in denjenigen Spriichen dieser Art nahezu
intact erhalten, welche sich auf die den grossen Opfern zu-
gehdrigen Zauberhandlungen beziehen'); die Conservativitit
des Opfergebrauchs gewihrte hier gegen die Einfilhrung der
poetischen Form einen wenn auch nicht absoluten so doch
weitgehenden Schutz. Wir werden bei der Besprechung des
Atharvaveda und dann bei unsrer Darstellung des Zauber-
cultus auf die hier nur kurz zu bertihrende Literatur der
Zauberspriiche und -lieder zuriickzukommen haben. —

Sehen wir nun, welche Consequenzen aus den Eigen-
thimlichkeiten der rgvedischen Poesie, wie wir sie zu schil-
dern versucht haben, sich in Bezug auf die Schitzung und
Benutzung dieser einzigen directen Quelle fiir Glauben und
Cultus der #ltesten vedischen Zeit ergeben.

Es liegt in der Natur dieser Liederdichtung, dass sie die
verschiedenen Gebiete des religissen Wesens und des Mythen-
bestandes hochst ungleichmissig berithrt. Alles Licht fillt
fast ausschliesslich auf die grossen Gotter, welche beim Soma-
opfer und in dem vornehmen Cult der Fiirsten und Reichen
voranstehen. Wie die Stinger des Veda den Character dieser
Gotter und das Verhiltniss der Menschen zu ihnen aufgefasst
haben, tritt in geradezu vollkommener Deutlichkeit hervor.
Wo hier verschwommene Unmrisse iibrig bleiben, kann man
sagen, dass die Unklarheit nicht in Mingeln unsrer Quellen,

) Dies sind die sog. Yajusspriiche, s. unten S, 14,
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sondern im Gegenstande selbst liegt. Es wiire ein schwerer
Vorwurf fir die Forschung, wiisste sie hier nicht zu einem
sicheren und treuen Bilde zu gelangen. Weniger, zum Theil
sehr viel weniger klar stellen sich die einzelnen Thaten eben
derselben Gotter dar, abgesehen nur von solchen im Vorder-
grunde stehenden wie etwa dem Vrtrasiege Indras. In
epischen Texten wiirden auch die geringeren dieser Thaten
an irgend einer Stelle einmal tiber das volle Interesse ge-
bieten; im engen Rahmen der Opferlieder aber nehmen die
stereotypen Lobpreisungen und jene Hauptthaten jedes einzige
Mal so sehr den vollen Raum fiir sich in Anspruch, dass fiir
das Nebenstchlichere nur kurze Anspielungen — hiiufig zu
langen Aufzihlungen an einander gereiht — tbrig bleiben:
wo dann meist an zahlreichen tibereinstimmenden Stellen der
grossen Liedersammlung auf einen und denselben Punkt hin-
gedeutet zu werden pflegt, wihrend Alles, was um denselben
herumliegt und zum Verstindniss des Ganzen unentbehrlich ist,
im Dunkeln bleibt. Da diese Mythen aus dem Interesse der
Folgezeit grosstentheils verschwunden sind'), ist jede Aussicht
auf ihre Herstellung und vollends auf ihre Deutung voll-
kommen abgeschnitten.

Ebenso ungleichmissig vertheiltes Licht wie die Vor-
stellungen von den Gottern und ihren Thaten empfangen die
Riten des ihnen gewidmeten Opfers. Da die Lieder des Rg-
veda zum grossten Theil fir das Somaopfer bestimmte Lita-
neien sind, ist es unter Herbeiziehung der jingeren, das
Ritual desselben Opfers darstellenden Texte nicht allzu schwer,

1) An Ausnahmen wie dem durch einen Zufall in bestimmte Cult-
gebriiuche des jingeren vedischen Zeitalters eigenthiimlich verwobenen
und darum in den Yajurveden verhiltnissmassig ginstig behandelten
Mythus von Namuci (Bloomfield Journ. Amer. Oriental Soc. XV,
143 fgg.; vgl. meine Bemerkungen in den Nachrichten der Gott. Ges. d. W.
1893, 342 fgg.) zeigt es sich besonders anschaulich, wie dringend die kurzen
Andeutungen des Rgveda Erginzungen verlangen.
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die Ordnung dieser Litaneien und damit im Grossen und
Ganzen auch die Ordnung der den verschiedenen Gottern
zukommenden Darbringungen fiir die Somafeier der rgvedischen
Zeit festzustellen. Damit ist aber nur fiir eine Seite dieses
speciellen Opfers der Thatbestand ermittelt. Fir den grossten
Theil der zugehdrigen concreten Verrichtungen, fiir die mit
dem Opfer verbundenen Zauberhandlungen wie z. B. die von
mannichfachem Zauber umgebene vorbereitende Weihung
(diksha), welcher der Opferer sich zu unterziehen hat, und
andre derartige Riten und Observanzen zum Theil von hoher
cultgeschichtlicher Bedeutung versagt der Rgveda ganz.
Ebenso vollends — von sehr spirlichen Nachrichten abge-
sehen — in Bezug auf die tibrigen Opfer; vom Thieropfer z. B.
tritt characteristischer Weise nur dessen prunkvollste Form,
das Rossopfer, in zwei zusammengehdrigen Liedern etwas deut-
licher hervor; im Uebrigen wiirden wir aus dem Rgveda nicht
sehr viel mehr erfahren als die nackte und im Grunde selbst-
verstindliche Thatsache, dass man Thieropfer kannte. Es ist
wichtig sich gegenwirtiz zu halten, dass solche Liicken
unsrer aus dem Rgveda zu schopfenden Information sich auf
das vollstindigste aus der eigenthiimlichen Natur dieser
grosstentheils, wie schon bemerkt, das Somaopfer und zwar
eine bestimmte Seite des Somaopfers betreffenden Dichtungen
erkliren: Grund genug bei Schliissen auf die jingere Her-
kunft der im Rgveda nicht erwihnten Riten die Husserste
Vorsicht zu beobachten. Wir werden mannichfache Gelegen-
heit haben hieraunf zuriickzukommen.

Am empfindlichsten aber wird die Liickenhaftigkeit der
rgvedischen Ueberlieferung fiihlbar, wenn man sich von den
grossen, meist himmlischen Gottern und dem ihnen an-
gehtrenden hoheren Cultus zu dem Gebiet der kleinen
Dimonen, der Kobolde, Krankheitsgeister, geisterhaften
Thiere u. s. w., zum niederen Zaubercultus, den Beschwo-
rungen und Austreibungen, besonders aber wenn man sich
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zu der Welt der Seelen, der Gespenster, zum Todtencult
wendet. Mit diesen Gebieten hatte die Poesie des Soma-
opfers nicht den mindesten Anlass sich zu beschiiftigen. Es
ist sogar wahrscheinlich, dass es als verunreinigend und
gefahrbringend gegolten hitte, wiren in Hymnen des Gotter-
opfers etwa die Seelen der Verstorbenen angerufen oder auch
nur erwihnt worden!). Das Schweigen des Rgveda — ab-
gesehen von seinen jingeren Theilen — geht hier so weit,
dass man den Todtengott Yama und den ganzen mit ihm
zusammenhéingenden Vorstellungskreis in Bezug auf das Leben
nach dem Tode dem #ltern rgvedischen Zeitalter iiberhaupt
hat absprechen wollen®): eine Annahme, welche durch den
Rgveda — wenn man die hier in Rede stehende Einseitigkeit
dieser Quelle berticksichtigt — nicht erwiesen, durch ander-
weitige Momente auf das Entschiedenste widerlegt wird.

Wir deuteten schon oben (S. 8) auf die literatur-
geschichtlichen Vorgiinge hin, welche bewirkt haben, dass
die jingeren Theile des Rgveda die eben hervorgehobenen
Liicken wenigstens zum Theil ausfillen. Aber doch nur
zum Theil. Die geringe Masse der Materialien giebt
dem aus ihnen zu gewinnenden Bilde vom Seelenglauben,
Démonenglauben, Zauberwesen auch nicht ann#hernd eine
solche Vollstindigkeit und Lebendigkeit, dass wir auf
den Reichthum der aus den jingeren Veden zu gewin-
nenden Erginzungen verzichten dirften. Und in mancher
Beziehung glaubt man auch an dem Wenigen, was der Rg-
veda hier tiberhaupt bietet, eine Nachwirkung jener vor-
nehmen, eng begrenzten Exclusivitit zu bemerken, welche
in den #lteren Schichten jener Poesie so sehr hervortritt. So
zeigt sich der Unsterblichkeitsglaube in den Todtenliedern
des letzten, jingsten Rgvedabuchs durchaus in der Firbung

1) Doch finden sich einige Ausnahmen wie Rv. VI, 52, 4: VIL, 35, 12.
Vgl. auch VIII, 48, 12.

?) 0. Gruppe, die griechischen Culte und Mythen I, 91. 289,
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der priesterlichen Aristokratie, deren Angehdrige gewiss sind
in der lichten Himmelswelt von ihren gottlichen Freunden
mit hohen Ehren empfangen zu werden. Die Vorstellungen
aber von den in der Erdtiefe hausenden Seelen, von den
Seelen, welche Griiber und menschliche Wohnungen um-
schweben und umschwirren, von den in Thiere eingegangenen
Seelen, von Gespenstern: alles dies liegt so gut wie ginzlich
ausserhalb des Horizontes jener Todtenlieder. —

Wir schliessen diese Bemerkungen iiber den Rgveda mit
dem Hinweis darauf, dass in den uniibersehbar grossen Vor-
stellungsmassen, welche in diesen Liedern niedergelegt sind,
das, was dem Glauben des Volks als fester Bestand zugehort,
mit den kiinstlichen Erzeugnissen priesterlicher Speculation
und namentlich auch mit den momentanen Einfillen der ein-
zelnen Dichter oft ununterscheidbar durchk einander gemischt
ist. Die Natur dieser literarischen Production, wie wir sie zu
schildern suchten, der Concurrenzkampf der zahllosen Poeten
und Poetenfamilien, jene ganze Atmosphiire der immer weiter
getriebenen Geheimnisshascherei erklidrt hinreichend das
iippige Wuchern individueller Einfille, momentan auf-
tauchender und ebenso schnell wieder verschwindender Ver-
suche, den altbekannten Vorstellungselementen durch neue
Gruppirung ein neues frappirendes oder mysteridses Aussehen
abzugewinnen. Die richtige Beurtheilung solcher Augenblicks-
bildungen — welche herauszuerkennen wir freilich nicht in
jedem Fall die Mittel besitzen — gehort zu den Grundbedin-
gungen, ohne welche wir keine Hoffnung haben, die religitse
Gedankenwelt des Rgveda richtig aufzufassen. Es darf der
Forschung nicht geniigen, die Vorstellungen, welche in den
alten Liedern anzutreffen sind, die durchgehenden und die
vereinzelt momentanen, wie in einem Register einfach neben
einander zu stellen!). Sie miissen in der rechten Perspective

1) Hiermit glaube ich einen wesentlichen Mangel in dem grossen
Werke Bergaignes, La religion védique, bezeichnet zu haben.
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dastehen. Es darf nicht unternommen werden, die zufilligen,
nebenstichlichen Gedankenspiele, auf die irgend ein Dichter
irgend einmal verfallen ist, mit dem durchgehend Regel-
missigen zu einem angeblich organischen System zu con-
taminiren. Unsre Untersuchungen werden zu den hier hin-
gestellten Principien im Einzelnen die Veranschaulichung zu
liefern reichliche Gelegenheit haben.

Der Yajurveda.

Wihrend die mit den Recitationen und Gestingen be-
trauten Priester — die Hotar und Udgatar — die Lieder des
Rgveda vortrugen die Gétter zu preisen und sie zum Opfer ein-
zuladen, begleiteten andre Priester, die Vollzieher der eigent-
lichen Handlungen — der Adhvaryu und seine Genossen —
ihre Handgriffe mit segnenden oder Unheil abwehrenden
Prosaspriichen (yajus)'). Diese richteten sich der Regel nach
nicht oder doch nicht direct an die Gotter, sondern an das
eben zur Verwendung kommende Opfergertith, an den Hand-
griff, den Vorgang, der gerade im Werk war; sie benannten
die Dinge mit mystischen Namen, welche auf die ihnen inne-
wohnende geheime eigne Kraft oder gottliche Hilfe hin-
deuteten; sie sprachen die Verh#ltnisse des Opfers an als
analoge, durch ein mystisches Band mit ihnen geeinte Ver-
héltnisse des Universums reprisentirend; sie wandten, was
auf dem Opferplatz geschah, dem Opferherrn zum Segen,
zum Verderben ,dem, der uns hasst und den wir hassen®.
Wenn der Priester irgend einen Gegenstand ergriff, so that
er dies ,auf den Antrieb des Gottes Savitar, mit den Armen

) Vgl. zur Bedeutung dieses Terminus Z. D. M. G. XLII, 245 A. 2. —
Spriiche dieser Art sind @brigens nicht selten auch mit den Verrichtungen
der recitirenden oder singenden Priester verbunden; doch sind dieselben,
offenbar weit weniger zahlreich und hinter den eigentlichen Vortrigen
dieser Priester zuricktretend, nicht zu so friihzeitiger literarischer Fixirung
gelangt wie das Spruchmaterial des Adhvaryu.
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der Asvin, mit Pushans Hiénden“. Zu der aus Rohr gefloch-
tenen Getreideschwinge sagte er: ,Durch Regen bist du ge-
wachsen“; wenn er das Getreide fiir die Opferspeise in sie
hineinthat, sagte er zu diesem: ,Es umfange dich das im
Regen gewachsene“, und reinigte es von den Hiilsen mit den
Worten: ,Beseitigt ist der D#mon, beseitigt sind die Un-
holde“. Bei der Aufstellung des mit der Opferspeise be-
ladenen Wagens beriihrte er die Zugsticke am Wagenjoch
mit dem Spruch: ,Ein Zugstick (dhur) bist du; schidige
den Schidiger (dkharva dharvantam); schidige den der uns
schadigt, den schidige den wir schidigen“. Wenn er bei
der Bereitung der Opferspeise Wasser auf das Mehl goss,
sagte er: ,Die Wasser haben sich mit den Pflanzen') vereint,
die Pflanzen mit dem Saft. Die Reichen sollen sich mit den
Beweglichen?) vereinen, die Sissen mit den Siissen“. Man
sicht, wie hier die Umschreibungen die geheime Wesenheit
der gemeinten Objecte von allen Seiten wiederzugeben und
dadurch den Zauber wirksamer zu machen suchen.

Dass Spriiche dieser Art schon dem Opfer der Indo-
iranier eigen gewesen sind, ist wahrscheinlich; das Avesta
hat mehrere erhalten, die genau den Character der vedischen
zeigen®). Fiir die Zeit des Rgveda stellen ausdriickliche
Zeugnisse desselben die Existenz von Yajusspriichen fest*).
Die Vergleichung der uns vorliegenden #ltesten Sammlungen
solcher Spriiche®) aber mit dem Rgveda zeigt uns in jenen
auf Schritt und Tritt jtingere Vorstellungen; Worte, die im
Rgveda noch fehlen oder in dessen spitesten Particn ver-

1) D. h. mit dem vom Pflanzenreich herstammenden Mehl.

%) Die Reichen sind die Wasser; ,die Beweglichen® scheint irgendwic
auf das Mehl gehen zu missen (?).

%) Vgl. unten 8. 27 fg. Anm.

4 Z.D. M. G. XLII, 244 fg.

%) Wo in den grossen Textmassen der Yajurveden diese Sammlungen
erhalten sind, habe ich ,Hymnen des Rgveda~ I, 294 fg. zu zeigen versucht.
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einzelt aufzutauchen anfangen, sind hier bereits gebriuchlich
geworden'). So muss die Form dieser Spriiche, verglichen
mit der bewundernswerthen Festigkeit, welche dem Text des
Rgveda cigen war, eine fliessendere?), sie miissen der fort-
schreitenden Modernisirung in ganz anderm Maasse zugiinglich
gewesen sein.

Der Ertrag, welchen die Litcratur dieser Yajusspriche
fir die Kenntniss der vedischen Gétter ergiebt, ist natiirlich
verglichen mit dem des Rgveda verschwindend gering. Die
Gotter sind hier durchweg Nebensache; man hat den Ein-
druck, dass sie eben nur da und dort als eine nicht recht
hingehtrige Staffage hincingesetzt sind und dem entsprechend
auch das, was sic zufilligerweise je nach dem Zusammenhang
der Opferhandlung zu thun haben, mit ihrem eigentlichen,
fir die Ordner der Yajus schon stark verblassten Wesen nur
in sehr losem Zusammenhang steht. Um so wichtiger sind
die Yajus fir die Kenntniss des Opferrituals, welches sie bis
zu seinen allerminutiosesten Vorgdngen Schritt fiir Schritt
begleiten und damit deren Bezeugtheit, welche sonst meist
nur auf den Brihmana- und Sutratexten beruhen wiirde, in
wesentlich hoheres Alterthum hinaufriicken. So tragen die
Yajus ausserordentlich viel bei zur Aufhellung der Vor-
stellungen von dem ganzen verborgenen Geschehen, dem
Spiel mannichfaltiger natiirlicher und zauberhafter Michte,
das man im Opfer und um das Opfer herum sich vollziehend
dachte, und nicht minder zum Verstéindniss der Mittel, welche
die Technik des Cultus zur Beeinflussung jener Vorginge und
Méchte zu besitzen glaubte.

1) Siehe Z.D. M. G. a. a. 0. 245.
%) Man vergleiche hieriber meine Ausfihrungen .Hymnen des Rg-
veda~ I, 352.
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Der Atharvaveda. ‘

Der dritte fiir unsre Untersuchungen wichtige Veda'),
der Atharvaveda, in der dichterischen Ausdrucksweise ver-
glichen mit dem Rgveda zugleich gewandter -und nach-
lissiger, setzt seinem Hauptinhalt nach die in den jiingsten
Theilen jenes Veda (vgl. S. 8) anhebende Poesie der
Zauberlieder sowie der zu den Gebriuchen des Familien-
lebens gehorigen Lieder und Verse fort?). Die im letzten
Buch des Rgveda enthaltenen verh#ltnissm#ssig kurzen Vers-
sammlungen fiir Hochzeit und Bestattung (S. 8) kehren
hier auf viel grosseren Umfang angewachsen wieder; ebenso
figt sich an die Zauberlieder des Rgveda — auch sie sind
zum grossen Theil hier wiederholt — cine ausgedehnte ncue
Literatur von Beschwérungen aller Art, Segensspriichen fir
Mensch und Viech, Bannungen von Krankheits- und andern
Damonen, Abwehr feindlichen Zaubers und dgl. mehr. Es
kommen weiter zum Theil umfangreiche Texte hinzu,‘ welche
es nicht mit diesem so zu sagen populdren Zauber zu thun
haben, sondern mit Neuerfindungen des technischen priester-
lichen Scharfsinns in dem Ausbau oder der Umgestaltung
der grossen Opfer zu Zauberhandlungen verschiedener Art;
sodann in ciner bedenklich iberhand nehmenden Hiufigkeit
Texte, welche das im Rgveda nur hier und da vergleichs-
weise schiichtern berithrte Thema von der Verdienstlichkeit
frommer, den Priestern dargebotener Gaben in ausfiihrlichster
Breite variiren; man kann sagen, dass fiir die Anschauung

" Von den vier Veden scheidet der Samaveda fir uns aus, die
Sammlung der beim Cult zu verwendenden Melodien. Die Texte, auf
welche diese Melodien gesungen werden, gehoren fast ausschliesslich dem
Rgveda an.

) Die in den verschicdenen Gyhyasiit ren (Darstellungen des héus-
lichen Opferrituals) aufgefihrten Verse sind als gleichartig und zusammen-
gehorig mit diesen Materialien des Atharvaveda anzuschen; ein grosser
Theil von ihnen findet sich ibrigens in diesem Veda direct vor.

Oldenberg, Religion des Veda. 2
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des Atharvaveda der Schwerpunkt verdienstlichen Thuns sich
geradezu vom Cultus der Gotter auf die Beschenkung, Speisung,
Ehrung der Brahmanen verschoben hat.

Es darf, meine ich, unbedingt behauptet werden, dass
die Sammlung des Atharvaveda als Ganzes wie ihre Elemente
jinger sind als der Rgveda; nirgends scheinen mir Sprache,
Metrum und Inhalt die von verschiedenen Forschern geius-
serte Ansicht zu bestitigen, dass irgend welche Theile dieses
Veda — abgesehen natiirlich von den eben dem Rgveda ent-
nommenen — in das rgvedische Alterthum hinaufreichen.
Wieweit trotzdem die Vorstellhngswelt dieser Zauberpoesie
inhaltlich diejenige der Opferhymnen an Alter erreicht oder
gar iiberragt, wird weiterhin in unsrer Darstellung des Zauber-
cultus zu untersuchen sein.

Man hat im Atharvaveda die Spur von Verfasserkreisen
finden wollen, welche von denen des Rgveda nicht nur der
Zeit nach verschieden sind: neben den Priestern scheinen hier
die niedern Volksschichten zu Wort zu kommen. Darin wird
etwas Richtiges liegen; es ist klar, dass der Vorstellungskreis,
in dem sich Krankheitszauber oder Liebeszauber oder Hoch-
zeitsgebriuche bewegen, an sich nicht jenen exclusiv priester-
lichen Character haben kann wie die liturgische Poesie des
Somaopfers. Aber der Leser des Atharvaveda wird doch den
Eindruck haben, dass auch das urspriinglich Volksmissige so
wie es uns hier vorliegt, durch priesterliche Héinde hindurch-
gegangen ist. Wie ist z. B. das grosse Hochzeitslied und die
ganze Masse der Hochzeitsspriiche von vedischer Gelehrsam-
keit und theologischer Symbolhascherei durchtrinkt. Wie
verriith sich in Vergleichungen und Beiworten immer und
immer wieder der priesterliche Horizont der Verfasser. Der
Dichter, welcher sich durch einen Zauberspruch Verstand
(medha) zu eigen machen will, ruft den Verstand ,den
heiligkeitsreichen, heiligkeitsbewegten, den die weisen Sidnger
gepriesen, davon die frommen Schiiler getrunken haben*
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(VI, 108, 2). Der Verfasser von Spriichen gegen Feld-
ungeziefer treibt dieses fort, dass es das Getreide unberiihrt
lasse, wie der Brahmane unfertige Opferspeise (VI, 50, 2).
Und vollends wenn man iiber den Kreis der Zauberlieder
hinausgeht, findet man auf Schritt und Tritt solche Muster-
sticke priesterlicher Schulweisheit wie etwa das Lied von
den Speiseresten (ucchishta XI, T) — vermuthlich handelte es
sich um Reste, die der Priester erhalten hatte oder zu er-
halten wiinschte —: in den Speiseresten wohnt die Kraft
simmtlicher Opfer: und nun folgt eine lange Aufzihlung aller
moglichen Opfer mit ihren Haupt- und Nebenformen, der
verschiedenen Theile des liturgischen Liedvortrags u.s. w.;
das Alles ist mit seiner geheimen Kraft in die Speisereste
eingegangen. Man bedenke weiter die ganze Masse jener
unaufhorlich wiederkebrenden Anpreisungen des Himmelslohns
und der ganzen mystischen Herrlichkeit, die mit der Honori-
rung der Priester, den ihnen gespendeten Gaben, den Priester-
speisungen verkntipft ist: alles dies und vieles Andre muss zu
der Meinung fihren, dass die Verfasserkreise des Atharvaveda
ihrer socialen Stellung nach nicht allzu weit von denen des
Rgveda zu suchen sind.

Als Sammlung der Zauberlieder ist der Atharvaveda mit
seinem zugehorigen Ritual') selbstverstindlich eine Hauptquelle
von unerschopflichem Werth fiir die Kenntniss des ganzen
niederen Dimonenvolks und der Kunstgriffe, durch welche der
Mensch dasselbe sich gewinnen, versshnen, vertreiben, iiber-
listen kann. Es liegt in der Natur der Sache, dass die Ver-
kntipfung der meisten Atharvanlieder mit den zugehdrigen
zauberischen Manipulationen eine erheblich engere ist als bei
den in so viel abstractere Hohe sich erhebenden Hymnen des
rgvedischen Opfercultus. Im Ganzen ist das Bild, welches die
Ueberlieferung vom Ritual jener Zauberhandlungen giebt, ein

1) Dasselbe ist bekanntlich im Kausikasiitra niedergelegt.
2‘
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recht vertrauenswerthes und meist anch anschauliches; dass
hier und da doch die Handlungen zu den Texten frei hinzu-
gedichtet oder aus irgend welchen Ziigen der Texte nach-
triiglich herausgesponnen sind, thut der Zuverldssigkeit des
Gesammtbildes wohl nur unerheblichen Eintrag. ’

Was weiter die Rolle anlangt, welche die hoheren Gétter
in der Atharvanpoesie spielen, so gilt im Ganzen auch hier,
was schon in Bezug auf die Spriiche des Yajurveda bemerkt
wurde: so oft die Géotter auch genannt werden, pflegt doch
ihre eigentliche Natur meist nur in sehr oberflichlicher oder
in gar keiner Beziehung zu dem Inhalt der Anrufung zu
stehen. Es handelt sich eben tiberwiegend um Zwecke des
tiglichen Lebens und um uralte auf deren Erreichung ge-
richtete Zauberriten, die mit den Vorstellungen etwa vom Ge-
wittergott oder den himmlischen Lichtgsttern von Hause aus
nichts zu thun haben, zum Theil gewiss &lter sind als diese.
Natiirlich bemiihte man sich doch eine mdglichst grosse Anzahl
der himmlischen Helfer fiir den jedesmaligen Zweck giinstig
zu stimmen; und so ist hier die gleichzeitige Anrufung einer
Menge von Gottheiten das Regelmissige und Characteristische,
wihrend die langen Lobpreisungen der rgvedischen Hymnen
sich immer nur an eine einzelne Gottheit richten. ,Himmel
und Erde haben mich gesalbt, gesalbt hat mich Mitra hier;
Brahmanaspati salbe mich; es salbe mich Savitar* — oder:
»Mogen die Maruts mich benetzen, Pushan und Brhaspati.
Moge dieser Agni mich benetzen mit Nachkommen und Reich-
thum“: von derartigen Gebeten an ganze Reihen von Géttern
ist der Atharvaveda voll, und oft mag es einfach das Be-
dirfniss des Versmaasses gewesen sein, welches dariiber ent-
schied, ob noch dieser oder jener Gott mehr oder weniger
angerufen werden sollte").

") In dem Gesagten liegt eine Warnung gegen das neuerdings hier
und da heliebte Verfahren, wegen des in gewissem Sinne #lteren Characters
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Lieder andrerseits, die nach Art der rgvedischen dem
Preise eines einzelnen Gottes gewidmet sind und bei diesem
ausfihrlicher verweilen, liegen verhiltnissm#ssig selten vor;
der vornehmste, vom Somaopfer dargebotene Anlass zur Ab-
fassung solcher Lieder war, wie wir.schon bemerkt haben
(S. 7), im Wesentlichen erschépft. In denjenigen, die sich
doch finden — wie dem grossen und schénen Lied an die
Erde (XII, 1) oder der Reihe zusammengeho¢riger Lieder an
Agni, Indra, Vayu und verschiedene andre Gottheiten (IV,
23 fgg.) — fithlt man deutlich gegeniiber den Hymnen des
Rgveda ein Anderswerden der Denkweise, der ganzen Firbung,
welche die Gottergestalten hier tragen. Es herrscht ein ratio-
nalistischerer Ton, glattere und fliessendere Verstindlichkeit,
ein unmittelbarerer Zusammenhang mit der Welt des Wirk-
lichen, Sichtbaren. Jener Hymnus an die Erde nennt was
die Erde triigt mit einer inhaltreichen Ausfiihrlichkeit, die im
Rgveda kaum denkbar wire: Berg und Thal und Ebene,
Kriuter von mancherlei Kraft, die Bsume, die Waldesherren,
welche fest stehen immerdar, und das Getreide, Reis und
Gerste, das auf der regengeschwellten Erde wichst: da giebt
es Gesang und Tanz; da giebt es Kampf und die Trommel
ertont; da schweifen die Thiere des Waldes, die Lowen, die
menschenfressenden Tiger und auch die bosen D#monen;
gefligelte Vogel fliegen umher; Matarigvan der Wind erregt
Diinste und schiittelt die Biume.

Auf die Thaten der Gotter, welche die alten Mythen

(s. unten die Darstellung des Cultus), welcher dem populiren Inhalt des
Atharvaveda gegeniiber dem sacerdotalen des Rgveda in der That zukommt,
auf Ausspriche jenes Veda im Gegensatz zu diesem Schliisse iiber die
dlteste volksthimliche Gestalt, welche dem Bilde irgend einer Gott-
heit beizulegen sein soll, zu grinden. Gewiss sind die Exorcismen u. dgl.
des Atharvaveda ihrem ecigentlichen Wesen nach ilter als das Somaopfer
des Rgveda, aber ebenso gewiss ist dic Weise, wie der Atharvaveda in
jene Zauberhandlungen die Gotter verflicht, ganz secundar.
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erzihlen, wird in den Hymnen dieses neuen Stils noch oft
genug angespielt, die friher zu so unzihligen Malen wieder-
holten stereotypen Wendungen iiber jene Thaten auch jetzt
noch weiter wiederholt: Aber einen Zug des Mythus, der
uns gefehlt h#tte, erginzt der Atharvaveda kaum je. Die
alte Welt der Gotter und Mythen hat sich eben ausgelebt;
das eigentliche Interesse der neuen Generation geht darauf,
hinter jenen Gottern die anschauliche und verstindliche
Realitiit des Naturlebens zu ergreifen.

Die jiingere vedische und die ausservedische Literatur.

Der Hauptinhalt der in Prosa verfassten jiingeren Veda-
texte (Brahmanas und Satras) ist das Opferritual. Das
Ritual der grossen Opfer, vorziiglich des Somaopfers, ist aus
dem fliessenderen Zustand der #ltesten Zeit um eine Epoche,
die jinger sein muss als der Abschluss der rgvedischen
Poesie, in eine vergleichsweise feste Gestalt gebracht worden?),
und in dieser Gestalt wird es, im Einzelnen immer noch mit
zahllosen Abweichungen je nach den verschiedenen Schulen,
im Ganzen und in der Hauptsache doch durchaus iiberein-
stimmend in der umfangreichen Literatur der Brahmana- und
Siutratexte iiberliefert. Wir haben schon oben (S. 11) darauf
hingewiesen, dass von diesem Ritual aus die Untersuchung
die Aufgabe und im Wesentlichen auch die Moglichkeit hat -
zu einem Bilde von der #lteren, einfacheren, zugleich auch
flissigeren Gestalt des Rituals zu gelangen, fiir welche die
Hymnen des Rgveda gedichtet sind. Bewegt sich so die
cultgeschichtliche Forschung bestiindig zwischen den Daten
eines ilteren und eines jiingeren Zeitalters hin und her in
der Art, dass sich beim zeitlichen Fortschreiten innerhalb der
Literatur die Masse dessen, was wir iiber den ganzen Ap-

) Vgl. meine Bemerkungen Z. D. M. G. XLII, 246.
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parat des Opfers erfabren, immer mehr erweitert, so ist
nattirlich die stehende Hauptfrage die: wieweit beruht diese
zunehmende Reichhaltigkeit unsrer Information auf dem Hinzu-
kommen von Neubildungen, wieweit auf der verinderten
Gestalt der Quellen? In der Behandlung dieser Alternative
liegt fiir Untersuchungen iiber den vedischen Cultus man
mdchte sagen das Geheimniss des Erfolges. Es wire natiir-
lich eine Illusion zu meinen, dass die Frage immer losbar ist.
Aber ftir viele Falle wird es doch eine L&sung, eine sichere
oder wahrscheinliche, geben. Manches wird sich als Neu-
bildung dadurch zu erkennen geben, dass es in Ideenkreise
hinein verlfuft, welche wir als erst spiter lebendig und ent-
wickelt kennen; manche cultische Vorstellungen und Ge-
briuche sind derart, dass, wenn sie alt wiren, ihre Spur in
den &lteren Quellen trotz deren eigenthiimlicher Liickenhaftig-
keit nicht ganz fehlen kénnte. Auf der andern Seite wird
sich bei vielem in jenen Quellen nicht Erwihnten die un-
gezwungene Begreiflichkeit dieses Schweigens mit der Beob-
achtung vereinen, dass die betreffenden Bildungen sich aus
dem uns im Ganzen so wohlbekannten Ideenkreise der jiin-
geren vedischen Theologen nicht erkliren wollen; hiufig wird
uns in solchen Fillen der characteristische, dem Uebung ge-
winnenden Auge immer sicherer erkennbare Stempel der
Ueberlebsel uralt entfernter, fiir die Anschauungen der leben-
digen vedischen Gegenwart incommensurabler Vorstellungs-
schichten entgegentreten; Parallelen, sei es dass sie innerhalb
des Kreises der verwandten Nationen liegen, sei es dass sie
diese Grenze iiberschreiten — wir kommen auf die Bedeutung
solcher Parallelen weiter unten (S. 37) zuriick — werden
dazu beitragen, den Beweis fiir die hohe Alterthiimlichkeit
der betreffenden Erscheinung trotz ihrer jungen Bezeugtheit
zu vervollstindigen').

1) Eine Veranschaulichung der beiden entgegengesetzten Argumentations-
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Ausser der Schilderung der Opfergebréiuche enthalten
die Brahmanatexte, wie bekannt, den Versuch ihrer Deutung.
Dass diese sehr h#ufig misslingen musste, ist selbstverstind-
lich; der urspriingliche Sinn zahlloser Riten lag nun einmal
schlechterdings aunsserhalb des Gesichtskreises dieser Theo-
logen, und sie h#tten keine Inder sein miissen, um nicht
fortwdhrend ihre eignen Lieblingsspeculationen iiber die
Potenzen des Naturlaufs und die menschlichen Lebens-
functionen in die Deutung der alten Gebriduche hineinzu-
tragen. Ueber diesen aungenfilligen schweren Gebrechen wird
die Kehrseite leicht iibersehen; nicht ganz selten bieten die
Brahmanatexte doch auch brauchbare Erklirungen; in diesen
auf dem Opferplatz ihr Leben verbringenden Priestern war
die echte alte Logik der Opferkunst doch nicht so erstorben,
dass wir Modernen fir das Verstindniss der uns so fremd-
artigen Vorginge nichts von ihnen zu lernen hitten. Unsre
Darstellung des Opfercultus wird versuchen, diese Quelle der
Belehrung sich nutzbar zu machen.

Spiter als die grossen mit den drei Feuern vollzogenen
Opfer gelangten die Ceremonien des h#uslichen Cultus, die
Hochzeit, die Weihen fiir das Kind und fir den Eintritt in
das Junglingsalter, fir das Haus, fiir Felder, Heerden u.s. w.
zur literarischen Darstellung'); wir besitzen von ihnen nur

reihen an einem und demselben Ritus liefert die Weihe zum Somaopfer (diksha):
hier ist die durch das Gotterpaar Agni-Vishpu characterisirte Vorstellungs-
reihe cine Neubildung, das Centrum des ganzen Ritus aber, kurz gesagt
die Tapas- (asketischen Zauber-) gebriiuche offenbar uralt. Vgl. die Be-
sprechung der Diksha in dem Abschnitt iiber den Cultus.

1) So wie auch die poetische Ausstaffirung dieser Riten in allem
Wesentlichen jinger ist als die des Somaopfers. Vgl. oben S.8 und
meine Darlegungen in den Sacred Books of the East vol. XXX S. IX fgg.
Wenn Knauer (Festgruss an Roth 64) sagt, dass das Grhyaritual (d. h.
das Ritual des hauslichen Cultus) .literarisch wie inhaltlich alter ist als
das Srautaritual* — das Ritual der grossen Opfer mit den drei Feuern —
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die Beschreibung, keine Deutung im Stil der Brahmana-
texte!). Den Ritualbiichern dieser Klasse, den Grhyasutras?),
schliessen sich eng die Dharmasutras (Lehrtexte des Rechts?))
an, welche von der speciellen Beziehung auf das Opferritual
sich loslosend das gesammte Gebiet von Recht und Sitte im
privaten und Sffentlichen Leben, natiirlich durchaus vom Stand-
punkt des theoretisirenden Brahmanenthums, darzustellen
unternehmen. Es ist selbstverstindlich, dass auch diese Texte
die Probleme, mit denen wir es zu thun haben werden, viel-
fach beriihren. —

An die mannichfachen Zweige der vedischen religiosen
Ueberlieferung, die wir hier iiberblickt haben, schliesst sich,
wie bekannt, geschichtliche Tradition aus vorbuddhistischer
Zeit nicht an; bis auf geringfiigige, fiir uns kaum in Betracht
kommende Fragmente ist hier eine Liicke. Wie schwer unsre
Untersuchungen unter den Consequenzen dieser fiir den
indischen Geist so characteristischen und fiir die Erforschung
Indiens so unvergleichlich beklagenswerthen Erscheinung zu
leiden haben, bedarf kaum eines Worts. Schon der Mangel
aller festen Chronologie trifft uns hart genug: vor Allem aber
dies, dass es uns versagt ist, die Krifte des Cultwesens in
den Ereignissen des geschichtlichen Lebens functioniren zu
sehen. Einen gewissen Ersatz gewshrt zunichst die alt-
buddhistische Literatur mit ihrer Dichtung und Wahrheit aus
der Zeit und dem Leben des Buddha und seiner Jtinger,
sowie mit der sonstigen reichen Fiille ihrer bald auf dem
Boden menschlicher Wirklichkeit bald im Mé#rchenlande
spielenden Geschichten.und Fabeln: sodann die Poesie der

-beide nach ihren Grundzigen beurtheilt, so halte ich dies, sofern es
sich um die literarische Behandlung der beiden Ritualgebiete handelt,
fir absolut verfehlt.

) Mit wenigen Ausnahmen: S. B. E.,, a. a. 0. XVIII fg.

%) D. h. Lehrtexten des hauslichen Rituals.

3) Siehe ebendas. XXXIV.
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grossen Epen und tiberhaupt die spiitere erzihlende und auch
die dramatische Literatur. Die Bedeutung dieser Texte fiir
die vollstdndigere und lebendigere Ausmalung der religitsen
Vorstellungswelt braucht nicht erst hervorgehoben zu werden;
sie wird sich uns, wenn es auch die Krifte des Einzelnen
iibersteigt mehr als einen kleinen Theil dieser ungeheuren
Materialmassen zu bewiltigen, auf Schritt und Tritt bestétigen.
Was wiirde uns, um nur ein Beispiel herauszugreifen, der
Veda etwa iiber den fiir den ganzen Vorstellungskreis des
Lebens nach dem Tode so wichtigen Gespensterglauben lehren?
Hier miissen Quellen wie die buddhistische Gespenster-
geschichtensammlung (Petavatthu) und Aehnliches ergiinzend
eintreten: wo dann freilich die Untersuchung die dringende
Pflicht hat, sich bestindig der Bedenken, welche aus der
Verwendung so viel jiingerer Materialien hervorgehen, bewusst
zu bleiben und sich mit allen erreichbaren Cautelen zu
umgeben.

Veda und Avesta.

Ein Ueberblick iiber die Quellen fiir unsre Kenntniss
des vedischen religidsen Wesens darf die nahe benachbarte
Literatur des Avesta nicht unberiicksichtigt lassen.

Auf Seiten vedischer wie avestischer Forschungen besteht
gegenwirtig eine starke Stromung, welche sich auf die strenge
Absonderung des einen Gebietes von dem andern richtet.
Im Grunde sei es doch nur die Sprache als der conservativste
Factor im Leben der Vélker, welche beide Literaturen
verbindet!). So miisse man den Veda als rein indisches,
das Avesta als rein iranisches Geistesproduct fiir sich
allein betrachten, aus sich allein verstehen. Diese Tendenz,
begreiflich als die Reaction gegen jenen oberfliichlichen und
iiberstiirzten Enthusiasmus des Vergleichens, welcher die

1 Pischel-Geldner, Vedische Studien I, XXIX.
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nationalen Besonderheiten zu verwischen und zu vermengen
liebt, trifft meines Erachtens doch, wie das bei derartigen
Strémungen zumal auf jung angebauten Gebieten der Wissen-
schaft eine Art Naturnothwendigkeit zu sein scheint, weit
iiber das Ziel hinaus.

Um zuvoérderst bei der Sprache zu bleiben, kann man
in der That behaupten, dass diejenige der #ltern Vedalieder der
Sprache vieler Avestapartien in mancher Beziehung niher steht
als etwa der Sprache des Mahabharata. Begriindet der Laut-
wandel eine Kluft zwischen Veda und Avesta, welche doch
kaum tiefer ist als etwa die zwischen zweien der einander ferner
stehenden griechischen Mundarten oder zwischen dem Alt-
hochdeutschen und Altniederdeutschen, so verbindet beide
Sprachen die Uebereinstimmung der syntaktischen Grund-
verhdiltnisse, die gleichartige Einfachheit des Satzbaus, der
im Wesentlichen identische Wortschatz: die vedische Diction
hat eine erhebliche Reihe ihrer characteristischen Lieblings-
ausdriicke wobl mit der avestischen, aber nicht mit der
spiiteren indischen gemein. Es kommt die nahe Verwandt-
schaft der metrischen Form und iiberhaupt des poetischen
Characters hinzu: wenn man bemerkt hat, dass sich ganze
Avestastrophen allein auf Grund der vergleichenden Laut-
lehre in’s Vedische iibersetzen lassen'), so darf dies dahin
ausgedehnt werden, dass eine solche Uebertragung oft nicht
allein correcte vedische Worte und Sitze ergeben wiirde,
sondern Verse, aus dencn die Seele vedischer Dichtkunst zu
sprechen scheint?®).

1) Bartholomae, Handb. der altiran. Dialekte p. V. Vgl Mills im
Festgrass an Roth 193 fg.

7 Auch die prosaischen Formeln der auf beiden Sciten beim Opfer
vorkommenden Weihungen und Exorcismen scheinen mir auf einen gemein-
samen Grundtypus zuriickzugehen. Der avestische Priester beispiclsweise
sagt zum Weihwasser (2aothra), wenn er dicses in die zwei dazu bestimmten
Gefasse schopft: .Zu der Heiligen und Gerechten Befriedigung hole ich
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Die Beriihrungen aber von Seiten des religiésen und mytho-
logischen Gehalts stehen hinter den formellen an Gewicht kaum

dich heraus* (Fragm. 7 Westergaard). Zu dem Baum, von dem er die
Baresmanzweige nchmen will, sagt er: ., Vérehrung dir, guter heiliger Baum,
den Mazda geschaffen hat* (Vend. 19, 18). Wenn er bei der Haoma-
bereitung die Morserkeule gegen die vier Seiten des Morsers stosst, sagt
er:  Ein Schlag gegen den verdammten Angra Mainyu“ — _ein Schlag
gegen Aeshma mit der Mordwaffe* — ,ein Schlag gegen die Ddmonen
von Mazana“ — ein Schlag gegen alle Dimonen und bésen Feinde von
Varena“* (Yasna 27, 1). Niemand, dem die Sprache der vedischen Yajus
(vgl. oben S. 14 fg.) gelaufig ist, wird solche Spriiche lesen konnen, ohne
ihre Gleichartigkeit mit jenen zu empfinden. Man nehme etwa folgende
auf verschiedene Situationen des Opfers beziigliche vedische Spriiche: ,Zu
des Meeres Unerschopflichkeit schopfe ich euch — ,Du bist Schutz, gieb
mir Schutz; Verehrung sei dir, thu mir kein Leid“ — ,Verbrannt ist der
Dimon, verbrannt sind die Unholde — .Weggeschlagen ist Araru von
der Erde, der Stitte des Gotteropfers“ u.s. w. —

Beildufig méchte ich hier auch noch wenigstens auf die Moglichkeit
hinweisen, dass eine gemeinsame Darstellungsform sich in den lehrhaften
Aunfzahlungen folgender Art erhalten hat. Auf iranischer Seite Yasna 10,
16 (456fg.): ,Funf Dingen gehore ich; finf Dingen gehore ich nicht. Dem
guten Gedanken gehore ich: dem bdsen Gedanken gehdre ich nicht. Dem
guten Wort gehore ich; dem bosen Wort gehore ich nicht;* u.s. w. Ganz
dhnlich stehend in den buddhistischen Texten, z. B. ,Ein mit finf Eigen-
schaften versehener Monch darf nicht die Weihe vollzichen... Seine
Moralitat ist nicht vollkommen, seine Contemplation ist nicht voll-
kommen;“ u.s.w. Ein mit finf Eigenschaften versehener Ménch darf die
Weihe vollziehen... Scine Moralitit ist vollkommen“ wu.s. w. (Vinaya
Pitaka, Mahivagga I, 36). Oder: Es giebt cine unberechtigte Versagung
der Beichte, eine Uerechtigte. Es giebt zwei... drei (und so fort bis zehn)
unberechtigte Versagungen der Beichte, zehn berechtigte* (folgt Aufzihlung
derselben, immer mit der Gegeniiberstellung von Gegensitzen; (Cullavagga
1X, 8). Achnliches sehr haufig. — Man vergleiche auch noch Vendidad 13,
44 (124 fg.): Ein Hund hat das Wesen von acht Leuten: das Wesen eines
Priesters, das Wesen eines Kriegers* u. s. w. (folgt nihere Ausfihrung),
und dazu buddhistische Parallelen wie die folgende (s. meinen ,Buddha-?
S.204): .Sieben Gattinnen giebt es, die ein Mann haben kann. Welche
sieben sind das? Die eciner Morderin gleicht, die ciner Riuberin gleicht,
die ciner Herrin gleicht* u. s w.
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zuriick. Wie konnte es auch anders sein? Denn selbst wenn
es richtiz wire — was doch in der That nur ein ganz ein-
seitiger Ausdruck fiir ein Verhiltniss ist, welches so einfach
sich nun einmal nicht abthun lisst — dass uns im Veda wie
im Avesta zwei vollkommen getrennte, in ihrer eigenthiim-
lichen Characterbildung abgeschlossene Volker entgegen-
treten'), wiirde es doch immer dabei bleiben, dass auch da,
wo geschichtliche Schicksale den Volksindividualititen einen
neuen Stempel aufprigen, dies nie und nimmer eine Neu-
schopfung des ganzen geistizen Besitzes aus dem Nichts
heraus bedeuten kann. Sondern in zahllosen Resten und
Spuren, bald vereinzelt, bald zu compacten Massen zusammen-
geschlossen, wird Altes in die neue Zeit hineinragen. Wie
einschneidend also auch die Wandlungen der religitsen Vor-
stellungswelt erscheinen mogen, welche sich fir uns — es
muss hier unentschieden bleiben mit wie viel Recht — an
den Namen Zarathushtras kniipfen, darf doch der ganze
Untergrund von unausrottbaren mythischen Anschauungen
und Cultgebriuchen aller Art nicht tibersehen werden, die
sich aus fernster Vergangenheit in die zarathustrische Religion
hiniibergerettet haben und diese mit der vedischen verbinden.
Es ist wahr, dass beispielsweise eine solche Hauptgestalt der
alten Mythologie wie Indra aus dem Avesta wenigstens halb
verschwunden ist: und doch bezeichnet der siegreiche Gott
Verethraghna auch im Avesta noch deutlich genug die Stelle,
an welcher einst die michtig wilde Gestalt des uralten Ge-
wittergottes, des vedischen Indra Vrtrahan (,I. der Vrtra-
todter“) gestanden hat. Vollends die erhaben konigliche
Gottheit jenes grossen Asura, der im Veda unter dem Namen
Varuna auftritt, im Avesta der hochste Herr alles Guten
Ahuramazda ist, hat sich bei beiden Nationen bis zu kleinen
Detailzligen iibereinstimmend erhalten. Wie Varuna so ist

") Pischel-Geldner a. a. O.
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der avestische Ahura der hochste Herr des Rechts oder der
Ordnung (vedisch yta, dasselbe Wort wie avestisch asla); wie
Varuna so bildet der avestische Ahura ein eng verbundenes
Paar mit Mitra; wie Varuna so ist Ahura der erste-in einem
Kreise von sieben Lichtgsttern; wie Varuna die Sonne be-
wahrt, dass sie nicht vom Himmel herabfalle (ava-pad), wie
er ihr den Weg iiber das Himmelsgewslbe bahnt, hilt Ahura
die Erde, dass sie nicht herabfalle (ava-pad), und bahnt der
Sonne und den Sternen ihren Weg!). Und weiter kann man
hinzufiigen: der ganze Typus solcher Gotter?), die mit
schnellen Rossen auf ihren Streitwagen das Luftreich durch-
eilen, licht und wahr, unbertihrt oder doch wenig beriihrt
von den Ziigen der Tiicke, Grausamkeit, Wollust, wie sie
den Gottern andrer Nationen anhiingen, freilich auch nicht
theilhaft des Geheimnisses olympischer Gotterschonheit: dieser
Typus des zu himmlischer Hohe erhobenen fiifstlichen Ariers
prégt sich in der avestischen so gut wie in der vedischen
Gotterwelt aus. Aehnlich steht es mit den sich eng beriih-
renden und wechselseitig erklirenden Vorstellungen beider
Nationen von dem ersten Menschen und ersten Todten, dem
Beherrscher der Todten, Yama des Vivasvant Sohn (avestisch
Yima Sohn des Vivanhvant). Aechnlich ferner steht es mit
dem Opfer. Beide Volker brachten als vornehmste Spende
den berauschenden Saft des Soma (Haoma) dar, welchen die
Priester beider als den Herrn der Pflanzen, den auf den
Bergen wachsenden, vom himmlischen Regen genihrten, vom
Adler oder den "Adlern herabgebrachten feierten. In Iran
wie in Indien presste man den Saft der Somapflanze aus,
reinigte ihn mit dem Haarsieb und mischte ihn mit Milch.
Der rechte Somatrinker freilich fehlt dem avestischen Opfer,

N Rv. I, 105, 3, wo offenbar an Varupa gedacht ist (u. mehr bei
Bergaigne III, 118): Yasna 44, 8. 4 (vgl. Darmesteter Ormazd et Ahriman 51).

3) Beiliufig bemerkt hat Veda wie Avesta die formelhafte Zahl von
dreiunddreissig Gottern bewahrt (Darmesteter a. a. Q. 39 A. b).
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Gott Indra: er hatte der zarathustrischen Vergeistigung des
religiosen Wesens das Feld réumen miissen, und so war hier
das Gelage des trunkenen Gottes zu einem Gewirr von
Weihungen und symbolgewordenen Ueberlebseln aller Art
abgeblasst. Die urspriingliche Verwandtschaft des beider-
seitigen Rituals bleibt aber doch tberall sichtbar. So befand
sich auf dem avestischen wie auf dem vedischen Opferplatz
ein Polster oder Biindel von Pflanzen, urspriinglich gedacht
als den Sitz der Gottheit reprisentirend, von beiden Vélkern
mit eng verwandten Namen benannt (Barhis, Baresman')), von
den Iraniern, wenn sich auch bei ihnen die #ussere Form der
Verwendung getindert hatte, doch ebenso wie von den Indern
als ,ausgebreitet (stereta, stirna) bezeichnet — den frommen
Opferer hiess man danach in beiden L#ndern den Mann mit
ausgebreitetem Barhis oder Baresman. Bei beiden Volkern
trug ein mit demselben Namen benannter Priester (Hotar,
Zaotar) sitzend jene Gebete vor, deren enge Verwandtschaft
in ihrem poetischen Character wir schon beriihrt haben: aus
den priesterlichen Bitten der Zarathustrier um geistliche
Giiter hebt sich manche Formel heraus, die dem Avesta mit
dem Veda gemeinsam ist und uns die Gebetssprache der
indoiranischen Zeit vor Augen stellt — die Bitte, hiniiber-
zugelangen iiber die Hasser, bewahrt zu bleiben vor Dieb
und Wolf, dass Vieh und Mannen gedeihen, dass das Ross
schnell sei in den Schlachten, dass tiichtige ménnliche Nach-
kommenschaft das Geschlecht fortsetze, oder auch, indem der
Beter sich ganz in die gottliche Hand gab, die Bitte, dass
Alles geschehen moge so wie die Gottheit es will.

Beim Lesen des Veda darf man sich viel mehr als bei
dem des Avesta, dessen Vorstellungskreis ja in ganz anderm
Maasse von Verschiebungen betroffen ist, dem Eindruck hin-

1 Auf die urspringliche Identitit von Barhis und Baresman kommen
wir in der Darstellung des Opfercults zuriick.
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geben, dass weite Strecken hindurch das, was wir hier gesagt
finden, schon in indoiranischer Zeit gesagt werden konnte
und in ganz 4hnlicher Weise gesagt worden ist. Kein Zweifel
freilich, dass auf dem Wege von jemer vorgeschichtlichen
Periode bis zu den iltesten Vedaliedern die Gedankenwelt
und Ausdrucksweise complicirter und zugleich stereotyper
geworden ist; kein Zweifel, dass insonderheit die Ueber-
wucherung der geistlichen Poesie mit Anspielungen, Mysterien,
verschlungener Dunkelheit im Wesentlichen fiir einen speciell
indischen Vorgang gehalten werden darf. Aber nichts deutet
darauf hin, dass die Wandlungen, welche die Volksseele und
das religivse Denken wihrend dieser Zeitriume betroffen
haben, auch nur entfernt so tiefgehend gewesen sind, wie etwa
die, welche zwischen dem &#ltesten Veda und dem Buddhismus
liegen!). Die Vertinderung des geographischen Schauplatzes,
welche die vorindische und die indische Lebensperiode dieser
arischen Stimme schied, trug wohl den Keim unabsehbarer
Wirkungen fiir das geistige Leben ferner Folgezeit in sich,
aber diese Wirkungen entwickelten sich nicht von einem Tage
zum andern. Das Tempo der Wandlungen, welche die Cultur
einer Nation erleidet, beschleunigt sich mit ihrem Fortschritt,
mit dem Sichbewusstwerden und Freiwerden des Denkens,
dem Heraustreten der Individualitit: die Denker der Upa-
pishaden, vielleicht auch auf der andern Seite die Kreise
Zarathushtras haben ein tiefgehendes Anderswerden der ganzen
Innenwelt erlebt und selbst hervorgerufen. Jene #lteren Zeiten
aber scheinen sich in ruhigen Geleisen langsam fortbewegt zu
haben. So kénnen wir es fiir kein berechtigtes Streben halten,

1) So wird es kaum zu viel gesagt sein, dass der vedische Varupa
dem avestischen Ahura niher steht als dem Varupa des spiitern Indien:
ohwohl fir den Abstand zwischen Varupa und Ahura nicht allein die
Distanz zwischen indoiranischem und vedischem, sondern auch die zwischen
indoiranischem und avestischem Zeitalter, also die ganze zarathustrische
Umwilzung in Betracht kommt.
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die Erklirung des Veda gegen das Licht, welches aus den
doch nicht ganz spirlichen Resten und Spuren uralten reli-
givsen Wesens im Avesta auf sie fillt, gewaltsam abzusperren.
Wie die Grammatik der Vedasprache an mancher Stelle von
der avestischen Grammatik entscheidendes Licht empflingt,
so diirfen wir auch glauben — und es fehlt nicht an schon
"errungenen Forschungserfolgen, die diesem Glauben Recht
geben — dass die Vergleichung der avestischen Religion
und Mythologie fiir die vedische an mehr als einem Orte
den Maasstab zur Sonderung des Altererbten von Neu-
bildungen, die Erginzung von triimmerhaft Erhaltenem, die
Erklirung von unverstindlich Gewordenem der vorsichtigen
aber muthigen Forschung nicht verweigern wird.

Indogermanische und allgemeine Religionsvergleichung.

Schwankend wird die Gewissheit, spéirlich die Ausbeute,
wenn wir von der indoiranischen zur indogermanischen
Mythen- und Cultvergleichung fortschreiten.

Zwar jener Skepsis werden wir nicht Recht geben, welche
iiberhaupt dem indogermanischen Volk hohere Gottergestalten
abspricht und ihm allein den Glauben an Seelen und niedere
Dimonen wie Waldgeister, Windgeister, Wassernymphen,
Krankheitsgeister lassen will: wo dann die Vergleichung
einer indischen Gottheit etwa mit einer griechischen oder
germanischen principiell abzulehnen wire. Es ist wohl ver-
stindlich, dass die Erniichterung iiber den Fehlschlag der
Gleichungen von der Art des Sarameya-Hermeias') und zu-
gleich der imposante Eindruck der vornehmlich durch Mann-

1) Aus neuerer Zeit dirfen dic Combinationen Saparyenya-Apollon,
*Yabhayishtha-Hephaistos hier angereiht werden, welche den Geist Eingst
vergangener Tage heraufzubeschworen scheinen.

33

Oldenberg, Religion des Veda. v
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hardt erschlossenen Uebereinstimmungen auf dem Gebiet
der niederen Mythologie zu solcher Skepsis gefiihrt hat.
Doch schon Mannhardt selbst warnte davor, hier das Kind
mit dem Bade zu verschiitten. Ruhige Erwigung wird keinen
Grund finden, die Indogermanen um die Zeit der Volker-
trennung unter die meisten wilden Vélker herabzudriicken.
Und man wird sich vorsehen zusammen mit jenen voreiligen
Vergleichungen, die im Wesentlichen auf Etymologien und
zwar auf Producten der Sturm- und Drangperiode der Ety-
mologie beruhen, nicht auch die ganze Reihe von Seiten des
mythologischen Inhalts sicher begriindeter Zusammenstellungen
wegzuwerfen. Es steht fest, dass schon die Indogermanen
die den einzelnen gottlichen Michten gemeinsame Natur in
dem Allgemeinbegriff von ,Gottern“ unter einer Bezeichnung
(deivos) zusammenfassten, deren etymologischer Werth lehrt,
dass schon damals die meisten und hervorragendsten Gotter
als himmlische Wesen gedacht wurden. Eins dieser Himmels-
wesen war der ,Vater Himmel“ selbst, dem vermuthlich ein
Ehbrenplatz unter der Gotterwelt zukam'), obwohl ihn, wie
es scheint, an Macht und Bedeutung ein andrer der Himm-

1) v. Bradke (Dyius Asura 110) vermuthet, dass bei den Indo-
germanen .ein Polytheismus mit ausgeprigt monarchischem Character*,
mit dem Vater Himmel als patriarchalischem Herrscher vorgelegen habe.
Ich mochte dies doch bezweifeln. Dass an den Begriff des Vaters Himmel
damals auch, sci es mit grosserer, sei es mit geringerer Festigkeit, dic
Vorstellung gekniipft gewesen sein kann, dass die dbrigen Gétter des
Himmels Kinder sind, leugne ich nicht, ohwohl mir die Benennung der
Gotter als deivo- (.Himmlische“) dafir nicht viel zu beweisen scheint.
Aber ich glaube kaum, dass diese Vaterschaft des Himmels cinen ernst-
lichen, das religiose Lehen beherrschenden Glauben an dessen Obergewalt
bedeutete. Von den verschiedensten Seiten her brachte die Fille der
Naturerscheinungen Gotter hervor; eine Ordnung, welche die schwankende
Masse dieser Bildungen zu einem Gotterrcich gliedert, unter der Herrschaft
eines hochsten Gottes zusammenfasst, ist noch im Veda nicht oder kaum
vorhanden, und dass etwas Derartiges in jene so viel entlegenere Ver-
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lischen itberragte, der Gewittergott, der blitzbewehrte Ueber-
winder des Drachen, welcher die Wasser gefangen hilt.
Andre Gottheiten, grossere wie das in der Gestalt géttlicher
Jiinglinge verehrte Paar des Morgen- und Abendsterns oder
der Gott der Wege und Wanderer (Hermes-Pishan), kleinere
wie Elben, Wasserjungfrauen u. A. m. lassen sich gleichfalls
mit hinreichender Sicherheit in das indogermanische Alterthum
zuriickverfolgen. Dasselbe gilt von Mythen, welche die Thaten
und Erlebnisse dieser Gotter erzihlen: so dem Mythus von
dem Drachensieg des Gewittergottes, von der Befreiung der
Kiithe durch Indra - Herakles - Hercules aus dem Geffingniss
der Pani, des Geryoneus oder Cacus, von der Genossenschaft
der Dioskuren und der Sonnenjungfrau, von den Ehen gott-
licher Weiber — so der Wasserjungfrau Urvasi-Thetis-Melusine
— mit sterblichen M#nnern!?).

Es ist nattirlich nicht die Absicht hier einen vollstan-
digen Ueberblick tiber den als indogermanisch zu erweisenden
Gotter- und Sagenbestand zu geben; nur auf einige Haupt-
punkte sollte hingedeutet werden. Eine wesentlichste Dif-
ferenz zwischen der indogermanischen und der vedischen
Gotterwelt sehe ich darin, dass in der letzteren Varupa und

gangenheit zuriickverlegt werden kann, bezweifle ich doch. Der Gewitter-
gott, der mir in der indogermanischen Zeit vom Himmelsgott getrennt
gewesen zu sein scheint — wie Indra neben Dyaus, Herakles neben Zeus,
Thor-Donar neben Tyr-Ziu (oder wer sonst der germanische Himmelsgott
war) steht —, ist schwerlich in Glauben und Cultus dem Himmelsgott
wirklich untergeordnet gewesen.

1) Durchaus ungiinstig sind wir wenigstens bei dem gegenwirtigen
Stande der Forschung in Bezug auf eine den indogermanischen Zustand re-
construirende Vergleichung der Cultformen gestellt. Es ist kein Zweifel,
dass das vedische Opfer und das griechische zahlreiche und tiefgreifende
Beriihrungen aufweisen. Aber an denselben nimmt das semitische Opfer im
Wesentlichen theil, um von Uebereinstimmungen entlegener und entlegenster
Volker zu schweigen. Hier einen charakteristischen Souderbesitz des indo-

germanischen Volkes ermitteln zu wollen ist einstweilen aussichtslos.
3'
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die ihm verbundenen Lichtgotter hinzugekommen sind: die
Aufnahme dieser wie ich meine von aussen her gekommenen
Gotter erscheint mir als die tiefgreifendste Neuerung, welche
der indoiranischen Periode gehort. Eben derselben werden
Hauptfortschritte in der — wohl an #ltere Anfinge an-
kniipfenden — Entwicklung des Somacultus, vermuthlich auch
eine stirkere Accentuirung der Bedeutung des Agni zuzu-
schreiben sein. Auf diesem ganzen Wege, dessen Schluss-
stadium — der Uebergang von den indoiranischen zu den
indischen Zustinden — uns schon frither (8. 32) beschaftigt
hat, wird man, so reich er an Neuentwicklungen ist, so viel
von den alten Bildungen verschwunden ist oder sich ver-
wischt hat, doch nirgends einen wirklichen Bruch zwischen
Altem und Neuem antreffen!). Wir iibersehen nicht, dass
die schwankendt\a, in festen Gesetzen nicht auszudriickende
Natur der Factoren, mit welchen die religionsgeschichtliche
und mythologische Vergleichung zu rechnen hat?), der Hin-
und Herbewegung der Forschung zwischen dem indogerma-

1) Pischel und Geldner sagen (Vedische Studien I, S. XXVII):
-Bedenken wir nun einerseits, dass die alten indogermanischen Gotter im
Veda fast keine Sagen mehr haben, dass sie theils schon ganz in den
Hintergrund getreten sind, wie Dyaus, theils allmihlich verdringt werden,
andrerseits die grossen Sagenkreise sich um neu aufkommende echt indische
gruppieren, so werden wir zu dem Schluss gedringt, dass in der Mytho-
logie eine grosse Verschiebung stattgefunden hat, dass die vedische Gotter-
sage eine jingere Schicht reprisentiert, welche wohl Reminiscenzen an
den alten indog. Mythos enthalten mag, aber ilrem eigentlichen Wesen
nach echt indisch ist und in der indischen Volkssage ihre Wurzeln hat.-
Wir stehen, wie in dem oben Gesagten liegt, zu diesen Auffassungen in
entschiedenem Gegensatz. Fir uns sind z-B. Indra oder die Asvin Gotter-
gestalten, welchen gewiss in indischer Zeit manche Sage neu angeheftet
ist, die aber den Grundzigen nach ihre Ausprigung aus indo-
germanischer Vergangenheit mitgebracht haben; ebenso Varupa und die
Adityas aus indoiranischer Zeit. So fehlt es uns an jeder Veranlassung,
dic von jenen Forschern behauptete grosse Verschiebung anzunehmen.

?) Wir kommen auf diesen Gesichtspunkt unten S. 53 zuriick.
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nischen und dem vedischen Zustand der Dinge auf diesem
Gebiet ein ganz anderes Aussehen giebt als es etwa auf dem
der Grammatik erreicht werden kann und erreicht worden
ist; aber so knapp hier der sichere Ertrag ist, so unberechtigt
wire es doch, wollte, wer die Gotter- und Mythenwelt eines
einzelnen indogermanischen Volkes darzustellen unternimmt,
diesen Ertrag ignoriren. —

In ganz anderer Reichlichkeit als bei der Betrachtung
der hoheren Gotter und ihrer Sagenkreise fliessen die Ergeb-
nisse, wenn man die Vergleichungen auf dem Gebiet der
niederen D#monen, des Zaubercultus, des Cultus der Be-
sessenheit, der niederen Observanzen (wie Fasten, Keusch-
heit u. dgl.), sodann des Seelenglaubens und der Todten-
gebriuche vornimmt. Nur verliert hier die Beschrinkung
der Untersuchung auf die Indogermanen nahezu alle Be-
deutung; zu decretiren, dass die Vergleichungen an dieser
Grenzlinie Halt machen sollen, wire nackte Willkir. Man
befindet sich hier eben auf dem Gebiet der Vorstellungen
und Gebriuche, deren iiber die Erde sich erstreckende Ge-
meinsamkeit die Ethnologie immer bestimmter erweist. An
zahllosen Orten werden die Elemente dieser niederen Vor-
stellungswelt unter oder hinter den fiir das vedische Volk
und Zeitalter characteristischen fortgeschritteneren Bildungen
sichtbar. Bald dehnen sie sich zusammenhingend iiber einen
verhsltnissmissig grosseren Raum aus und sind dann meist
leicht verstiindlich; bald treten sie als vereinzelte, verdunkelte
Rudimente in anderweitige Vorstellungsmassen eingesprengt
auf. Im Einzelnen mogen sie hier und da aus Einschleppungen
von den Urbewohnern Indiens her zu erkliren sein; im Ganzen
weisen sie unzweifelhaft zurick auf jene fernen, mit dem
Stempel der Wildheit bezeichneten Vorstufen, durch welche
das Leben auch der Indogermanen oder ihrer Vorfahren
hindurchgegangen sein muss, und iiber die hinwegzusehen,
um unmittelbar aus dem Schoosse der Natur eine Religion



38 Indogermanische und allgemeine Religionsvergleichung.

indogermanischer Himmelsgdtter erstehen zu lassen, ungefihr
dasselbe sein wiirde, als wollte ein Sprachforscher die ganze
an zahllosen Umwilzungen reiche Vorgeschichte der indo-
germanischen Grundsprache leugnen und diese zu einer Ur-
sprache stempeln.

Fir das Urtheil dariiber, was in der vedischen Vor-
stellungswelt alt und was jung ist — eine Frage, die, wie
wir sahen, allein auf Grund der Bezeugtheit in #lteren oder
jingeren Texten zu entscheiden vielfach nicht angeht —
sind die Maasstibe, welche die ethnologische Erforschung
der niederen religiosen Typen liefert, oft von ausschlag-
gebender Bedeutung. Und ebenso sind die hier zu findenden
Parallelen unschitzbar wichtig fir die Erklirung der zu
Rudimenten erstarrten, vielfach mit modernen Elementen
vermischten, durch Umdeutungen iiberdeckten Vorstellungen
und Gebriuche; sie sind wichtig auch "insofern als sie uns
die fiir eine oberfliichliche Betrachtung in sich abgeschlossene,
scheinbar nur ihren eigenen Gesetzen folgende Welt des
indischen Cultus in hundertfacher Beziehung zu ausserindischen
Cultformen zeigen und uns so das Indische an vielen Punkten
als ein Exemplar eines Typus, neben dem eine Menge andrer
gleichwerthiger Exemplare steht, verstehen lehren.

Ich téusche mich nicht dariiber, dass wer diese so jung
angebauten und zugleich so unabsehbar weiten Forschungs-
gebiete zu betreten wagt, oft genug irren wird, zumal wenn
er sich auf denselben doch nur als ein Fremder bewegt.
Aber der Versuch muss gewagt werden; ihm entsagen hiesse
darauf verzichten auch nur die ersten Schritte auf einem
Wege zu thun, von dem so viel gewiss ist, dass er allein
zur Loésung vieler der wichtigsten Riithsel der vedischen
Religionsgeschichte ftihren kann.



ERSTER ABSCHNITT.

Die vedischen Gotter und Diéimonen im
Allgemeinen.

Die Gétter und Diéimonen in ihrem Verhiiltniss zur Natur und
den #ibrigen Substraten der mythischen Conception.

Naturgottheiten und Anthropomorphismus. Fir
den vedischen Glauben ist die ganze den Menschen um-
gebende Welt beseelt. Himmel und Erde, Berg, Wald,
Baum und Gethier, das irdische Wasser und das himmlische
Wasser der Wolke: Alles ist erfiillt von lebendigem, dem
Menschen bald freundlichem bald feindlichem Geisterdasein.
Unsichtbar oder in sichtbarer Verkorperung umgeben und
umschweben Schaaren von Geistern die menschlichen Woh-
nungen, thierfSrmige oder missgestaltete Kobolde, Seelen
verstorbener Angehériger und Seelen von Feinden, bald als
giitige Beschiitzer, h#ufiger als Krankheit und Unheil brin-
gende, Blut und Kraft aussaugende Schadenstifter. Beseelt-
heit kommt selbst dem von Menschenhand verfertigten Gegen-
stand zu, dessen Functionen als freundlich oder feindlich
empfunden werden. Der K#mpfer bringt dem Gott Streit-
wagen, dem Gott Pfeil, der Trommel, der Pfliiger der Pflug-
schar, der Spieler den Wiirfeln seine Verehrung dar; der
Opferer — natiirlich sind wir iber diesen am genausten
unterrichtet — verehrt den Pressstein der den Soma presst,
und die Streu, auf der die Gotter sich niederlassen, den
Pfahl, an den das Opferthier gebunden wird, und die gott-
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lichen Thore, durch welche die Gotter hervorkommen, um
das Opfer zu geniessen. Bald sind es eigentliche Seelenwesen,
welche der Mensch sich gegeniiberstehend fiihlt, bald werden
vielmehr, dem Fortschritt der Weltauffassung entsprechend,
Substanzen oder Fluida vorgestellt, die mit characteristischer
Wirkungsweise ausgestattet Heil oder Unheil bringen: zwischen
der einen und der andern Auffassung spielt der Glaube hin
und her. Die Kunst, das Wirken dieser Seelenwesen, das Spiel
dieser Substanzen und Krifte sich zum Heil zu wenden, ist
mehr Zauberei als eigentlicher Cultus. Die Grundlagen des
hier geschilderten Glaubens und Zauberwesens sind ein Erb-
theil aus fernster Vergangenheit, aus einer auch von den Vor-
fahren der Indogermanen durchlebten Zeit, wie wir uns kurz
ausdriicken diirfen, schamanistischen Geister- und Seelen-
glaubens, schamanistischen Zauberwesens.

Auf diesem Hintergrunde nun tritt die Welt der hoheren
Gotter, des reineren Cultus hervor. Jene Gotter tragen, nicht
iiberall und nicht in jedem Fall gleich stark ausgeprigt, im
Ganzen aber unbedingt vorherrschend, den Character des
Anthropomorphismus. Sie sind zu méchtiger Grosse und
Herrlichkeit gesteigerte Menschen, mit menschlichen Leiden-
schaften, zwar nicht wie die Menschen dem Tode unterworfen,
aber geboren wie Menschen. So waren schon die Gotter des
indogermanischen Volks gestaltet, wenigstens in den Perioden,
welche der Volkertrennung niher vorangingen: man denke
an den Vater Himmel, an den heldenhaften Gewittergott, an
die jugendlich schdnen Dioskuren. Es steht fest, dass diese
hoheren Gotter der vedischen und gewiss auch der indo-
germanischen Zeit ausnahmslos oder nahezu ausnahmslos die
vergottlichten Abbilder von Naturwesenheiten oder die voll-
bringenden Michte in den grossen Naturbegebenheiten sind').

1 Fiir durchaus irrig halte ich die Auffassung, welche G ruppe (Die
griech. Culte und Mythen I, 296), ich glaube nicht ganz zutreffend, als die
Ansicht Bergaignes hinstellt und deren Berechtigung er fiir gesichert
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Wir verfolgen hier nicht die Spuren davon, dass der Zeit
des tiberwiegenden Anthropomorphismus eine andre voran-
gegangen ist, in welcher theriomorphe Elemente stiirker her-
vortraten. Darauf werden wir an einer spitercn Stelle zuriick-
kommen. Denn es ist nicht unsre Absicht, und die Zeit
diirfte dafiir noch nicht gekommen sein, in der Darstellung
des vedischen Glaubens das an die Spitze zu stellen, was in
der vorvedischen Vorgeschichte dieses Glaubens das ilteste
ist: wir gehen vielmehr aus von dem, was in der Gegenwart

erklirt, ,dass die vedischen Gottermythen nicht direct aus Naturanschauung,
sondern zuniichst aus dem Ritual geflossen sind, dessen einzelne Cere-
monien erst mit den Naturvorgingen verglichen wurden.“ Ich unterlasse
es, diese Theorie hier zu discutiren: was meines Frachtens hier zu sagen
wire, ist implicite in meiner eignen Darstellung der Mythen und des Rituals
enthalten. Nur wenige Worte seien mir hier gestattet, um meine Auf-
fassung @iber das Verhaltniss von Mythus und Ritual kurz auszusprechen.
Die Kunst, die @berwiegend auf Grund von Naturanschauungen concipirten
Gotter den Menschen sei es geneigt sei ¢s unschidlich zu machen, enthalt
das Ritual. Der Mythus beschreibt, wie der Donncrer die gefangenen
Himmelswasser erkimpft oder befreit: die Riten bewegen ihn, diese That
oder andere gleich heldenhafte und gnidige Thaten zn Gunsten des
Frommen auszufihren. Das Hauptmittel der Riten zu diesem Zweck
ist, dass man den Gott speist, trinkt, za ihm betet, ihn lobt. Zu
der speciellen Natur der Thaten, welche eben diesem Gott eigenthiimlich
sind, steht dies Verfahren in keiner Beziehung: iber seine personlichen
Eigenschaften erfahren wir daraus im Ganzen nicht viel mehr, als dass
er cin hungriges, durstiges, fir Schmeichelei zugingliches Wesen ist
(ich sage im Ganzen; im Einzelnen fillt doch hier und da mehr ab,
z. B. insofern die Opferzeit, dic nihere Beschaffenheit des Opferthiers ete.
in specieller Beziehung zu der Natur des Gottes stehen kanm).  Freilich
kann das fortschreitende Anwachsen des ganzen Cultwesens auch zur Con-
ception von Gottern fithren, deren Substrat ganz oder zum grossen Theil
innerbalh der cultischen Welt liegt (Agni, Soma, Brlaspati ete.). Und es
kann Riten geben, die in der Nachahmung eines mythischen Vorgangs
bestehen (z. B. die Sautramapi). Das eine wie das andre aber ist cin
specieller Fall, auf welchen die Beurtheilung des Gesammtverhiltnizses
von Mythen und Ritual nicht begrindet werden darf.
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der vedischen Zeit selbst beherrschend im Vordergrund steht.
So beschiiftigen wir uns hier mit dem Verhiltniss, in welchem
die grossen, vorwicgend menscheniihnlichen Naturgttter des
Veda zu den ihnen entsprechenden Naturobjecten oder Natur-
vorgiingen stehen. Dies Verhiltniss ist bei den verschiedenen
Gottern merklich verschieden, dic Verselbstindigung und
Vermenschlichung des Gottes seinem Natursubstrat gegeniiber
bald zuriickgeblieben bald weiter fortgeschritten: der Feuer-
gott Agni beispielsweise steht in diesen Beziehungen wesent-
lich anders da als der Gewittergott Indra, der Sonnengott
Mitra anders als der Sonnengott Surya. Neben mancherlei
sonstigen Momenten wie dem Einfluss des Namens, der die
Identitdt des Gottes mit dem Naturobject ausdriickt oder
nicht ausdriickt, dem Einfluss des Alters der betreffenden
Conception, des Gegensatzes selbstentwickelter und von aussen
iibernommener Gotter scheint mir fiir diese Verschiedenheit
vor Allem die Gestalt des betreffenden Natursubstrats selbst
ausschlaggebend zu sein. Man vergleiche etwa dasjenige des
Agni oder der Ushas (Morgenrsthe) mit dem des Indra.
Das Feuer, die Morgenrothe bietet cine klare, in sich voll-
stindige Erscheinung; man sieht Agni oder Ushas. Im Ge-
witter aber wird keinem Auge die Gestalt Indras') sichtbar.
Man sieht wohl die dunkeln Berge der Wolken, aus denen
Indra die Wasser befreit; man sieht die Wasser; man sieht
des Gottes blitzende Waffe: aber wo ist er selbst? Hier
bleibt eine Liicke, und diese Liicke fiillt der mythenbildende
Geist mit der Gestalt eines Helden?) aus, der um so menschen-
dhnlicher?®) vorgestellt wird, je weniger ein von der Natur
gegebener Umriss die Einbildungskraft einschrinkt. Auch

) Man setze hier, um genau zu sein, statt des vedischen Indra, der
kein rechter Gewittergott mehr ist, seinen vorvedischen Vorganger.

%) Oder eventuell eines gottlichen Thieres, an dessen Stelle dann
spiter der anthropomorphe Gott tritt.

3) Oder eventuell ursprimglich in um so reinerer Thierihnlichkeit.
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ein zeitliches Moment wird hier mitwirken. Die bestindige
Gegenwart Agnis, die regelmissige Bewegung der Ushas mit
ihrem steten Kommen und Gehen legt der mythischen An-
schauung einen Ziigel an, wihrend ihr auch von dieser Seite
her in Bezug auf Indra Freiheit gelassen ist: es gewittert
nicht immer, nicht zu regelm#ssigen Zeiten: — gewiss wird
Indra sich nach unberechenbarer Laune hierhin und dorthin
begeben; er wird Thaten vollbringen, die mit dem Gewitter
nichts zu thun haben und nur denselben Character heroischer
Erhabenheit zeigen. Und es wird moglich sein — wir kommen
auf diesen Vorgang noch eingehender zuriick — dass iiber
der starken Accentuirung dieses menschengleichen, helden-
haften Wesens, welches die mythischen Vorstellungen in eigne,
neue Bahnen lockt, der Zusammenhang mit dem urspriinglich
im Centrum stehenden Naturereigniss vergessen wird, wihrend
das Verstiindniss etwa fir das Wesen Agnis angesichts des
bestiindig gegenwirtigen Naturobjects, welches mit ihm den
gleichen Namen trug, unmdglich erléschen konnte.

Verweilen wir, um den Typus der mit dem Naturphinomen
eng verkniipften Gottheit niher zu veranschaulichen, noch
etwas linger bei Agni.

Soll man die vedische Vorstellung von dem Verhiltniss
Agnis zum Feuer dahin ausdriicken, dass dieses der bevor-
zugte Aufenthalt und Wirkungskreis des auch iiber andre
Avufenthalte und Wirkungskreise verfiigenden Gottes ist, oder
steht Agni mit dem Feuer in untrennbarer Wesenseinheit?
Ist, kann man sagen, das Element das Haus des Gottes oder
ist es der Korper des Gottes?

Fir die zweite Auffassung tritt schon der Name Agni
ein; der Gott heisst ,Feuer’. Wo Feuer ist, da ist er; wo
kein Feuer ist, kann ich kaum irgendwo finden, dass der
Rgveda den Gott als gegenwiirtiz vorstellt; ist von dem
in den Wassern oder in den Pflanzen verborgenen Agni
die Rede, so ist der Gott darum nicht von dem Feuer ab-
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gelost; das Feuer ist dann eben als im Wasser oder im Holze
latent enthalten gedacht'). Wer durch die Reibholzer das
Opferfeuer hervorbringt, erzeugt nicht zuerst das ungdttliche
Element und ruft dann den Gott in jenes einzugehen, sondern
er erzeugt den Gott oder bringt ihn zur Geburt. ,Den Agni
haben die M#nner mit Andacht aus den Reibholzern geboren
werden lassen durch der Hinde Bewegung, den gepriesenen“.
»Den Unsterblichen haben die Sterblichen erzeugt.“ ,Reibt,
ihr Ménner, den Weisen ohne Falsch, den kundigen, unsterb-
lichen, schdngesichtigen: des Opfers Banner, den Ersten vorne,
den Agni, ihr Minner, erzeugt, den gnidigen?)“. So finden
sich denn auch Wendungen, die dem Agni menschliche Gestalt
beilegen, wesentlich spérlicher und weniger ausgepriigt als etwa
in Bezug auf Indra: man sieht eben den Korper Agnis vor
Augen und sieht, dass er dem menschlichen Korper nicht gleicht.

Die Identification des Gottes mit dem Naturobject trifft
nun freilich gerade im Fall des Agni auf eine Schwierigkeit,
und insofern ist dies Beispiel zur Exemplification vielleicht
nicht das glinstigste. Das natirliche Feuer tritt in einer un-
begrenzten Vielheit gleichzeitiger Erscheinungen auf. An
dieser Vielheit nimmt Gott Agni in gewisser Weise theil: er
ist ,der eine Agni, der vielfach entflammte“ (Rv. VIII, 58, 2),
und ohne Zweifel hat es eine Zeit gegeben, wo er nur in der
Vereinzelung und Mehrheit hier als die ddmonische Seele
dieses, dort jenes Feuers verehrt ward. Offenbar aber fiihrte
dann das Vorbild solcher Gotter wie des Himmels- oder des
Sonnengottes, welche entsprechend dem ihnen zugehorigen
Natursubstrat als unvergldchliche, einige, weltiiberragende

1) Auch wenn Agni als der Bote zwischen Himmel und Erde, zwischen
Menschen und Gottern vorgestellt wird, bedeutet das keine Loslosung von
der zum Himmel emporstrebenden, mit ihrer Gluth, ihrem Glanz, ibrem
Rauch sich in unbegrenzte Hohen fortsetzenden Opferflamme. Vgl z. B.
Rv. VII, 3, 3.

3 Rv. VII, 1, 1; III, 29, 13. b.
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Wesenheiten gedacht wurden, die Aenderung herbei: Agni
wurde jenen gleichartiz und ebenbiirtig; der ,vielfach ent-
flammte“ wurde doch zugleich der ,eine Agni“!). Eine Be-
arbeitung oder Losung dieses Widerspruchs zwischen Einheit
und Vielheit versuchen die Dichter des Rgveda nicht; unter
der Menge der zahllosen vedischen Rithsel und Paradoxen
lassen sie auch dieses stehen. Es ist aber klar, dass die
Auffassung des Agni als eines einigen Gottes zu seiner Iden-
titdt mit dem irdischen Object nicht passte. So finden wir
denn neben der eben erwihnten Vorstellung von dem aus
den Reibholzern immer neu geborenen Gott andrerseits auch,
freilich vereinzelt und, wenn ich mich nicht tiusche, den
tlteren Textschichten fremd, den Gedanken von dem Ein-
gehen, dem Herabsteigen des Gottes in das Feuer, welches
Menschenhand erzeugt oder anschiirt. Nicht sicher freilich
ist es dahin zu deuten, wenn man bei der Erzeugung des
Opferfeuers durch Reiben zum Feuer, wie es zum Vorschein
kommt, spricht: ,Steige herab, Jatavedas, bringe du wieder
den Gottern kundig die Opferspeise“?): hier scheint kein Nieder-
steigen des Gottes aus seiner gottlichen Héhe gemeint, sondern
es handelt sich wohl einfach um ein Heraussteigen des Feuers
aus seiner Verborgenheit in den Reibholzern®). — Mehr besagt

Y Vgl. Bergaigne, Religion védique T, 19.  Man beachte etwa wie
Rv. 1II, 29, 7 cin Feuer frisch durch Reiben erzeugt ist und es dann
(Vers 9) von demselben heisst: ,Dies ist der Agni, durch welchen die
Gotter die Feinde bezwungen haben*: das neue Feuer ist identisch mit
dem alten.

%) Apastamba Sraut. V, 10, 12; Taitt. Brahm. II, 5, 8, 8.

3) Der Spruch ist offenbar nicht fiar diesen Anlass verfasst, sondern
fir das Wiederhervorholen des Opferfeuers, (daher: .bringe wieder den
Gottern* u. s. w.), das man durch einen bestimmten Act in die Reibholzer
hatte .anfsteigen machen* und das man, indem man diese reibt, aus ihnen
Jherabsteigen macht* (vgl. Sankhayana $r. II, 17, 8&). Da derselbe Spruch
hier in Verbindung mit der Feuerreibung zur Anwendung kommt, wird
auch die Vorstellung vom .Herabsteigen= keine andre sein.
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es, wenn man bei der Schichtung des Feueraltars, wihrend
das Feuer entflammt wird, betet: ,Aus der héchsten Ferne
komm herbei, du Gott mit den rothen Rossen')“. — Der
weiter unten (S. 77) zu besprechende Gebrauch, an dem
Platz, an welchem das Feuer gerieben wird, ein weisses
Ross aufzustellen, welches auf die Feuerreibung hinblickt,
kann gleichfalls die Vorstellung enthalten, dass der durch
das Ross reprisentirte Gott Agni sich mit der frisch erzeugten
Flamme vereinigen soll: obwohl ein solcher Schluss auf die
genauere Gestalt irgend einer Vorstellung aus einem der-
artigen Zaubergebrauch immer recht unsicher ist; die An-
wesenheit des feuerhaften Thiers braucht einfach nur zu be-
deuten, dass man das Erscheinen des Feuers aus den Holzern
zu befordern wiinschte, wobei sich fiir das Verh#ltniss von
Gott und Element nichts ergeben wiirde. — Hier moge noch
erwihnt werden, dass ein jiingerer rgvedischer Dichter (X,
12, 1) den Agni, welcher zum Opfer entflammt wird, den
Gott nennt, welcher den Sterblichen zum Opfer helfend sich
als Priester niedersetzt ,zu seiner Welt gehend“. Es steht
hier der Ausdruck, welcher mit Vorliebe von der in die
Geisterwelt eingehenden Seele gebraucht wird?); der Gott
gelangt beim Opfer der Menschen zu seinem Ziel und seiner
Heimath wie die Seele in der Welt der jenseitigen Herrlich-
keit — auch dies offenbar eine den Gott von dem sichtbaren
Element sondernde Auffassung.

Es wird nicht néthig sein, weitere Detailziige zu sammeln:
was hier fir die urspriingliche Vorstellung, was fir secundére

1) Vij. Samh. XI, 72. Das Nahere iher das zugehorige Ritual
s. Indische Studien XIII, 227,

%) svam asum yan. Man beachte, dass die Stelle aller Wahrscheinlich-
keit nach von dem Verfasser der Todtenlieder X, 14 fog. herrithrt, der sich
hesonders gern in dem Ideenkreise von Tod und Jenseits bewegt: so
braucht er auch 12, 4 von den Tagen den Ausdruck asunitim ayan. Vgl
meine Prolegomena zu den Hymnen des Rgveda 232 fg.
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Umgestaltung zu gelten hat, ist klar. Urspriinglich ist Agni
das mit géttlicher Seele ausgestattete Element, dann erst ein
Idealwesen, welches auch von dem Element losgelsst denkbar
ist. Muss eben hier, wie wir bemerkten, der Widerspruch
zwischen der Vielheit der concreten Feuer und der Einheit
des Gottes diese Losldsung beférdern, so kommt in andern
Fillen die Identitiit des Gottes mit dem Naturphinomen rein
und ungestdrt zur Erscheinung: so bei Sarya der Sonne,
Ushas der Morgenrsthe, bei welchen der einzigartigen Gott-
heit ein einzigartiges Naturwesen entspricht'), oder bei Apas
den Wassern, deren natiirliche Vielheit sich in der pluralischen
Natur der Gottheit reflectirt?). Wo die Morgenrdthe scheint,
sieht der vedische Inder die leuchtende Gottin, die ihren
Busen enthiillt; wo die Sonne aufgeht, sieht er den fernhin
sichtbaren gottlichen Sohn des Himmels; wo die Wasser
fliessen, ziehen die rastlosen Gdttinnen einher; der Dichter,
der von dem heilsamen Wassertrunk spricht, sagt dass die
Apas, die Gottinnen, heilsam zu trinken sind?).

1) Im Fall der Morgenrothe allerdings schwankt, wie bekannt, der
Veda zwischen der Vorstellung der tdglich wiederkehrenden cinen Gottin
und immer neuer Morgenrithen.

%) Ist das weibliche Geschlecht der Apas dabei im Spiele, dass sich
hier nicht wie im Fall des Agni cin einheitlichex Idealwesen nach dem
Vorbild des Siirya etc. entwickelt hat?

3) Uebrigens zeigen die Wasser neben dem im engsten Zusammenhang
mit dem Naturelement verblichenen gottlichen Typus (den Apas) auch den
zu freierer Personification fortgeschrittenen der Apsaras (Nymphen, urspriing-
lich Wassernymphen), Die Apsaras, die Gestalt schoner gittlicher Weiber
tragend, konnen ihr Element verlassen und mancherlei Abenteuer unter
den Menschen erleben: dass solchem Treiben doch der Character eciner
gewissen Heimathlosigkeit anhaftet und ihre wahre Heimath immer das
Wasser bleibt, zeigt die Geschichte der Undine Urvasi, der Melusine
Indiens. — Eine Stelle des Rv. (IX, 78, 3) ibrigenx identificirt die Apsarasen
noch ganz mit jhrem Element: die Apsarasen stromen zum Soma, d. h.
derselbe wird mit Wasser vermischt.
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Verdunklungen und Neubildungen. Aber nicht
bei allen Gottern, welche in dieser Art Naturobjecte repri-
sentiren, liegt der Zusammenhang mit jenen ebenso klar noch
im Veda vor. Wir kénnen nicht zweifeln, dass wie Sarya
auch Mitra ein Sonnengott gewesen ist; mir scheint es kaum
minder sicher, dass Mitras gottlicher Gefibrte Varupa ein
Mondgott war'). Aber in den Liedern, welche an Mitra und
Varuna gerichtet sind, erscheint die Beziehung zwischen Gott
und Naturwesen ganz anders als etwa bei Agni oder Ushas.
Im Bewusstsein der vedischen Dichter ist jene Beziehung
direct tiberhaupt nicht vorhanden; sie kennen nur eine Reihe
von Characterziigen jener Gotter, die fiir uns die Spuren
jenes urspriinglichen Wesens, fiir sie rein gegebene, weiter
nichts bedeutende Facta sind. Mitra und Varuna sind lichte
Konige, die auf himmlischem Throne sitzen und alles Recht
und Unrecht unter den Menschen iiberschanen. Sie haben
der Sonne die Bahn eroffnet; die Sonne ist ihr Auge: hier
eine Spur von Mitras urspriinglichem Wesen, aber fiir den
Veda ist die Sonne auch Varunas Auge. Der Glaube tritt
auf, dass Mitra eine besondre Herrschaft iber den Tag,
Varupa tiber die Nacht fiihrt: letzteres der einzige Zug, der
direct auf den Mond hinweist. An Stelle der ginzlich
verblassten Naturbedeutung aber ist hier menschengleiches
Wesen in viel weiter fortgeschrittener Ausgestaltung ent-
wickelt worden als etwa bei Agni oder Sarya. Ein Zug
reicht aus den Unterschied zu characterisiren: Mitra und
Varuna haben die Sonne als ihr Auge; Sarya ist selbst ein
Auge. Eine Zwischenstufe zwischen dem iltesten Zustand,
in dem Mitra die gottlich beseelte Sonne gewesen sein muss,
und der vedischen Losgelostheit des Gottes von dem Natur-
korper zeigt das Avesta, wenn es Mithra als den ersten der
heiligen Gétter iiber die Hara, den Berg des Sonnenaufgangs,

D Ich verweise auf die speciclle Behandlung dieser Gitter unten.
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heriiberreichen, die schénen Gipfel ergreifen und tiber die
Wohnungen der Arier hinblicken lisst ,vor der unsterblichen
Sonne, der schnellrossigen“!). Der Sonnengott ist hier von
der Sonne schon so weit losgelést, dass er vor ihr, freilich
in nichstem Zusammenhang mit ihrem Aufgang, erscheint.
Es ist ein principieller Fehler, auf Grund solcher Ausdriicke
nach einem Naturph#nomen zu suchen, auf welches jene
genau passen, und dann dieses Phiinomen — etwa das Licht,
welches die Sonne begleitet und ihr vorangeht — mit Mithra
zu identificiren: das Naturobject ist allein die Sonne selbst,
aber der Zustand, in welchem die Vorstellungen von Mithra
zu diesem Substrat genau stimmten, ist in avestischer Zeit
bereits in’s Wanken gekommen.

Fragen wir nach den Ursachen, welche diesem Sonnen-
gott im Avesta und vollends im Veda eine so andre Gestalt
gegeben haben als etwa dem Sonnengott Surya, und welche
den im Veda als Varuna erscheinenden Mondgott so ganz
vom Monde sich haben loslésen lassen, so werden wir vor
Allem an die, wie ich glaube, zu grosser Wahrscheinlichkeit
zu bringende ausserarische Herkunft dieser Gotter?) denken
miissen; das Wesen der fremden Gotter haftete nicht fest im
arischen Bewusstsein. Zugleich fehlte hier der Zusammen-
halt des Namens, durch welchen der Gott mit dem Natur-
object verkniipft wurde. Endlich hatte sich gerade an die
Gestalten von Mitra und Varuna ein Kreis sittlicher Vor-
stellungen geheftet, denen die fortschreitende ethische Ver-

1) Umgekehrt finden wir den avestischen Soma, welcher zu dem am
Feueraltar beschiftigten Propheten herantritt als ein Mann von hochster
Schonheit unter der ganzen korperlichen Welt (Hom Yasht 1), starker
anthropomorphisirt als der vedische Soma es wenigstens im Ganzen ist. —
Auch z. B. der Agni der jiingeren vedischen und der nachvedischen Literatur
ist in dieser Beziehung von dem des Rv. merklich unterschieden, dem
Element gegeniiber wesentlich freier.

?) Vgl. unten den Abschnitt dber Mitra und Varuna.

Oldenberg, Religion des Veda. 4
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tiefung des Seelenlebens gesteigertes Gewicht zufiihrte und
die so ihrerseits wesentlich dazu beitrugen, die Naturbedeutung
jener Gotter verschwinden zu lassen. Man kann sagen, dass
das religidse Moment hier besonders energisch dem mytho-
logischen Vorstellungscomplex die Kraft aussaugen half.
Sonne und Mond und was sich bei diesen ereignen mochte
stand nicht mehr im Vordergrunde. Worauf es ankam, war
die Vorstellung von allschauenden, allgerechten Konigen, mit
denen man sich versshnt und befreundet zu wissen verlangte.
An Stelle des alten Gefiihls rettungsloser Abhingigkeit von
der Natur waren es immer mehr menschliche, gesellschaftliche
und staatliche Lebensverhéltnisse geworden, welche das Proto-
typ fir die Vorstellung der Abh#ingigkeit von hoheren Michten
lieferten: die Abh#ngigkeit von dem Kénige, von dem starken
Krieger, dem weisen Priester, dem Reichen. So trat an die
Stelle des vergbdttlichten Naturwesens die immer mehr von
der Natur sich emancipirende Gestalt eines géttlichen Helden
oder Spenders, im Fall des Mitra und Varuna diejenige gbtt-
licher Konige und Richter.

Ein weiteres Beispiel der Losgeldstheit vedischer Gotter
von ihrem Natursubstrat sei hier nur kurz beriihrt: es betrifft
die indischen Dioskuren, die beiden Asvin. Sehr wahr-
scheinlich sind diese ihrer urspriinglichen Bedeutung nach
der Morgenstern und Abendstern'). Im Veda aber erscheinen
sie als zwei strahlende Jiinglinge, die morgens um die Zeit
der Morgenrothe auf ihrer himmlischen Bahn zusammen
einherfahren und den Menschen in Bedringnissen aller Art
Hilfe bringen: hier ganz wie im Fall des Mitra und Varuna
vollig menschenshnlich gewordene Idealgestalten mit einem
Rest von Attributen, die der urspriinglichen Naturbedeutung
entstammen, von dieser aber so weit losgelost, dass ihre
Attribute, so wie sie im Veda vorliegen, jener Bedeutung

1) Ich verweise auf das betreffende Capitel unten.
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theilweise direct widersprechen: wie Mitra und Varuna,
Sonnen- und Mondgott, die Sonne zum Auge haben, so
ziehen beide Asvin, der Morgen- und Abendstern, iiber den
morgendlichen Himmel hin.

Wir stellten oben Indra, den Gewittergott, dem durch
Agni, Surya, Ushas repriisentirten Typus insofern gegeniiber,
als ihm von vorn herein eine stirkere Anthropomorphisirung
eigen gewesen zu sein scheint. Wir miissen hier hinzufiigen,
dass auch in Bezug auf die secundire Verdunklung der ur-
spriinglichen Naturbedeutung der Indra des Rgveda in einem
Gegensatz zu jenen Gottern steht und sich vielmehr dem
Mitra oder den Asvin vergleicht. Wir werden zeigen, dass
die urspriingliche Grossthat dieses Gottes, die im Gewitter
vollbrachte Befreiung der himmlischen Wasser aus dem Ver-
schluss des Wolkenberges, sich fir die rgvedischen Dichter
in die Befreiung der irdischen Flisse aus dem Verschluss
des Felsens, dem sie entspringen, umgesetzt hatte. Hier
tritt also die Verdunklung des urspriinglichen Vorstellungs-
complexes zunichst in der Form auf, dass sich an seine
Stelle ein nicht minder concreter neuer Vorstellungscomplex
schiebt, welcher mit jenem durch dieselben Worte aunsdriickbar
ist (Wasser = Regen oder Fluss; Berg = Wolke oder Berg):
wobei, wie man sieht, theilweise von dem metaphorischen
Gebrauch des Worts zu seiner eigentlichen Bedeutung iiber-
gesprungen wird'). Dann aber wirken auch hier, wie die

1) Genauer wird der Vorgang etwa folgendermassen beschrieben
werden konnen. Dass die altere Zeit, welche die That des Gottes noch
von dem Gewitter verstand, immer nur wie der Rgveda allein von Bergen
und von Wassern oder Fliissen, die der Gott eréffnete resp. befreite, und
nie direct von Wolken, von Regengiissen gesprochen haben sollte, ist un-
denkbar. Beide Ausdrucksweisen also liefen nchen cinander her, die
eigentliche und die metaphorische, welche letztere tibrigens schliesslich auf
dem Glauben an die substantielle Identitit von Bergen und Wolken (vgl.

Pischel Ved. Stud. I, 174) und von himmlischen und irdischen Wassern
4’
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alte Naturbedeutung Varunas hinter der ethischen zuriicktritt
und durch diese verdunkelt wird, diejenigen Ziige, an welche
sich das religitse Interesse vor Allem heftete, weiter dazu
mit, den urspriinglichen Naturcharacter Indras verschwimmen
zu lassen: der michtige, Sieg und Reichthum spendende Held
war es, an den sich die Gebete vor Allem richteten, nicht
der Gewitterer.

So finden wir die aus der Anschauung von Naturobjecten
und Naturereignissen hervorgegangenen vedischen Gotter nur
zum Theil klar erhalten: ein andrer Theil liegt in Folge der
Verdunklung alter und des Ansetzens neuer Vorstellungs-
elemente in einer von dem urspriinglichen Typus bereits stark
entfernten Form vor. Es ergeht auf dem Gebiet der Mytho-
logie eben nicht anders als auf dem der Sprache, welche
auch uralte Bildungen bald treu bewahrt, bald in modernen
Richtungen umgestaltet oder auch ginzliche Neubildungen
neben sie stellt. Wie an der Sprache die beiden umgestal-
tenden Michte arbeiten, der Lautwandel, welcher grossten-
theils lautlicher Verfall ist, und die Neues erbauende Ana-
logie, so stehen sich auch in der Geschichte der Gotter-
gestalten und Mythen — ebenso dann ferner, beildufig be-
merkt, in derjenigen des Cultus — zwei #hnliche Vorginge
gegeniiber: das Abblassen, das Leerwerden der mythischen

beruht. Nun regte weiter der metaphorische Ausdruck (Berg, Fluss) eine
neue Vorstellungsreihe an, die von dem Entspringen der Flisse aus dem
Gebirge. Bei der eben schon berihrten, fir das Denken jenes Zeitalters
ganz anders als fiir das unsrige lebendigen Identitit der himmlischen und
der irdischen Wasser (man denke etwa an die Identitit des Feuers in
scinen verschiedenen Erscheinungsformen; s. das Capitel @ber Agni) hatte
es etwas unmittelbar Einleuchtendes, dass die letzteren durch denselben
Gott und dieselbe That befreit sein mussten wie die ersteren. Indem
dann fir die im stromdurchflossenen Lande wandernden Stimme sich an
die Strome cin ganz besonderes Interesse kniipfte, erhielt sich diese Vor-
stellungsreihe allein; man hérte nun auf von Wolken und Regengiissen
zu sprechen und sprach allein von Bergen und Wassern oder Flissen.
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Vorstellung und das Sichanfiillen des leeren Geflisses mit
neuem Inhalt. Nur ist natirlich der Versuch von vorn
herein ausgeschlossen, die mythologische Verwitterung auf
eine so klare Gesetzmissigkeit zuriickzufiihren, wie sie
die Wissenschaft in den Vorgiingen der sprachlichen Ver-
witterung nachweist. Denn der einfachen und festen Claviatur
der in den zahllosen Worten immer wiederkehrenden laut-
lichen Elemente steht auf mythologischem Gebiet die com-
plicirteste Mannichfaltigkeit psychischer Factoren, welche
die Schicksale jeder einzelnen Vorstellung beeinflusst haben,
gegeniiber. * Die Analogie andrerseits, deren Macht sich un-
zweifelhaft wie in der Sprache so auch in der Mythologie
bethitigt, findet in dieser nicht so wie in jener ein festes,
etwa den Paradigmen vergleichbares Rahmenwerk vor,
welches der Forschung die Moglichkeit geben koénnte, ihr
Wirken auch nur annihernd auf so ausgeprigte, sich be-
stindig gleichbleibende Typen zuriickzufithren wie in der
Grammatik. Vor Allem wird der Unterschied der sprach-
geschichtlichen und der mythengeschichtlichen Vorginge
auch dadurch gesteigert, dass diese nur zum Theil in der
Sphire der Unbewusstheit verlaufen, in welcher sich jene
nahezu ausschliesslich bewegen: priesterliche Speculation,
dichterische Schopfungslust greifen hier ein und theilen ihren
Producten den Character der Freiheit mit, deren Wirken
eben nur constatirt, im giinstigen Falle motivirt, aber nie
vorausberechnet werden kann.

Naturmythen. Anderweitige KElemente der
Mythen. Es liegt in dem bisher Gesagten, dass als ein
vornehmster Grundstock der vedischen Mythen Naturmythen
zu erwarten sind, die in der Sprache des Mythus gegebene
Beschreibung der Naturvorgiinge, welche die Gotter oder die
niederen ddmonischen Wesen vollbringen und erleiden. Durch
alle Verdunklungen und Neubildungen hindurch ist eine An-
zahl solcher Naturmythen mit Sicherheit oder doch mit grosser
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Wahrscheinlichkeit erkennbar geblieben: so der Sieg Indras
tiber Vrtra d. h. das Gewitter; die Befreiung der eingeschlos-
senen Kiihe d. h. das Erscheinen der Morgenrothe; die Herab-
kunft Agnis d. h. die Erzeugung irdischen Feuers durch den
Blitz; die Genossenschaft oder Vermithlung der Asvin und der
Surya d. h. das verbundene Erscheinen von Morgenstern und
Sonne. Solche Mythen werden kaum je besonders zahlreich
gewesen sein; sie sind urspriinglich sehr kurz: gewiss nicht weil
die Uebung des Vorstellens, die Fertigkeit des Erz#hlens fiir
complicirtere Begebenheiten nicht ausgereicht hitte, aber der
von der Natur gelieferte Stoff enthielt eben nur wenig.
Dafiir pflegt diesen Mythen ein Schwergewicht und Be-
harrungsvermdgen gegeniiber dem fluctuirenden Bestande
jingerer Elemente eigen zu sein, welches der Festigkeit der
im Kindesalter empfangenen Eindriicke verglichen werden
kann. Wie viele Thaten Indras auch erzihlt wurden, der
Vrtrasieg blieb immer die vornehmste.

Treten nun soleche Mythen, die man im Vergleich mit
den complicirten jingeren Gebilden als mythische Moleciile
oder Monaden bezeichnen mdochte, mit einander zu Vereini-
gungen zusammen, so wird man in dem Ergebniss nicht etwa
das mythische Bild eines lingeren, verwickelteren Natur-
vorgangs zu sehen haben. An die Natur direct reichen nur
die Elemente heran; ihre Verbindung spiegelt nicht mehr die
Verkettung von Naturvorgingen wieder, sondern ist das freie
Werk von Dichtung und Speculation. Vor Allem aber
wachsen jene Monaden nicht durch gegenseitigen Zusammen-
schluss, sondern durch das Herantreten von Elementen andrer
Herkunft. Die Phantasie benutzt die alten Motive als An-
knipfangspunkt fir ihr selbsttindiges Schaffen'). Das Be-

1) Wir berithren uns hier mit den treffenden Bemerkungen von
Bloomfield, Contributions III, 185. Ueber den im Folgenden berithrten
Mythus von dem somahiitenden Schiitzen s. ebendaselbst V, 24.
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diirfniss nach dichterischer Ausschmiickung und Abrundung
macht sich geltend; die Erfordernisse einer naturwiichsigen
Poetik fangen an mythenbildend zu wirken. Wenn es, wie
wir fir moglich halten, wenigstens in gewissem Sinne!) ein
Naturmythus ist, der den himmlischen Gbottertrank durch
einen Vogel dem Gott gebracht werden lisst, so fiigt die
Phantasie, angeregt durch den im menschlichen Leben ge-
wohnten Gang der Dinge, hinzu, dass der Wichter, welcher
den Trank zu hiiten hatte, den Vogel hart verfolgt. Er
schiesst: trifft er? Eine Feder fillt; der Vogel selbst aber
entkommt gliicklich mit seinem kostbaren Raube. Soll der
Schuss einen Naturvorgang, die Feder ein Naturobject be-
deuten? Ich glaube nicht. Die Episode beruht, meine ich,
nur auf dem Bestreben dem ganzen Vorgang Leben zu ver-
leihen, eine Spannung zu schaffen, die sich dann glicklich
lost: ein den Jigern und Jagdgeschichten jener Zeiten
gewiss unendlich geliufiges Vorkommniss gab das Motiv her.

Ferner aber fliessen dem Mythenbestande der Natur-
gotter weitere Elemente und neues mannichfaltig bewegtes
Leben von andern Seiten zu. Unzweifelhaft hat schon das
Zeitalter, welches die htheren Gottergestalten sich bilden sah,
eine Fille von Geschichten aller Art besessen, in denen
Menschen, Thiere, Geister in buntestem Durcheinander auf-
traten: Geschichten bestimmt den Ursprung irgend einer die
Neugier erregenden Besonderheit im Naturlauf, bei Thieren
oder Pflanzen, in menschlicher Sitte und Ordnung zu erkldren,
oder auch einfach die Ausgeburten fabulirlustiger Phantasie.
In solchen Geschichten, den altiberkommenen wie neu
entstehenden, mussten die Gotter eine Rolle iibernchmen.
Vor Allem musste der Glaube an ibr Eingreifen in die
menschlichen Dinge Erzihlungen schaffen, welche dies Ein-

1) Siehe die Erorterung dicses Mythus unten in dem  Abschnitt

iiber Indra.



5@ Die Gitter und Damonen in ihrem Verhiltniss zur Natur u.s. w.

greifen veranschaulichten, sie als Spender der von ihnen er-
hofften Gaben und Segnungen zeigten. Die Gotter mussten in
diesen Geschichten Thaten vollbringen, welche, durch die ganze
Umgebung menschlicher Schicksale bedingt, der Erklirung
aus der urspriinglichen Naturbedeutung des betreffenden Gottes
unzugiinglich sind und mit dieser nur insofern in Zusammenhang
stehen, als sie dem Character des Gottes, wie er sich aus seiner
Naturbedeutung ergab, selbstverstiindlich zu entsprechen hatten.
Indra ist der Stiirkste der Starken: so pflegt er in die Begeben-
heiten beispielsweise da einzugreifen, wo es gilt, zum Besten
eines Gotterlieblings einen sehr michtigen Gegner zu iiber-
winden. Die Asvin bringen nach den Schrecken der Nacht das
freundliche, rettende Licht: so erscheinen sie stehend um den von
dunklen Gefahren Bedringten zu Heil und Rettung zu fihren').
Die Apsaras, die reizgeschmiickte Nymphe, iibernimmt die
Rolle der Gattin oder Geliebten des menschlichen Helden.
Dieser Held selbst aber ist natiirlich wenigstens in den Er-
zéhlungen, wie sie in den hoheren Gesellschaftskreisen um-
liefen, in der Regel eine hervorragendc Personlichkeit: etwa
ein Konig und beriihmter Krieger der Vorzeit oder — man
beriicksichtige die Rolle, welche der Priesterstand bei der
Bildung der vedischen Traditionen gespielt hat — der Be-
griinder, Ahnherr und Namengeber einer Priesterfamilie. Die
Motive der Erzihlungen entstammen den verschiedensten Ge-
bicten des menschlichen Lebens oder wenigstens den Ge-
bieten, mit welchen ansehnlichere Personen in Berithrung
kamen, dem Krieg und Sport, sodann den mannichfachen
Situationen des Familienlebens; den priesterlichen Dichter
beschiiftigt nicht zum wenigsten die Frage, wie die Menschen

) Indra und die Asvin reprisentiren die beiden hauptsichlichsten
Typen des gittlichen Eingreifens in die menschlichen Geschicke: so er-
scheinen die im Rgveda berichteten gottlich-menschlichen Begebenheiten
an diese Gottheiten mit einer Ausschliesslichkeit gekniipft, welche den
andern nicht viel tibrig gelassen hat.
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opfern gelernt, wie die Gotter dieses oder jenes berithmte
Opfer der Vorzeit mit besonderm Segen belohnt haben.
Schwierigkeiten und Ungliicksfille aller Art fithren zu gott-
lichem Eingreifen; zwischen Erdachtem fehlt sicher auch die
Erinnerung an wirklich Geschehenes nicht. Es ist schlechter-
dings kein Grund vorhanden, diese Erzihlungen, in welchen die
Gotter figuriren, aus der ganzen Masse des sonstigen Volks-
besitzes von Erzihlungen als etwas Besonderes herauszulosen,
eine scharfe Grenze zwischen vornehmen ,Mythen“ und Ge-
schichten niederer Dignitiit ziehen zu wollen: nur dass wir
natiirlich bei einer Ueberlieferung vom Aussehen der vedischen
wenig Aussicht haben, aus der alten Zeit Erzéhlungen, die mit
den Gottern nichts zu thun haben — vorhanden waren solche
sicher in iibergrosser Menge — kennen zu lernen'). —

Die kleinen D&monen. Seelenwesen. Die #ltesten
Textmassen, ganz iiberwiegend vom Preis der grossen Gotter
erfiilllt, gedenken nur selten der Kleinen unter den iiber-
irdischen Wesen, der Feld- und Waldgeister, der Kobolde,
Unholde, Spukteufel. Wir sahen schon (S. 11 fg.), dass das
Gewirr dieser Didmonen erst in den jiingsten Schichten des
Rgveda deutlicher hervortritt; es steht dann im Atharvaveda

) Bei der bunten Mischung von Elementen aller Art, wic sic in den
complicirteren Sagengebilden vorzuliegen pflegt, dem unendlich hiufigen
Zusammentreten von urspringlich nicht Zusammengehiorigem liegt es auf
der Hand wic Schlussfolgerungen von der Art derjenigen, die Jacobi
(Das Ramayana 131) in Bezug auf die Ramasage gezogen hat, beurtheilt:
werden miissen.  Sitd ist im Epos dic Gattin Ramas: .da sie nun in den
Grhyatexten die Gattin Indras bez. Parjanyas ist, so muss Rima cine
Form des Indra-Parjanya sein®. Etwa als wenn sich in der Grammatik
daraus, dass zwei Formen in verschiedenen Zeitaltern an derselben Stelle
eines Paradigma erscheinen, folgern liesse, dass die jingere der lautgesetz-
liche Nachkomme der dlteren sein, muss. Und in der Geschichte der
Sagen wird der Wahrscheinlichkeit, dass Neubildungen cingetreten sind,
ein noch viel grosseres Gewicht zuzuerkennen scin als in der Geschichte
der grammatischen Formensysteme.
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und vielfach auch in den Texten, welche die h#uslichen Cult-
gebriuche darstellen, im Vordergrunde; in der erzihlenden
Literatur, in den grossen Epen wie in den Geschichten-
sammlungen der Buddhisten nimmt es eine bedeutende
Stelle ein. )

Von diesem relativ spiten Auftreten der betreffenden
Vorstellungsmassen in der Literatur darf auf ihr jiingeres
Alter neben den Mythen und dem Cultus der grossen
Gotter natirlich nicht geschlossen werden: kaum irgendwo
steht das vollige Auseinandergehen der literaturgeschichtlichen
und der religionsgeschichtlichen Chronologie so fest wie in
diesem Fall. Ethnologie und Volkerpsychologie haben das
Verhiltniss, welches hier ganz ebenso wie in den Traditions-
massen mehrerer unter den verwandten Volkern vorliegt,
hinreichend aufgeklirt. Wir wissen jetzt, dass der Glaube
an Massen kleiner, in buntem Gewirr die Welt bevélkernder,
bald niitzlicher bald schadender Seelen und Naturddmonen
und ferner die Technik einer diese Wesen durch die
rohesten Kunstgriffe unschédlich oder dem Menschen dienstbar
machenden Zauberkunst den Grundziigen nach identisch iiber
die ganze Erde bis hinab zu den tiefst stehenden Volkern
hinreicht; auf dem gemeinsamen Untergrunde dieses Glaubens
erbaut sich dann bei den fortgeschritteneren Nationen eine
hshere Gotterwelt, auf dem gemeinsamen Untergrunde
dieses Zauberwesens ein hoherer Cultus, beide verschieden
geformt je nach Character und Schicksalen des einzelnen
Volks. Aber jene niederen Formen religissen Wesens,
von den zunftmissigen Vertretern des fortgeschrittenen
Glaubens gern in den Hintergrund gedriingt und doch selbst
von ihnen nie ganz fallen gelassen, behaupten sich in zahl-
reichen Resten inmitten der hoheren Bildungen und erhalten
sich vollends nahezu unverdndert in ihrer alten rohen Gestalt
in den tieferstehenden Schichten des Volkes. Mit dieser hier
kurz angedeuteten, durch die vielfiltigsten Forschungs-
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erfahrungen bestitigten Auffassung des Hergangs stehen die
concreten Thatsachen der vedischen Ueberlieferung in iiber-
zeugendem Einklang. Hindeutungen auf den Glauben an
eine weit verzweigte Didmonenwelt durchziehen doch auch
die #lteren Schichten der rgvedischen Poesie, und wenn diese
Hindeutungen spirlich, inhaltsarm und farblos sind, so erklirt
sich das aus dem Character dieser auf ganz andre Punkte
gerichteten Hymnen mehr als ausreichend; es wiirde gegen
alle Wahrscheinlichkeit sein, wollte man darum annehmen,
dass den betreffenden Vorstellungen selbst die spéter ihnen
eigne bunte und derbe Concretheit damals noch gefehlt habe.
Und wie die Hymnendichtung so finden wir auch das Opfer-
ritual sogleich auf der #ltesten Stufe, auf welcher wir es in
der nothigen Detaillirtheit kennen lernen, durchsetzt von
Gebriuchen, welche von der Denkweise des primitivsten
Zaubercultus erfiillt sind'). Erstrecken wir dann unsre
Betrachtung tiber das indische Gebiet hinaus, so treffen wir
zuniichst auf die Identitét vedischer und avestischer Dimonen-
benennungen, dann aber iiberhaupt auf eine so weitgehende
Uebereinstimmung des indischen Geisterglaubens und der
indischen Zaubergebriuche mit denjenigen der verwandten
so gut wie der allerverschiedensten nichtverwandten Vélker,
dass an dem Sachverhalt kein Zweifel bleiben kann: wir
haben hier das Stratum der uralten, aus den Zeiten der
Wildheit sich herschreibenden Vorstellungs- und zauberischen
Cultformen erreicht, die hinter allem héheren religiosen Wesen
wie eine Art religionsgeschichtlicher Steinzeit den Hinter-
grund bilden.

Unter den D#monen, welchen der vedische Zaubercultus
gilt, herrschen die schadlichen, die Krankheitsgeister und
sonstigen tiickischen Unheilstifter vor: vermuthlich weil die

") Wir hoffen dies unten in unsrer Darstellung des Cultus im Einzelnen
Zu erweisen.
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grossen Gotter fast ausschliesslich als gut und wohlthiitig
gedacht sind und sie so die freundlichen D&monen vielfach
aus ihrer Sphére der Thitigkeit verdringt haben. Dass jene
Unholde sich wenigstens zum Theil aus Seelen Verstorbener
entwickelt haben, darf fiir wahrscheinlich gelten. Wir werden
sehen, wie der altindische Glaube, welcher in dieser Beziehung
- urilteste (laubensformen fortsetzt, das Dasein der Lebenden
von den Seelen der verstorbenen Freunde, aber auch von
den tiickischen Seelen von Feinden umgeben sein lisst: diese
Seelen schweben bald unsichtbar in Nihe und Ferne umbher,
bald zeigen sie sich in gespenstischen, in thierischen und
den verschiedensten andern Bildungen und Missbildungen;
sie bringen den Lebenden, wie die den Seelencult durch-
ziehenden Vorsichtsmaassregeln aller Art beweisen, mannich-
fache Gefahr. Derselbe Process des Verblassens alter und
des Hinzutretens neuer Vorstellungen, welcher den Gewitter-
gott Indra in den kriegerischen Vollbringer von Heldenthaten
aller Art, den Mondgott Varupa in den Erschauer und Be-
strafer aller Siinden umgewandelt hat, konnte Seelen zu
krankheitsbringenden und #hnlichen Didmonen werden lassen,
welche dann im Einzelnen selbstverstindlich ihre Specialititen,
die Beziehung auf diese oder jene bestimmte Art des meist
schidlichen Einwirkens auf die menschlichen Geschicke
herausbildeten. Wie es bei vielen Vélkern, z. B. den so
eng der vedischen Nation verwandten Iraniern'), mdglich
ist die concrete Spur derartiger Entwicklungen zu verfolgen,
glaube ich, dass auch auf indischem Boden Mancherlei auf
dieselben hinweist. Die spitere Literatur Indiens ist reich
an Geschichten wie z. B. der in den ,Zweiunddreissig Thron-
erzihlungen“ von dem Mann, den seine Frau betrigt und
der aus Kummer hieriiber gestorben als boser Geist jede
Nacht wiederkehrt sie zu peinigen?). Fir die Gegenwart

1) Siche Darmesteter, Etudes iraniennes II, 196 Anm. 1.
2) Indische Studien XV, 853, — Das Mahabhirata lisst die Brahmanen-
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stellt Monier Williams') es als den allgemeinen Glauben
der Hindus fest, dass die Mehrzahl der bdsen Geister ver-
storbene Menschen sind: hier spukt der Geist eines von einem
Tiger getodteten Milchmanns, dort der Geist eines Topfers,
der Schrecken der ganzen Nachbarschaft, bei welchen
Geistern natiirlich im Lauf der Zeit leicht der Zusammenhang
mit der Erinnerung an den und den Verstorbenen verloren
gehen und die blosse Gestalt eines die Menschen peinigenden
Kobolds iibrig bleiben kann. Schwerlich darf man derartigem
Volksglauben das Recht, fiir Untersuchungen iiber die vedische
Zeit Fingerzeige zu liefern, in der Weise absprechen, dass
man ihn unter die grosse Rubrik der Seelenwanderung stellt
und ihn damit von jedem Zusammenhang wenigstens mit dem
ilteren vedischen Glauben abgeschnitten zu haben meint.
Vermuthlich wird es sich immer deutlicher zeigen, dass die
Seelenwanderungslehre nicht viel mehr ist als die systemati-
sirende, schablonisirende, das FEinzelne in’s Unabsehbare
steigernde Verwerthung von Elementen, die zwar fiir uns in
der Tradition zurticktreten, aber darum doch so alt und &lter
sind wie der indische Glaube und das indische Volksthum
iberhaupt: und dass zu solchen Elementen eben auch die
hier in Rede stehenden Vorstellungen gehéren, wird schon
durch ihre weite Verbreitung in niedrigen und allerniedrigsten

hasser nach dem Tode zu Rakshasas werden (Iopkins, Position of the
Ruling Caste 157; Aehnliches wird hiufiger gesagt). Die Buddhisten haben
den Begriff der Yama-Rakshasas d. h. der als Riakshasas wirkenden bisen
Verstorbenen (Feer, Avadana Sataka p. 491). Freundlichere Seclen werden
in den ,Gottern, die von Haus aus Menschen waren® Apastamba Dharm.
I, 3, 11, 3 zu suchen sein, sowie in den ,Gottern vermédge ihrer Thaten®,
die das Satapatha Br. XIV, 7, 1, 34, 30 von den ,geborenen Gottern®
unterscheidet.

') Brahmanism and Hinddism (3. Aufl.) 239. Vgl. auch Lyalls in
der Revue de Phist. des religions XIII, 364 wiedergegebene Bemerkungen
(das Buch selbst ist mir gegenwirtig nicht zuginglich); Grierson Bihar
Peasant Life 397.
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Culturgebieten wohl wahrscheinlich. Ganz fehlen directe
Spuren des Zusammenhangs verschiedenartiger D#monen mit
Seelen Verstorbener iibrigens auch in der #lteren Literatur
nicht. In einem Zauberlied des Atharvaveda zur Vertreibung
der Kobolde, die im Kuhstall und Wagenraum und die am
Grunde des Hauses sitzen, wird zu diesen gesagt (II, 14, 5):
»ob ihr von den Feldgeistern seid oder ob von Menschen
gesandt, oder ob ihr Kinder der Dasyus seid“ — also bose
Geister vom Stamm der dunkelfarbigen Ureinwohner, was
denn doch der Vorstellung von feindlichen Seelen nahe genug
kommt. So werden auch im Todtencultus ,die Dasyus, die
unter die Viiter eingedrungen sind, die das Gesicht Ver-
wandter angenommen haben“ vom Opfer abgewehrt!) —
feindliche Seelen, wie es scheint, die den Genuss der Opfer-
speise mit den befreundeten zusammen zu erschleichen suchen.
Anderwirts ist direct von ,den Asuras, den Rakshas, welche
unter den Vitern weilen“ die Rede?); ein Aufenthalt der
bosen Geister, welcher vielfach im Cultus und den rituellen
Spriichen hervortritt®) und wohl als auf die Seelennatur dieser
Geister oder doch vieler unter ihnen hinweisend gedeutet
werden darf. So wohnen denn auch schon in der #lteren
buddhistischen Literatur unheimliche Geister aller Art mit
Vorliebe auf Leicheniickern oder an Grabmilern*). Ein
»Wiinsche spendender Geist“ in einer buddhistischen Erzah-
lung, welcher in einem Baum wohnt, sagt von sich selbst:
»Kein Gott und kein Gandharve bin ich, auch nicht Indra
der Burgenzerbrecher: einen Verstorbenen erkenne in mir,

1 Ath. Veda XVIII, 2, 28.

?2) Kausika Satra 87, 16.

3) Siehe z B. Kaus. Sitra 88, 1; Taitt. Ar. V], 9, 1.

1) Tch begnige mich damit, hier aus der buddhistischen Literatur
die auf einem Leichenacker hausenden Yakshas und Bhitas Petav. 111, 5,
2 sowie die verschicdenen Yakshas, die in Caityas wohnen (Udana I, 7;
Samyutta Nikaya I, 10, 4 = vol. I p. 208) anzufiihren.
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der von Bheruva hierher gekommen ist!)“. An einer andern
Stelle derselben Erzihlungssammlung, welche diese Geschichte
enthilt, wird den Frommen der Rath ertheilt, Gaben zu
spenden ,im Namen der friber Verstorbenen oder der am
Ort hausenden Gottheiten (vatthudevata)?) — diese Gottheiten
werden also mit den Seelen, deren Loos im Jenseits der
Lebende durch fromme Gaben erleichtern kann, auf eine
Linie gestellt.

Die Moglichkeit wird sich nicht ableugnen lassen, dass
schadenstiftende Seelen da wo sich ihre Thitigkeit in grosseren
Dimensionen bewegte, tiber das Reich der niederen D#monen
hinaus zu einer Macht anwachsen konnten, welche sie den
himmlischen Géttern ebenbiirtig erscheinen liess. Der boseste,
man kann sagen der einzige wirklich bdse unter den grosseren
vedischen Gottern ist Rudra. Sollte sich in ihm jene Mog-
lichkeit verwirklicht haben? Wir werden bei der specielleren
Betrachtung des Rudra auf diese Frage zuriickkommen, deren
auch nur anndhernd sichere Beantwortung iibrigens der ver-
wischte Zustand der betreffenden Vorstellungen, die offenbar
allzu weite Entfernung derselben von ihrem Ursprungsort
kaum moglich zu machen scheint.

Jingere Gottertypen. Wir schliessen diese Betrach-
tungen mit dem Hinweis darauf, dass nach dem Vorbild der
alten und d#ltesten Gottergestalten natiirlich in spiiterer Zeit
mannichfachste Neubildungen jiingeren, freieren Stiles ge-
schaffen worden sind. Dass z. B. der Gott Zorn (Manyu),
die Gottin Rede (Vac), die Gottin Fiille (Puramdhi) jiinger
ist als der Gewittergott wird man nicht bezweifeln®). Wir
wollen uns begniigen einige wenige der unter dieser jiingeren .

1) Petavatthu II, 9, 13.

%) Daselbst I, 4, 1.

%) Die Gottin Fillle aber (Puramdhi gleich avestisch Parendi) zeigt
doch, dass dies Stratum von Gotterbildungen immerhin in die indoiranische
Zeit hineinreichen kann.
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Gotterwelt hervortretenden Typen hier in der Kirze zu
beriihren.

Wenn der Mythus fiir das Handeln, das im Gewitter
sichtbar wird, den handelnden Gott in Indra, fir das Handeln,
das sich dem Menschen in Krankheit fiihlbar macht, die
handelnden tiberirdischen Michte in Rudra und verschieden-
artigen Dimonen aufweist, so schreitet in der Folgezeit die
Fragestellung von diesen concreten Typen des Handelns zu
abstracteren fort. Die mannichfachste Bewegung durchzieht
das Weltleben: wer ist der Erreger dieser Bewegung? So
schafft man den — in der rgvedischen Poesie schon fertig vor-
liegenden — Gott ,Erreger” oder ,Antreiber“ Savitar!), dessen
Name sein Wesen ausspricht: er streckt seine goldnen Arme
aus alle Bewegung anzutreiben, die im Himmel und auf Erden
vor sich geht. Die Sonne lésst er ihren Tageslauf vollenden
und lisst die Nacht kommen; die Menschen treibt er des
Morgens an ihr Werk zu beginnen und ldsst Abends Mensch
und Thier zur Ruhe gehen?). Da die Sonne die m#chtigste
Bewegung im Weltall selbst vollendet und damit alle andre
Bewegung beherrscht, steht Savitar natiirlich zu ihr in be-
sonders enger Beziehung, und es besteht eine Neigung At-
tribute des Sonnengottes auf ihn zu iibertragen. Aber es
hiesse die Structur dieses ganzen Vorstellungscomplexes von
Grund aus verkennen, wollte man darum Savitar fiir einen
Sonnengott erkliren. Das Wesentliche an der Conception
des Savitar ist nicht die Vorstellung der Sonne, auch nicht
die Vorstellung der Sonne in einer bestimmten Richtung,

) Die Zuriickfihrung dieses Gottes auf die indogermanische Zeit und
seine Zusammenstellung mit Saturnus scheint mir verfehlt.

2) Auf diesem Wesen des Savitar als Antreiber beruht es, beilaufig
bemerkt, dass wer an das Erlernen des Veda herantrat, zuerst an diesen
Gott, .der unsre Gedanken vorwirts bringen mége“, sein Gebet richtete.
Daher die Berithmtheit der vielgefeierten Savitri, des an Savitar gerichteten
Verses, welcher das Vedastudium erdffnete (Rv. IIT, 62, 10).
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insofern sie némlich zu Leben und Bewegung antreibt: sondern
das Wesentliche ist der abstracte Gedanke dieses Antreibens
selbst. Er giebt so zu sagen den Rahmen her, welcher die
den Savitar betreffenden Vorstellungen umfasst: wo es dann
freilich nicht nur nicht ausgeschlossen, sondern sogar das
Naturgemisse ist, dass in diesen Rahmen sich auch mancherlei
altes, concreteren Anschauungskreisen entstammendes mytho-
logisches Gut einfiigt. P

Wie man in einer jeden Epoche der Sprachgeschichte
neben Wortbildungselementen, deren Wirksamkeit abge-
schlossen ist und die nur in fertigen‘, aus der Vergangenheit
ererbten Bildungen vorliegen, solche findet, die in vollem
Leben stehen und von jedem Sprechenden zur Erzeugung
immer neuer Worte gebraucht werden kénnen, so muss der
mythologischen Bildungsweise, welcher die Gottergestalt des
Savitar angehort, fir das vedische und schon das demselben
niichst vorhergehende Zeitalter die hochste Lebendigkeit und
Productivitit beigelegt werden. Wie den Gott Erreger, so
hatte man den Gott Bildner, den Gott Macher, den Gott
Schiitzer') und zahlreiche andre, bei denen allen die abstracte
Vorstellung einer bestimmten Art des gottlichen Handelns
die Grundlage der betreffenden Conception abgab.

Eine andre bequeme und entsprechend beliebte Weise
Gottertypen zu formen und zu benennen war die Auffassung
und Bezeichnung eines Gottes als des ,Herrn“ (pati) der und
der Wesenheiten. So verehrte man einen ,Herrn der Nach-
kommenschaft* (prajapati), einen ,Herrn der Speise* (anna-
pati), einen ,Herrn der Stitte“ (vastoshpati), einen ,Herrn
des Feldes“ (k«hetrusya poti) u. A.m. Wir wollen hier einen
dieser Gotter, welcher in den d#ltesten Texten am meisten
unter ihnen hervortritt und als die gottliche Verkdrperung
eines rein geistigen Vorstellungskreises von besonderem

Y Tvashtar, Dhatar, Tratar.

Oldenberg, Religion des Veda.



66 Die Gotter und Damonen in ihrem Verhiltniss zur Natur u.s.w.

Interesse ist, etwas niher betrachten, den ,Gebetsherrn“
Brhaspati oder Brahmanaspati'). Das Wesen dieses
Gottes drtickt sein Name in der That vollkommen ad#quat
aus: er ist ,der #lteste Konig der Gebete“, ,aller Gebete
Erzeuger“. Er singt selbst die Opferlieder und spricht die
zauberkriftigen, der Gotter Gnade erweckenden Gebets- und
Zauberformeln, ,den Spruch, an dem Indra, Varuna, Mitra,
Aryaman die Gotter ihr Gefallen finden“, oder er theilt
solches Gebet dem menschlichen Priester, der ihn darum an-
gerufen hat, mit — ,ich gebe dir ein glinzendes Wort in
den Mund“, sagt Brhaspati zu einem Priester, welcher seine
Hilfe fir ein regenbringendes Opfer nachgesucht hat (Rv. X,
98, 2). So ist neben Agni dem Opferfeuer dieser Gott die
himmlische Verkorperung des Priesterthums, sofern dieses
die Macht und die Aufgabe hat, durch Gebet und Zauber-
spruch den Gang der Dinge zu beeinflussen; Brhaspati ist
selbst ein gottlicher Priester, der Hauspriester (Purohita) des
Gottervolks.

Nun aber ist es wichtig zu verfolgen, wie die Gestalt
dieses Gottes, bei der man eine gewisse abstracte Blisse zu

") Vgl. namentlich Bergaigne I, 299 fgg.; Hillebrandt, Ved. Mytho-
logie I, 404 fgg. Die Auffassung des letztgenannten Forschers, welcher
Brhaspati als cinen .Pflanzenherrn* (8. 409) und Mondgott ansicht, ist mir
vollkommen unannchmbar. Wo der Namo eines Gottes so deutlich wie der des
Brhaspati — welches Wort durch das synonyme Brahmanaspati seine alte,
unverdichtige Erlauterung empfingt — auf eine bestimmte, an sich durchaus
wahrscheinliche Conception hinweist, muss doch offenbar versucht werden,
ob nicht von dieser Conception aus der Gott verstanden werden kann.
Das gelingt hier in der That mit einer ungezwungenen Leichtigkeit, die
an der Richtigkeit des eingeschlagenen Weges keinen Zweifel ubrig lisst:
nur darf man natirlich nicht glauben die Bewegungen der vedischen Vor-
stellungsmassen nach einem so geradlinigen Canon beurtheilen zu konnen,
dass ctwa ein Gott, von welchem es heisst, dass er das Dunkel vertreibt,
nothwendig seinem eigentlichen Wesen nach ein Lichtgott gewesen sein
miisste (S. 407 fg.).
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erwarten geneigt sein kénnte, concreten Inhalt in sich auf-
nimmt. Gebet und Zauberspruch sind neben. der Waffen-
gewalt michtige Lenker der Schlachten; den koniglichen
Feldherrn begleitet der Priester in den Kampf. So tritt
neben Indra den heldenm#ssigen Schlachtgott Brhaspati als
priesterlicher Schlachtgott. ,Brhaspati, fliege umher mit
deinem Wagen, der du die bdsen Geister todtest, die Feinde
abwebrst, der Zerbrecher der Heerschaaren, der Zermalmer,
der Sieger im Kampf: lass deinen Segen mit unsern Wagen
sein (X, 103, 4). Mit seinem schnellen Bogen, seinen tref-
fenden Pfeilen verfehlt er das Ziel nicht; seines Bogens Sehne
aber ist das Rta (,Recht, ,Ordnung“ II, 24, 8): also die
in der Ordnung der Dinge wurzelnde Zauberkraft des heiligen
Wortes wirkt wie ein Pfeil in der Hand des Brhaspati?).
Wie Indra, mit dem zusammen er oft angerufen wird, zer-
bricht er die feindlichen Burgen, die Burgen des Sambara,
erschiittert er Alles was fest ist, vertreibt er die Finsterniss
und gewinnt das Licht. Vor Allem ist es der Mythus von
der Ersffnung der Felshshle und der Erlangung der Kiihe,
in welchem Brhaspati, der gottliche Priester, zusammen mit
den Vorfahren der menschlichen Priestergeschlechter eine
feste Stelle gefunden hat. Wir werden zeigen?), dass dieser
alte indogermanische Mythus, der wahrscheinlich urspriinglich
die Befreiung der Morgenrsthen betraf, im Veda zu der Er-
zghlung davon geworden ist, wie den geizigen Knausern die
Kiihe, welche sie den Brahmanen vorenthalten wollen, abge-
nommen werden: kein andrer Gott passte in die Gedanken-

") Man vergleiche Stellen wie Atharvaveda V, 18, 8. 9, wo die geist-
liche Zaubermacht des Brahmanen mit der Ausriistung des Bogenschiitzen
verglichen wird: des Brahmanen Zunge ist cine Sehne, seine Stimme der
Hals einer Pfeilspitze; er fithrt scharfe Pfeile; sein Schuss ist nicht ver-
geblich; mit der Macht seiner Askese und seinem Grimm stirmt er dem
Feind nach und trifft ihn aus der Ferne.

%) Siehe unten den Abschnitt @ber Indra.

5.
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ginge dieser Geschichte so genau hinein wie Brhaspati der
gottliche Purohita, der Vertreter des Brahmanenthums unter
den Gottern, der Inbaber der Zaubermacht des heiligen Worts,
welche die geizigen Verichter der Brahmanen zu Falle zu
bringen versteht. So musste es Brhaspati sein, der durch
seine heiligen Spriiche den Felsen spaltete und die Kiihe
gewann; auf ihn wurde die Sage tbertragen, welche die
Volker des classischen Alterthums an Herakles-Hercules, den
Besieger des Geryoneus - Cacus kniipften. Ein deutlicheres
Beispiel dafiir, wie die spite, abstracte Conception durch das
Hineinstromen alter mythischer Substanz greifbare Korperlich-
keit empfiingt, wird sich nicht leicht finden lassen.

Gotter und Thiere. Einer besondern Betrachtung
bedarf das Verhiltniss der vedischen Gotter und D#monen
zu den Thieren.

Wie wir schon oben (S. 41) beriihrten, darf nach den
Analogien, welche die Ethnologie liefert, fiir die ilteste Vor-
zeit ein starkes Hervortreten des thierischen Elements unter
Gottern und D¥monen vermuthet werden. Der Gott ist viel-
fach Thier oder wird zum Thier; er schwankt zwischen
menschengleichem und thierischem Wesen: zu den fiir die
Weltanschauung der Naturvdlker characteristischen Ziigen
gehort eben dies, dass fiir sie die Grenze zwischen beidem
verschwimmt.

Ist nun, wie wir sahen, bereits in indogermanischer Zcit
bei den grossen, den Weltlauf leitenden Gottern die anthropo-
morphische Auffassung zum Siege gelangt, so ragt doch noch
fir den vedischen Glauben das Thierreich in zahlreichen
Resten und Spuren in die Gotterwelt hinein. Hier ist zu-
niichst hervorzuheben, dass dem vedischen Inder vielfach das
wirkliche Thier, welchem er begegnet, — ich sehe hier noch
von den Fillen ab, in welchen dasselbe der Bote oder sym-
bolische Vertreter eines Gottes ist — so zu sagen aus eignem
Rechte als Triager dimonischer Wesenheit erscheint: so in-
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sonderheit unheimliche oder schidliche, schwer abzuwehrende
Thiere wie Schlangen, von den niitzlichen namentlich die
Kuh, der Inbegriff alles Nahrungssegens; sogar einzelnen
mit besonders glinzenden Eigenschaften ausgestatteten Thier-
individuen kann eine Art persénlicher Vergdtterung zugewandt
werden. Was speciell die Schlangenverehrung anlangt!),
so finden um den Beginn und um das Ende der Regenzeit,
wihrend welcher Schlangengefahr besonders drohend ist,
Feiern mit Darbringungen und Anrufungen an die Schlangen-
konige und Schlangen statt. Man giebt ihnen Wasser sich
zu baden, einen Kamm, Schminke, Blumen, Augensalbe,
einen Strang Fiden sich zu kleiden und zu schmiicken; man
iibergiebt sich und die Seinen den gnidigen. ,Den gottlichen
Schlangenschaaren Heil“ — heisst es; die himmlischen
Schlangen und die Schlangen der Luft, die Schlangen der
Weltgegenden und die irdischen Schlangen werden nach ein-
ander angerufen. In gewisser Weise sind die Schlangen hier
in die Sph#re dimonischer Uebernatiirlichkeit erhoben; ihr
Dasein ist von der Phantasie iiber das Weltganze ausgedehnt,
aber die Hauptsache bleiben doch die wirklichen Schlangen
und der Schutz gegen sie?). — Aehnlich finden wir z. B. die
Ameisen in die Sphidre démonischer Wesenheit versetzt,
wenn gegen ein Ueberhandnehmen derselben ,dem Konig der
weissen Ameisen im Osten, dem Konig der schwarzen Ameisen

') Vgl. Winternitz, der Sarpabali, cin altindischer Schlangencult
(Wien 1888) sowie den wirren Aufsatz von Oldham Journal R. Asiat.
Society New Series 23, 361 ff.

3) Es ist moglich, dass dieser Schlangencult, der den Stempel des
Schlangenlandes Indien deutlich an sich trigt, von den Urbewohnern iber-
kommen ist. Das Fehlen von Spuren im Rgveda -— Zusammenhang mit
dem Vytramythus (Winternitz 20 fgg.) ist mir unwahrscheinlich — und die
starke Verbreitung von Schlangencult aller Art bei den nichtarischen Indern
(Winternitz 36 fgg.) ist zwar natirlich nicht entscheidend, spricht aber
immerhin fiir eine solche Annahme. Die Disposition zu einem Cult dieser
Art gehort darum doch nicht weniger auch den Ariern.
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im Siden“ u.s. f. geopfert wird!). — Die Schildkrate,
welche man als wasserverwandtes, regenspendendes Wesen in
den Backsteinaltar einmauert und die dort in der dunklen
Tiefe, unberiihrt von den Gluthen der Sonne und des Feuers,
nhingehen soll wo die frilheren Hingegangenen sind“, wird
als ,Herr der Wasser zu gottlicher oder dimonenhafter
Hohe erhoben?). — Auch das bekannte Froschlied des Rg-
veda (VII, 103) ist vielleicht eine Anrufung an die von der
Regenzeit erweckten, wie opfernde Priester dem Jahreslauf
folgenden und insofern mit Zaubereigenschaften ausgestatteten
Frosche®). — Die mystischen Eigenschaften der Kuh be-
rithren wir hier nur kurz. Dass man in ibr den Inbegriff aller
Nahrungsfiille sieht und dass sie die Gottinnen Ida und Aditi
verkdrpert?) (s. unten S. 72), wird zusammengewirkt haben,
ihr schon in der alten Zeit den Character einer gewissen
Heiligkeit zu verschaffen, welchen fiir diese Zeit genau zu
definiren uns die Quellen nicht erlauben, der aber in jedem
Fall von den Extravaganzen der sp#teren indischen Kuh-
verehrung mnoch weit entfernt war. % Hier sei weiter noch

) Kausikasatra 116. In dlnlichem Ton werden die Wirmer be-
handelt, wenn die fiur das Gharmaopfer verwandte Milchkuh Wiirmer hat
(Taitt. Ar. IV, 36).

2) Ind. Studien XIII, 250: Vaj. Samh. XIII, 31.

3) Dass das Lied humoristisch aufzufassen sei wird wer die vedischen
Poetenseelen kennt nicht fir ausgemacht halten.

%) Wie schon im Rgveda dic wirkliche Kuh als von der hinter ihr
stehenden Gottin durchdrungen angeschen wurde, zeigt VIII, 101, 15. 16:
~Der Rudras Mutter, der Vasus Tochter, der Adityas Schwester, der
Nabel der Unsterblichkeit: dem Verstehenden sage ich es: todtet nicht
die schuldlose Kuh, die Aditi. Der Rede Kennerin, die ihre Stimme erhebt,
die ihre Verehrung darbringt mit allerlei Gebet, die von den Gattern ge-
kommen ist, die Gottin Kuh, dic soll nicht der Sterbliche thorichten Sinnes
an sich reissen.” In den Yajurveden wird zu der Kuh, fir welche man
den Soma kauft, gesagt: .Du bist Aditi... Gottin, gehe zum Gott~ (dem
Soma). Vaj. Samh. IV, 19. 20.

- —
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erwihnt, dass vedische Dichter dem Ross Dadhikravan
gottliche Ehren erweisen. Dies ist ein wirkliches Pferd'):
die Gotter Mitra und Varuna haben es dem Trasadasyu, dem
Konig der Puru, verliehen; jeder Puru freut sich wenn es
schnell wie der Falke einherstiirmt, wie der Wind alle Renn-
wagen tiberholend. Dieser Dadhikravan nun wird an einer
Reihe von Stellen mit den Morgengottheiten zusammen an-
gerufen; es heisst von ihm, dass er ,Saft und Kraft und
die Sonne erzeugt hat“. ,Wer das Ross Dadhikravan preist,
wenn das Feuer entflammt wird, wenn die Morgenrsthe auf-
leuchtet, den moége Aditi frei von Schuld machen und er?),
mit Mitra und Varuna gesellt“.

So finden wir in vedischer Zeit Thiere, die dazu irgend-
welchen Anlass geben, als Gattung und als Individuen gott-
lich oder dimonenhaft verehrt. Weiter aber sind die im
Vordergrunde stehenden, mehr oder minder menschenshnlichen
grossen Gotter von einer Art gottlicher Thierwelt umgeben:
zahlreiche niedere Gotter, besonders aber gétterfeindliche
Wesen, krankheitstiftende Didmonen u. dgl. sind thiergestal-
tig®). So finden sich h#ufig, in der Regel in lingeren Auf-
zihlungen angerufener Gotter, zwei Wesen, welche die Fihig-
keit selbstindig aufzutreten kaum mehr haben und eben nur
als Ueberlebsel aus fritheren Vorstellungskreisen fortgefiihrt
zu werden scheinen: die ,Schlange vom Grunde“ und
der ,einfiissige Ziegenbock® (aki budhnya und aja
ekapad)!). TUeber das Wesen beider wissen wir wenig Be-

1) Dies hat namentlich Pischel (Ved. Stud. 1, 124) dargethan. Vgl.
auch Ludwig IV, 79, v. Bradke Z. D. M. G. 46, 447.

#) Doch wohl Dadhikravan selbst. Rv. IV, 39, 3.

3) Oder sie haben menschlich-thierische Mischgestalt wie Dadbyafic mit
dem Pferdekopf.

4) Dass diese beiden Gotter bei ciner der hiuslichen Opferceremonien
Spenden empfingen (Paraskara II, 13, 2), darf nicht dafir geltend gemacht
werden, dass sie zur Zeit der Fixirung des hiuslichen Opferrituals noch
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stimmtes. Die Schlange hat ihren Wohnsitz am Grunde der
Gewisser. In Wassern wohnende Schlangen treten in den
Mythologien der verschiedensten Volker auf; auch in der
spiteren indischen Literatur begeguen wir der Vorstellung
vom Wasser als der Heimath der Schlangendiimonen. Der
Ziegenbock wird als der Triger aller Wesenheiten, als Stiitze
von Himmel und Erde beschrieben: er scheint mit seinem
einen Fuss als eine Art thierisch-ddmonischer Siule gedacht,
auf der das Universum ruht'). — Kuhférmige oder zwischen
dieser und der anthropomorphen Gestalt schwankende Got-
tinnen treten mehrfach auf. Die von der Kuh kommende
Nahrungsfiille, fiir Hirtenstimme der Inbegriff alles gedeih-
lichen Segens, ist in der Gottin Ida personificirt: wenn dieser
der Rgveda einmal ,Hinde voll Butter also doch wohl
menschliche Gestalt beilegt und eine Legende der Brahmanpa-
zeit sie als Weib, Tochter des Manu, mit butterbestromten
Fussstapfen beschreibt, so erscheint sie im Rgveda doch auch
andrerseits als Kuh, als Mutter der Heerde, und im Opfer-
ritual wird die Kuh mit dem Spruch herangerufen: ,Ida
komm, Aditi komm!“?) Der zweite Theil dieser Formel
lehrt uns eine neue kuhgestaltige Gottin kennen. Aditi3),

der lebendigen Vorstellungswelt angehorten. Sie figuriren dort einfach als
die Gottheiten, welche nach dem astrologischen Schema dem jene Ceremonie
beherrschenden Doppelgestirn entsprechen.

) Dass auf die Frage, waram das Universum nicht zusammenstirzt,
die Alten geantwortet haben: weil ein grosser Ziegenbock mit einem Bein
ex als Pfeiler trigt — ist durchaus im Stil kindlicher Kosmologie. Wie
man dabei gerade auf den Ziegenhock verfallen ist, werden wir schwerlich
ermitteln. Ebenso wenig haben wir geniigenden Anhalt, um diesen Ziegen-
bock z B. als ein solarisches Wesen zu deaten.  Dass der Vers Atharva-
veda XIII, 1, 6 dicse Deutung .zu erweisen geniige=, wie V. Henry (Les
hymnes Rohitas 23) meint, halte ich fir illusorisch.

%) Vgl die rgvedischen Materialien bei Bergaigne I, 325; dazu
Satapatha Br. I, 8, 1, 7 und unsre Bemerkungen unten in der Darstellung
des Cultus (s. den Abschnitt iiber den Speiscantheil des Opferers).

3 Vgl. unten den Abschuitt iiber Varuna und die Adityas.

N R —
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die Mutter der sieben Lichtgétter, sclbst, wie ihr Name sagt,
die Freiheit darstellend und in zahlreichen vedischen Gebeten
mit der Idee der Befreiung von Siindenschuld und aller Noth
eng verkniipft, ist doch zugleich eine Kuh; die von ihr ab-
stammenden Gotter sind ,kuhgeboren®: inmitten eines hoch-
entwickelten, ethisch vertieften Vorstellungskreises die Spur,
scheint es, eines primitiven Mythus, welcher die Himmels-
lichter von einer gottlichen Kuh geboren werden lisst!).
Eine andre Kuh, die ,bunte Kuh“ (prsni), ist die Mutter
der Maruts: wohl mdglich, dass hier einmal das Aufsuchen
einer Naturwesenheit, welche dem mythischen Bilde zu Grunde
liegt, am Platze ist und wir die Mutter der Stt}rmgétter in
der bunten Wolke zu finden haben?). — "Die Géttin
Saranya wird zur Stute®) und gebiert die beiden Asvin,
die ,Rosseherrn“: diirfen wir nicht — wie lingst ver-
muthet worden ist — diese grossen Gotter als von einer
Anthropomorphisirung betroffen auffassen, welcher ihre mehr
im Hintergrunde stehende Mutter entgangen ist, so dass die
Rosseherren, die Kinder der Stute, selbst einst géttliche Rosse
gewesen wiren*)?

Wie wir hier in mehreren Fillen die selbst menschlich
gestalteten Gotter als Kinder thierfsrmiger Gottermiitter finden,
umgeben weiter Thiere die anthropomorphe Gotterwelt inso-
fern als die gotterfeindlichen Wesen vielfach thiergestaltig

) Die historische Stellung des Gotterkreises der Aditya legt die
Maglichkeit nahe, dass dieser Mythus in indoiranischer Zeit von aussen
eingefuhrt ist.

%) .Zur bunten Kuh geworden gehe zum Himmel, von, dort fiihre
uns Regen her.“ Vaj. Samh. II, 16.

3) Diese Verwandlung wird allerdings nicht durch den Text von
Rv. X, 17, 2, sondern nur durch die zugehorigen Erklirungen bezeugt.

4 Fiir die Rossgestalt des Morgen- und Abendsterns — dass es sich
um diese bei den Asvin handelt, werden wir zu zeigen versuchen — liegt
die Vergleichung des Sonnenrosses (siehe S. 81) nahe. Die Vermenschlichung
misste schon in indogermanischer Zeit erfolgt sein.
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sind: so von Indra bek#mpfte Ungeheuer, die Schlange Vrtra,
das ,wilde Thier* (mrga), das ,Spinnenkind“ (aurnavabha)?).
Dass jene kleinen Di#monen, von welchen dem Menschen das
im tiglichen Leben ihn betreffende Unglick, Krankheit u. s. w.
kommt, vielfach thiergestaltig sind, und ferner, dass Zauberer
oder die von ihnen regierten Geister zeitweilig Thiergestalt
annehmen, wird unten zu zeigen sein?).

Weiter erscheinen eine Anzahl Thiere als Besitz der
Gotter oder denselben dienend: so der Adler, welcher dem
Indra den Soma bringt; die Gotterhiindin Sarama, welche die
verborgenen Kithe ausspiirt, die Kihe selbst, die der Gott
den Feinden abnimmt, die Rosse, welche Indra und andre
Gotter, die Ziegenbscke, welche Pushan ziehen u.s. w. An
sich stehen derartige Thiere mit dem herrschenden Anthropo-
morphismus im besten Einklang; wie der Mensch Thiere besitzt,
muss auch der menschengleiche Gott dieselben Thiere besitzen,
oder ihm werden auch hier und da andre Thiere dienen,
entsprechend dem wunderbaften Character gottlichen Daseins.
Doch darf wenigstens im einen und andern Fall die Frage
aufgeworfen werden, ob das Thier, welches dem Gott gehort,
nicht ein beim fortschreitenden Process der Anthropomorphi-
sirung tibriggebliebener Rest eines Thieres ist, welches der
Gott war oder dessen Gestalt er anzunehmen pflegte. Dass
die ,Rossecherren” (asvin), die Kinder der Stute, einmal ross-
gestaltige Gotter gewesen seien, haben wir schon als Ver-
muthung ausgesprochen. Was den somaholenden Adler des
Iudra anlangt, beriicksichtige man zunichst die iranische
Parallele. Der Vogel Varenjina oder Varaghna, welchen
eine Miinze in adlerihnlicher Gestalt auf dem Helm des

1) Bergaigne II, 220. 223.

%) S. die Abschnitte iber die Dimonen und das Zauberwesen. Hier
mochte ich noch anf die buddhistische Erzihlung hinweisen, in welcher
die Schutzgottheiten zweier kimpfender Konige als weisser und schwarzer
Stier nur den Kénigen selbst sichtbar auftreten (Jataka vol. IIT p. 6).
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gottlichen Vrtratodters zeigt, wird im Avesta als Incarnation
des Gottes beschrieben: Verethraghna') kommt zum Propheten
herangeeilt in der Gestalt des Vogels Varaghna, des schnellsten
aller Vogel, der um die Morgenrsthe auffliegt, dass die Nacht
nicht mehr Nacht sei?). Weiter ist der germanische Mythus
zu vergleichen, welcher der Geschichte vom Somaraub ent-
spricht: hier verwandelt sich der Gott selbst in einen Adler und
fliegt mit dem Meth des Suttung zum Gotterreich. So werden
wir fragen diirfen, ob nicht Indras Adler der Rest einer
Incarnation Indras in Adlergestalt ist®), zugehdrig vielleicht
zu dem in der Mythologie mehrerer Volker auftretenden
Typus des in Vogelform gedachten Blitzes. — Aehnlich
konnten Pushans Ziegenbdcke auf urspriingliche Bocksgestalt
dieses Gottes hinweisen. Pashan ist der Kenner aller schwie-
rigen Pfade, der vor dem Verirren bewahrt, die Ziege andrer-
seits das Thier, das auf dem unwegsamsten Boden seinen Weg
findet. Wenn beim Rossopfer dem Ross ein Ziegenbock ,als
Pushans Theil, den Gottern das Opfer anzumelden“ (Rv. I,
162, 2—4), also doch wohl als Fiihrer auf dem schweren
Wege in die Gotterwelt beigegeben wird und ein #hnlicher
Gedanke moglicherweise auch bei dem Ziegenbock, welcher
bei der Bestattung zugleich mit der Leiche verbrannt wird+),
im Spiele ist, so wiirde die Annahmec einer Bocksgestalt
Puashans diesen Riten einen besonders ausgepriigten Sinn ver-
leihen. Doch ist es hier natiirlich nicht mdoglich iber un-
beweisbare Vermuthungen hinauszukommen.

1) Vedisch Vytrahan, d. h. Indra. -

%) Bahram Yasht 19 fg.; M. A. Stein, Zoroastrian deities on Indo-
Scythian coins 5.

%) Bekanntlich hat A. Kuhn in Rv. IV, 27 direct den als Adler den
Soma holenden Indra finden wollen: fiir mich nicht iiberzeugend. Aber
im Kathaka (und auch Rv. X, 99, 8?) nimmt Indra in der That beim
Raube des Amrta resp. Soma Adlergestalt an, vgli Kuhn Herabkunft
des Feuers 144, Bloomfield Contributions V, 8 fg.

4) S. unten den Abschnitt iber das Bestattungsritual.
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Besonders tritt selbstverstiindlich bei den Thieren, deren
Erscheinen als ominds angesehen wurde, der Zusammenhang~
mit den sie aussendenden Gottern hervor. Der Raubvogel,
der sich mit Fleisch im Schnabel niederlisst, ist ,ein grauses
Blitzgeschoss gottgesendet“; der schon im Rgveda erwiihnte
»Vogel der in der Himmelsgegend der Viter (dem Siiden)
schreit wird doch wohl als von den Vitern ausgesandt
verstanden werden diirfen; das Hyinenweibchen heult ,an-
getrieben oder aus eignem Willen“; die Eule ist der ,Vogel
der zur Wohnung der Gotter geht* und der ,Bote der bssen
Geister; das ,Raubthier mit blutigem Maule, das blutbe-
schmierte“ und der ,Geier der bei den Leichen haust“ sind
,Boten des Yama“ oder ,Boten des Yama und Bhava“.
Beriicksichtigen wir den Glauben an das Erscheinen unheim-
licher Geisterwesen in Thiergestalt, so wird die Vermuthung
nahe liegen, dass diese gottgesandten Thiere einmal Thiere
waren, welche in sich selbst ddmonische Natur trugen und erst
spiter zu Dienern gottlicher Auftraggeber geworden sind!). —

Weiter muss die Untersuchung des Verhiltnisses der
vedischen Gotter zu thierischen Gestalten eine Anzahl von
Fillen betrachten, in welchen im Zusammenhang des cul-
tischen Rituals ein Thier einen Gott reprisentirt, also, wie
wir uns ausdriicken diirfen, die Form des Thierfetisch An-
wendung findet.

Das Thier, mit welchem in der poetischen Sprache der
Hymnen Indra am hiufigsten verglichen, als welches er mit
Vorliebe direct benannt wird, ist der Stier?). Nun lesen
wir in den jingeren Veden, dass beim Sakamedhaopfer zu

") Kausikasiitra 129: Rv.II, 42, 2: Hiranyakesin G. I, 16, 19 fg.,
17, 1 fg.; Taitt. Ar. IV, 28 fg. An der letzten Stelle spielt unzweifelhaft
der Glaube an Leichenzauber mit.

2) Im Atharvaveda (IX, 4, 9) wird zu einem Stier gesagt: ,Dich
nennt man Indra“. — Der Stier erscheint auch im Bahram Yasht (§ 7)
unter den Incarnationen des Vercthraghna, des avestischen Indra.
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einer an Indra gerichteten Darbringung ein Stier ,heran-
gerufen“ wird; wenn dieser briillt, findet das Opfer statt').
Ein Brahmana bemerkt dazu: ,Damit ruft man Indra in
gseiner Gestalt heran zur Todtung des Vrtra. Denn das ist
Indras Gestalt, der Stier... Wenn der briillt, mége er
wissen: Indra ist zu meinem Opfer gekommen; der Gegen-
wart Indras erfreut sich mein Opfer“?). Dass hier die Cult-
handlung mit dem Thierfetisch operirt, scheint klar®).

Wie von dem starken Indra als Stier, so ist von Agni,
dem beweglich raschen, mit #hnlicher Vorliebe in der Sprache
der Hymnen als von einem Ross die Rede. Im Zusammen-
hang hiermit betrachte man nun folgende Bestimmungen,
welche die jiingeren Veden fiir die Ceremonie der Anlegung
der heiligen Feuer geben. Der Adhvaryu befiehlt einem der
untergeordneten Priester: ,Fiibre ein Ross herbei“. Dies
Ross steht neben der Stelle, an welcher die Reibung des
Feuers stattfinden soll, so dass es auf den Vorgang der
Reibung hinblickt. Es ist womdoglich ein weisses Ross oder
ein rothes mit schwarzen Knien; entsprechend dem Alter des
eben entstehenden Agni soll es ein junges, eben erst im
Gespann gehendes scin!). Wenn dann das frisch geriebene
Feuer nach Osten hin gefiihrt wird, geht das Ross voran;
auf seiner Fussspur wird das Feuer niedergelegt®). Es ist
wohl kein Zweifel, dass das Ross nichts andres als eine

" Indische Studien X, 341.

2) Qatapatha Br.II, 5, 3, 18. Vgl noch Maitr. Samh. I, 10, 16;
Taitt. Br. 1, 6, 7, 4; Apastamba VIII, 11, 19.

3) Man finde in dem Stier-Indra gegeniiber dem oben (S. 79) erwithnten
Adler-Indra keinen Widerspruch; eben diese Mannichfaltigkeit ist ein cha-
racteristischer Zug des Theriomorphismus.

4) Satapatha Br.II, 1, 4, 17; Katy. IV, 8, 25. 26; Apastamba V,
10, 10; 14, 17 und das Citat aus Baudhayana im Comm. zu der letzten
Stelle.

%) Satapatha L c. 22. 24: Katy. IV, 9, 13 fg. 16.
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Verkorperung Agnis ist. Dies tritt auch in den zugehérigen,
freilich nicht gerade alt aussehenden Spriichen hervor. Bei
der Feuerreibung im Angesicht des Rosses wird gesagt:
pZusammen mit dem Agni werde, o Agni, geboren, zusammen
mit Schitzen“ u.s.w.!). Und spiter hat der Opferherr dem
Ross in’s Ohr zu sagen: ,Was des Agni sich liuternde,
liecbe Wesenheit in dem Vieh ist, die bringe herbei, o starkes
Ross“ u.s. w.?). — Das Ross also ist Triger von Agnis
Wesenheit. Neben ihm aber erwihnen die Texte noch ein
zweites Thier von offenbar #hnlicher Bedeutung, einen schwarz-
gesprenkelten Ziegenbock — ,agnihaft ist der Ziegenbock“
wird dazu bemerkt —-; auf der Fussspur dieses Ziegenbocks
legen Einige das Feuer an?®).

A Wir werden in unsrer Auffassung des Rosses und Ziegen-
bocks durch die #hnlichen, mit sehr bezeichnenden Spriichen
verbundenen Riten bestirkt, welche bei der Schichtung des
Agnialtars begegnen. Mag diese Ceremonie als Ganzes modern
sein, so sind ihr doch eine Reihe einzelner Handlungen von
hoher Alterthiimlichkeit eingefiigt; ich erinnere nur an das
Bauopfer. Es handelt sich um die Zurichtung des Thons,
aus welchem die von besonderer Heiligkeit umgebene Feuer-
schiissel (ukha) angefertigt werden soll. In der Nihe stehen
drei Thiere: ein Ross, ein Esel, ein Ziegenbock*). Sie werden

1 Apastamba V, 10, 9.

3) Ebendas. V, 13, 7 (Maitr. Samh. I, 6, 2). — Vielleicht ist an die
Agninatur des Rosses auch gedacht, wenn bei der unter Vorantritt
des Rosses erfolgenden Hinfihrung des Agni nach Osten gesagt wird:
~Nach Osten hin schreite, ein Wissender; ein Agni vor dem Agni sei hier,
o Agni~ (Apast. V, 14, 5: Maitr. Samh. }, 6, 2). Der Spruch stammt
allerdings allem Anschein nach aus einem anderweitigen rituellen Zusammen-
hang, auf den diesec Deutung nicht zutrifft.

3) Apastamba V, 7, 17; 15, 1: Satapatha Br. I, 1, 4, 3. Von der
speciellen Zugehirigkeit des Ziegenbocks zu Agni oder seiner Identitit
mit dem Gott ist ofter die Rede, z. B. Atharvaveda IX, 5, 6. 7.

4) Eine kurze Darstellung dieser Riten giebt Weber Ind. Studien
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mit Spriichen angeredet, von welchen der an das Pferd ge-
richtete - dieses deutlich mit Agni identificirt: ,Eilend laufe
herbei, schnelles Ross auf der breitesten Bahn. Im Himmel
ist deine hochste Geburt, in der Luft dein Nabel, auf der
Erde deine Heimathstatt“!). Dann werden die Thiere zu der
Thongrube hingefithrt, und das Pferd giebt, indem es seinen
Fuss darauf setzt, die Stelle an, wo der Thon gegraben
werden soll: Agni, so diirfen wir deuten, w#hlt selbst das
Material fiir das Geflss, welches ihm dienen soll. Der Thon
wird ausgegraben, und der Priester hilt ihn in einem Anti-
lopenfell in die Héhe. Hier folgen von Neuem Anreden an
die drei dabeistehenden Thiere, und wieder wird das Pferd
auf das Deutlichste mit Agni identificirt; ,er preist das
Pferd“, wie ein Commentator sagt, ,indem er es zu Agni
macht“; es ist ein Agnivers aus dem Rgveda, den er an das-
selbe richtet: ,Geboren bist du die Leibesfrucht beider
Welten, Agni, schon in den Pflanzen dich verbreitend?)“.
Und #hnlich wird, ganz im Einklang mit dem oben in Bezug
auf das Ritual der Feueranlegung Mitgetheilten, der ,als
Agni gestaltete Ziegenbock“, um mit dem eben erw#hnten
Commentator zu reden, behandelt. Der Priester sagt zu ihm:
»3ei freundlich den menschlichen Geschdpfen, o Angiras®).
Triff nicht Himmel und Erde mit deiner Gluth, nicht die
Luft noch die Biume“#). Die Thiere geleiten den Thon nun
zu dem Opferfeuer; man legt ihn in dessen N#he in einem
Schuppen nieder, worauf die Thiere fortgejagt werden. Einige
vorher dem Bock abgeschnittene Haare mischt man dem Thon

XII, 220 fg. Man vergleiche auch das Voranschicken von Ross und Ziege
zu der Stelle, an welcher bei der Pravargyafeier der Thon gegraben werden
soll; Z. D. M. G. 34, 327.

) Vaj. Samh. XI, 12.

3 Rv. X, 1, 2= Vaj. Samh. XI, 43.

3) Bekanntlich ist dies ein haufiger Beiname des Agni.

4) Vaj. Samh. XI, 45.
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mit einem Vers bei, in welchem es heisst: ,Ich mische dich
bei, den wohlgeborenen Jatavedas'), auf dass Siechthum von
den Geschdpfen fern bleibe“?). Dass der Sinn aller dieser
Riten ist, den Gott Agni selbst in diesen leibhaften Ver-
korperungen an der Handlung theilnehmen zu lassen und
schliesslich einen Theil seiner Substanz dem irdischen Material
beizumengen, liegt klar zu Tage. Das sahen auch die Brah-
mapatheologen, in deren Erliuterung dieser Ceremonie sich
Ausspriiche wie die folgenden finden: ,Das ist Agni, was
das Ross ist“. ,Agnihaft ist der Ziegenbock. Mit seinem
Selbst, mit seiner Gottheit bringt er ihn hier zusammen“3).
Nur iiber dic Bedeutung des Esels kann Zweifel sein. In
den Spriichen erscheint er einfach als Lastthier; man mdchte
meinen, dass urspriinglich auch mit ihm ein Zaubersinn
verkntipft war; entsprechend der sonst dem Esel beigelegten
Bedeutung konnte es sich etwa um einen auf starke Fort-
pflanzung gerichteten Zauber gehandelt haben.

Ein Ross kommt noch an einer spitern Stelle des Agni-
schichtungsrituals!) vor, an welcher es gleichfalls, wie mir
scheint, den Gott Agni reprisentirt. Wenn der fir die Er-
richtung des Agnialtars bestimmte Platz abgesteckt ist und
die Backsteine hingeschafft werden sollen, wird neben die-
selben ein weisses Ross gestellt’). An den Hotar ergeht der
Befehl: ,Trage die Spriiche fiir das Vorwirtsfiilhren der
Feuer vor“; die ,Feuer” aber sind die im Feuer gebrannten,
von der Wesenheit des Agni durchdrungenen Backsteine.
Unter Vortritt des Rosses, ganz ihnlich dem oben (S.77)
beschriebenen Hergang bei der Anlegung des Opferfeuers,

1) Beiname des Agni.  Der Commentar sagt hier: .Den als Bockshaar
benannten Agni*.

) Vij. Samh. X1, 33.

3) Satapatha Br. VI, 8, 8, 22; 4, 4, 15.

4) Ind. Studien XIII, 247.

%) Sat. Br. VI, 3, 2, 10. 16; Katyayana XVII, 3, 20.
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werden nun die Backsteine an ihre Stelle geschafft. Das
Ross wird auf der fir die Erbauung des Altars erwshlten
Stelle in bestimmten Richtungen herumgefiihrt und muss zum
Schluss die Backsteine beriechen, worauf man es fortjagt.
Der Sinn des Ganzen scheint mir zu sein, dass die Agninatur
des Altars gekennzeichnet und verstiirkt werden soll, indem
man das Agnithier die Baumaterialien begleiten und von der
Baustitte gleichsam Besitz nehmen lisst.

Die oben erwihnte Rolle der Ziege als eines zweiten
Agnithieres tritt auch in dem bemerkenswerthen Satz hervor,
dass, wenn das Feuer bei der Reibung nicht zum Vorschein
kommen will, man in das rechte Ohr einer Ziege statt in ein
Opferfeuer opfern diirfe: dann darf man kein Ziegenfleisch
essen. Oder man opfert auf Kusagras: dann darf man auf
solchem Grase nicht sitzen. ,Agnihaft firwahr ist die Ziege:
im Ziegenagni ist somit das Feueropfer fiir ihn dargebracht®,
erklirt ein Brahmana').

Eine andre Bedeutung scheint mir das Ross im Zusammen-
hang einer bestimmten Form der Somafeier?) zu haben, bei
welcher der fiir sie characteristische Gesangvortrag wihrend
des Sonnenuntergangs stattfindet: hier steht neben den Singern
nach der Vorschrift einer Schule ein weisses oder rothlich
braunes Ross, nach andern Autorititen ein schwarzes. Die
Sénger halten wihrend ihres Vortrags Gold in der Hand,
ohne Zweifel als Sonnensymbol. Auch das Ross wird die
Sonne reprisentiren®), das schwarze offenbar mit specieller
Beziehung auf den Sonnenuntergang.

1) Katy. XXV, 4, 4 fgg. (hier ist das Masculinum gja offenbar als
geschlechtlich indifferent gebraucht): Taitt. Brahmapa III, 7, 3, 1 fg. (hier
das Femininum).

?) Dem Shodagin. Vgl. Taitt. Samh. VI, 6, 11, 6; Apastamba XIV,
3, 1 fg.; Katy. XII, 6, 1; Pafic. Br. XII, 13, 26; Laty. III, 1, 4.

3) So heisst es beispielsweise Rv. VII, 77, 3 von der Morgenrithe,
dass sie das weisse Ross fihrt — natiirlich die Sonne. Von dem Opfer-

Oldenberg, Religion des Veda. 6
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Ein besonders deutliches Beispiel der Verkérperung des
Gottes in einem Thiere giebt das dem Rudra dargebrachte
sSpiessrindopfer“!). Neben dem Opferfeuer werden zwei
Hiitten errichtet und in die eine ein miinnliches Rind, in die
andre ,die Gnadenspenderin“, in die Mitte von beiden ,der
Sieger* hingefiihrt — nach der iiberlieferten Erklirung ,die
Gattin“ und ,der Sohn“ jenes ersten Rindes. Den drei
Thieren wird Wasser gegeben und man lisst sie die Opfer-
speise beriihren, welche dann dem Gott Rudra, der Gattin
des Gottes und dem ,Sieger“ geopfert wird. —

Damit diirften die hauptsichlichsten Beispiele von Thier-
fetischen — sie betreffen characteristischer Weise durchweg
Hausthiere — im héheren vedischen Cult ann#hernd erschopft
sein. Bedeutend ist die Rolle, welche derartige Verkorpe-
rungen des Gottes in der vedischen Zeit spielen, offenbar
nicht, wir werden sagen dirfen, nicht mehr. Die ganze
Richtung, in welcher sich wenigstens die reineren und héheren
Strémungen des religitsen Lebens bewegten, begiinstigte jene
Vorstellungsform nicht. Der Wohnort der wichtigsten Gotter
in der Himmelshdhe, die Gestalt, in der sie gedacht wurden
heldenbaften oder koniglichen Menschen gleich, der Verkehr,
in welchen man bei dem unsichtbar von den Géttern be-
suchten Opfer zu ihnen trat, nicht durch Zauber sie zwingend
sondern mit Gaben und Bitten ihren guten Willen gewinnend:
dies Alles war nicht dazu angethan, sich mit Vorstellungen
von der Verkorperung des Gottes in Thiergestalt zu verbinden.
Dass trotzdem Reste von Thierfetischismus und vermuthlich
auch Neubildungen nach diesen alten Mustern nicht ganz
fehlen, kann nicht befremden. Die Anschauung, welche das

ross wird gesagt, dass es von den Gottern und der Sonne verfertigt sei
(Rv. 1, 163, 2). — Vgl noch Ait. Br. VI, 35 etc. sowie die von Weber
Ind. Stud. XIII, 247 A. 3 gesammelten Brahmanastellen.

) Es wird erst in cinigen Texten des Grhyarituals besprochen.
Hirapyakesin G. 1I, 8. Vgl. Apastamba G. VII, 20.



Thierfetische. 83

vedische Zeitalter mit dieser cultischen Verwendung der
Thiere verband, scheint nicht die zu sein, dass die volle
Majestiit des Gottes — etwa wie die Agnis in der Flamme,
die Somas in dem heiligen Kraut — in dem Stier oder Ross
wohnt: dann wiirden diesen Thieren andre Ehren erwiesen
werden. Sondern zwischen Gott und Thier besteht eine ge-
wisse Gremeinsamkeit der Substanz, ein Zusammenhang von
der Art, wie er uns weiter unten bei der Betrachtung des
vedischen Zaubercultus fortwihrend beschiftigen wird: der
Zauberer lisst, um irgend ein direct nicht erzielbares Wirken
oder Leiden einer Person oder Sache hervorzubringen, ein
Bild dieser Person oder Sache, etwas ihr irgendwie Aehn-
liches, von ihr Kommendes, mit ihr in Berithrung Stehendes
in der gewiinschten Art wirken oder leiden. So werden wir
ganz dieser allverbreiteten Technik der Zauberei entsprechende
Manipulationen mit einem Feuerbrand oder mit Gold oder
mit einem Rade antreffen, welche auf die Sonne zu wirken
bestimmt sind'). In eben dieser Weise scheint das Thier als
ein mit dem Gott in innerer Verbindung stehendes Wesen
und insofern als Handhabe fiir einen sich auf ihn richtenden
Zauber gedacht zu sein. Es ist nicht ein constant verehrtes
Cultobject, sondern ein nur fir den Moment seine Rolle er-
fillendes cultisches Utensil. Der verblasste Rest einer
Denkweise scheint sich zu zeigen, die vermuthlich einst mit
derberer Identification des Gottes und des sichtbaren Objects
arbeitete und die reichlichere Spuren hinterlassen haben
wiirde, hitte — wie es etwa in Aegypten der Fall war —
eine entwickelte bildende Kunst und die Existenz von tempel-

) S. unten S.88. Wir wirden die Erorterung dieser Fille, in denen
das Rad u.s. w. ganz dieselbe Rolle spielt wie hier das Pferd oder der
Stier, schon hier angeschlossen haben, wenn dem nicht die Beschrinkung
der gegenwartigen Erérterung auf das Verhaltniss der Thiere zu den

Gottern entgegenstande.
6 *
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artigen Cultmittelpunkten die Entstehung von Thieridolen,
die Pflege von heiligen Tempelthieren begiinstigt!). —

Wir kénnen unsre Betrachtung der mythischen Thierwelt
nicht abschliessen ohne einen Blick auf die Beziehungen zu
werfen, welche der Glaube zwischen thierischem und mensch-
lichem Dasein statuirt. Die Vorstellung von substanzieller
Einheit zwischen Thier und Mensch, welche in die altindische
Zeit natiirlich nur in Ueberlebseln hineinragt, kommt zu-
niichst in dem Glauben an werwolfsartige Wesen zum Aus-
druck. Dahin gehtren vermuthlich die ,Menschentiger“?)
und sodann die Nagas®): scheinbare Menschen, die in Wahr-
heit Schlangen sind und deren Schlangennatur, wie ein alt-
buddhistischer Text sagt‘), bei zwei Gelegenheiten zur Er-
scheinung kommt, bei der Begattung und im Schlaf®). Vor

") Dass neben der hier besprochenen Beziehung der verschiedenen
Gotter zu wesensverwandten Thieren der Glaube an voribergchende, im
Verlauf dieses oder jenes Abentcuers erfolgende Verwandlungen der Gotter
und gotterihnlicher Wesen in Thiere aller Art (vgl. Indra und den Adler,
oben 8. Tb) — dbrigens natirlich auch in Menschen — steht, braucht
hier eben nur kurz herithrt zu werden. So gut die Fahigkeit solche Ge-
stalten anzunehmen dem menschlichen Zauberer heigelegt wird, kommt sie
selbstverstandlich anch dem Gott zu, dessen Menscheniihnlichkeit natirlich
Aechnlichkeit mit dem auf der Hohe der Zauberkunst stehenden Menschen
bedeutet.

%) Vij. Samh. XXX, 8: Satapatha Br. XIII, 2, 4, 2.

3) Der Verdacht, dass der Glaube an diese Menschenschlangen cbenso
wie der Schlangentotem (8. 86 fg.) von den indischen Urbewohnern stammt,
kann nicht unterdriickt werden.

%) Vinaya Pitaka, Mah@vagga I, 63. Winternitz, der Sarpabali 17.
Im Hinblick auf solche Wesen wurde, wer die buddhistischen Manchs-
weilen zu empfangen wiinschte, gefragt: Bist du ein Mensch? (Mahavagga
I, 76). Wie in europidischen Sagen die Schwanenjungfrau durch den
Raub ihres Schwanenhemdes in der menschlichen Gestalt festgehalten wird,
so in einer indischen Erzihlung (Benfey Paficatantra II, 147) der Naga
durch Verbrennen der Schlangenhiille.

%) Man vergleiche weiter den Abschnitt unten iiber die Zauberei



Totemismus. 85

Allem wichtig aber fiir die Forschung wird es sein, die mit
Wahrscheinlichkeit auch im alten Indien zu erwartenden Spuren
eines einstigen Glaubens an die Abstammung des Menschen-
geschlechts oder einzelner menschlicher Stimme und Familien
von thierischen (resp. pflanzlichen) Vorfahren (Totemismus)!)
zu sammeln. Es darf als feststehend betrachtet werden, dass
dieser Glaube mit den an ihn gekniipften Gebriuchen bei
dem grossten Theil der Naturvolker ein geradezu beherr-
schendes Element des religidsen wie des socialen Wesens ge-
bildet und dann spiter, als die fortschreitende Erkenntniss
der Wirklichkeit ihn selbst beseitigt hatte, noch durch lange
Zeit in der Form von Ueberlebseln seine Spuren zuriick-
gelassen hat?). Fir das alte Indien kann ich hier vorliufig
nur die ersten Anfinge einer Sammlung zum Theil keines-
wegs unzweifelhafter Reste dieser Art vorlegen; hier bleibt
eben fast Alles der Zukunft zu thun. Zun#chst weise ich
auf die vedischen Volksnamen der Fische (Matsya), der
Ziegen (Aja), der Meerrettigleute (Sigru) hin. Es gab ein
Priestergeschlecht der Schildkrsten (Kasyapa), dessen Stamm-
vater, mit Namen ,Schildkréte“, ein kosmogonisches, dem
Weltenschspfer Prajapati nahestehendes oder ihm identificirtes
Wesen ist. In der Gestalt eines Karma — dies ist ein
andres Wort fir Schildkrste — hat Prajapati alle Geschopfe

betreffs der zauberischen Annahme der Thicergestalt, und den Abschnitt
iber das Leben nach dem Tode betreffs des Eingehens der Seelen Ver-
storbener in Thiere.

") Da fir das griechische und italische Alterthum Spuren des Tote-
mismus mit Wahrscheinlichkeit nachgewiesen sind, findet die treffende Be-
merkung Frazers (Totemism 94) Anwendung, dass der Totemismus wenn
fir ein arisches Volk dann auch fir alle constatirt ist: denn dass ein
einzelner Stamm denselben nach der Volkertrennung entwickelt oder von
aussen entlehnt haben sollte, ist unwahrscheinlich.

?) Eine vortreffliche Orientirung aber diese Verhiltnisse giebt Frazers
in der vorigen Anm. citirte Schrift (London 1887).
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erschaffen, sagt ein Brahmana'): Karma aber ist so viel wie
Kasyapa; ,deshalb sagt man: alle Geschopfe sind Kinder der
Schildkrste (des Kagyapa)‘. TUnd in einer buddhistischen
Erzshlung®) wird zur Schildkrste, die sich an den Geschlechts-
theilen eines Affen festgebissen hat, gesagt: ,Die Schild-
kréten sind Kasyapas, die Affen sind Kaundinyas®). Kagyapa,
lass den Kaundinya los; Begattung hast du mit ihm voll-
zogen“: wie es scheint, wird ein Ehehinderniss, das zwischen
den menschlichen Familien besteht, ihren thierischen Ver-
wandten entgegengehalten. — Andre priesterliche Familien
sind die Rinder (Gotama‘)), die Kilber (Vatsa), die Hunde
(Sunaka), die Eulen (Kausika), die Froschkinder (Mandukeya).
Wenn eine Kuh Gottermutter ist, die Adityas Kuhgeborne
heissen, warum sollen nicht menschliche Familien der ,Rinder
oder ,Kilber“ eine #hnliche Abkunft haben?* — Unter den
Legenden, welche Fiirstengeschlechter betreffen, finden wir
die vom Konig Sagara: seine Gattin gebiert ihm einen Kiirbis,
in dessen Innern sich 60 000 Sthne befinden®). Ikshvaku,
der Name eines der grossten Konigsgeschlechter, bedeutet
Gurke®). Der Vater des Samvarana, auf den sich die Kuru-
konige zuriickleiteten, hiess Rksha (B#r). Weniger in Be-
tracht wird es kommen, wenn eine Reihe von indischen Vélker-
stdimmen sich ,Schlangen“ nennen und ebenso wie auch das
Konigsgeschlecht von Chatia Nagpur ihren Ursprung von
Schlangen herleiten?): es scheint — trotz des brahmanischen

) Satapatha Br. VI, 5, 1, b.

2) Kacchapajataka (Jataka vol. II p. 360).

3) Eine andre Brahmanenfamilie. Dass ihr Name Affen bedeute, ist
anderweitig, so viel ich sehe, nicht bekannt.

4) Das Wort ,Rind“ (go-) erscheint hier mit dem Superlativsuffix.

) Ramayana I, 38.

) Vgl. Lassen Ind. Alt. I3, 597 A. 1.

") Winternitz, der Sarpabali 19 fg. Die Mitglieder des genannten
Fiirstenhauses tragen Turbane in Form ciner zusammengeringelten Schlange:
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Anstrichs, welchen die Erzéhlung von dem Schlangenahnherrn
dieses Hauses trigt — dass wir es hier mit unarischem
Glauben zu thun haben.

Wir wagen nicht auch nur in der Form der unbestimmten
Vermuthung eine Ansicht dariiber auszusprechen, was etwa
unter den altindischen Speiseverboten den typisch totemisti-
schen Character tragen moéchte — der Stamm geniesst das
Thier nicht, von dem er seine Abstammung herleitet!) —,
oder ob sacralen Gebriuchen wie z. B. dem Sichumbhiillen
mit dem Fell der schwarzen Antilope als Vorbereitung zum
Opfer, als Abzeichen des Asketenthums etc. in Indien wie
dies allem Anschein nach fir &#hnliche Gebriuche andrer
Volker gilt?), totemistische Natur beizulegen ist. Ueber
derartige Fragen kann Klarheit, wenn iiberhaupt, nur von der
Zukunft kommen.

Leblose Symbole der Gotter. Den oben beige-
brachten Fillen, in welchen ein Thier im Zusammenhang
der Culthandlung den Gott oder ein gotterihnliches Wesen
wie die Sonne vertritt, reihen wir hier solche an, in denen
ein lebloses Object dieselbe Geltung hat?).

Bekannt ist der Vers des Rgveda (IV, 24, 10): ,Wer
kauft diesen meinen Indra fir zehn Milchkiihe? Wenn er

ihr Siegel ist cine Cobra mit Menschengesicht. — Hier sei auch die
buddhistische Geschichte von dem Einsiedler erwihnt, der eine Giftschlange
pllegte, weil sie der Sohn seines Lehrers sei (Velukajataka, Jat. vol. I
p. 245).

1) Einige Formen des Speiseverbots, welche den Gedanken an einen
Nachklang des Totemismus vielleicht nahe legen konnten, sind unten in
dem Abschnitt iiber die cultischen Observanzen besprochen worden.

7) Siehe A.Lang, Myth, Ritual, and Religion II, 73. 106. 213;
Sayce, Hibbert Lectures (1887), 283.

3) Wir rechnen hierher nicht die Fille, in welchen es sich um das
Verhiltniss des seinem ganzen Wesen nach ein Naturobject beseelenden
Gottes und dieses Naturobjects handelt (Agni und das Feuer ete.).
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die Feinde getodtet hat, mag er ibn mir wiedergeben“!?).
Man hat an ein wunderthiitiges Bild des Indra gedacht,
mdglicherweise mit Recht; aber auch ein von bildender
Kunst unberiihrter Fetischstein kann dieselben Dienste gethan
haben.

Hiufig werden im Cult Sonnensymbole verwandt.
Neben dem Ross, das oben (S. 81) besprochen ist, erscheint
zundichst das Rad?®), in seiner Vereinigung der Kreisform und
des Sichbewegens der Sonne besonders nahe vergleichbar.
So triigt beim Vajapeyaopfer der fiir das Anbinden der Opfer-
thiere bestimmte Pfosten einen aus Weizenmehl hergestellten
Radkranz. Man legt eine Leiter an, und der Opfernde spricht
zu seiner Gattin: ,Komm, Weib, wir wollen zur Sonne
steigen“. Er steigt hinauf und fasst den Radkranz an mit
dem Spruch: ,Wir sind zur Sonne gelangt, ihr Gotter!“?)
Ein andres Sonnensymbol erscheint bei der Sonnenwendfeier
(Mahavrata): ein Vaisya und ein Sudra — also ein Arier
und ein Reprisentant der nichtarischen Michte im Himmel
und auf Erden — streiten sich um ein weisses, rundes Fell.
Der Sadra lisst es los und lduft fort; der Andre schligt ihn
mit demselben Fell nieder). — Hiufig tritt im Ritual Gold
als Sonnensymbol auf. So treffen wir es, zugleich mit noch

" Darf die fiir ein Indrafest im Kaugikasitra 140, 7 gegebene Vor-
schrift: .sie stellen den Indra auf- hier verglichen werden?

?) Vgl. das Sonnenrad der Kelten (Gaidoz, Le dieu gaulois du soleil
et le symbolisme de la roue), der Germanen u.s. w. Da die Indogermanen
den Wagen kannten, ist es maoglich, wenn auch natiirlich nicht erweislich,
dass dies Sonnensymbol ilter ist als die Volkertrennung.

3 Weber, Ccher den Vajapeya 20. 34 fg., der nur irrig statt .Sonne*
Himmel* setzt. — Das Sonnenrad begegnet auch bei der Anlegung des
Opferfeuers, s. unten den Abschnitt @ber Agni.

4 Latyayana IV, 3, 7. 14. 15 (vgl. Hillebrandt Sonnwendfeste in
Alt-Indien 43). Der Commentar sagt: Es heisst (wohl in einem Brahmana;
vgl. das Citat aus Kathaka 84,5 im Pet. Wort. unter parimapdala): Das
Fell ist rund. So wird die Gestalt der Sonne hergestellt.
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einem Symbol von gleicher Bedeutung, in der Vorschrift fiir
den Opferer, welcher die rechte Zeit fiir eine vor Sonnen-
untergang vorzunehmende Wasserschépfung versiumt hat: er
soll, wenn er das Wasser schopft, einen Feuerbrand dartiber
halten, oder er soll Gold dariiber halten: ,damit wird die
Gestalt dessen hergestellt der da gliht!)“. Wer die vor
Sonnenuntergang zu vollziehende Entnahme des Opferfeuers
nicht rechtzeitig besorgt hat, ,moge gelbes Gold an Darbha-
gras anbinden und sagen, dass man das im Westen hinhalten
soll. Damit wird die Gestalt dessen hergestellt der da
gliht?)“. — Bei der Schichtung des Feueraltars wird eine
Goldplatte aufgelegt: ,jenc Sonne ist die Goldplatte®)“. —
Haben wir ein Sonnensymbol auch in dem Thongefiss zu
sehen, das als ,der grosse Held“ (makavira) benannt und
zur Aufnahme des glihenden Milchtranks fiir die Asvin be-
stimmt ist*)? Diesem Topf sollen, wenigstens nach einem der
Brahmanatexte®), die rohen Ziige eines menschlichen Gesichts
gegeben werden: ist die unten zu begriindende Vermuthung
richtig, dass die Darbringung des Gluthtranks ein auf die
Sonne und ihre Hitze beziiglicher Zauber ist®), so konnte es
sich um ein Abbild der als Menschengesicht vorgestellten
Sonne handeln: eine Deutung die nur mit #usserster Reserve
hier vorgeschlagen sein moge?).

1) Satapatha Br. 11, 9, 2, 9. ,Er der da gliht“ ist in den Brahmana-
texten ein haufiger Ausdruck fiir die Sonne. — Hier sei noch die Vorschrift
erwihnt, den Veda nicht Nachts in einem Walde, .in dem kein Feuer oder
Gold ist* zu studiren. Apastamba Dh. I, 3, 11, 34.

%) Satapatha Br. XII, 4, 4, 6.

3) Ebendas. VI, 4, 1, 10.

4) Siehe unten in der Darstellung des Cultus (Abschnitt .die einzelnen
Feste und Opfer~).

$) Satapatha Br. XIV, 1, 2, 17.

6) Dariiber das Nahere in der Darstellung des Caltas.

7) Mit mehr Zuversicht wiirde man sich eine Meinung bilden, wenn
sich feststellen liesse, was das in den zugehérigen Sprichen vielerwihnte
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Bei der Schichtung des Feueraltars wird die Goldfigar
eines Mannes mit eingemauert: es scheint, dass dieselbe als
Fetisch des Agni zu verstehen ist'). Auf Agni deutet das
Gold?) und eine Reihe an Agni gerichteter Verse, mit welchen
man Opferbutter iiber diese Figur ausgiesst®). Wie die ge-
fahrlichen Krifte des Feuers als demselben innewohnend ge-
dacht wurden, geht aus der Vorschrift hervor: ,Nicht soll
man von vorn daran vorbeigehen, damit man nicht von diesem
Agni beschidigt werde®+).

Einen weiteren Fall der Darstellung von Gottheiten
durch ein materielles Object liefert moglicherweise das Thier-
opfer; doch handelt es sich um eine Auffassung, fir welche
ich irgend erhebliche Wahrscheinlichkeit nicht in Anspruch
nehmen mochte. Bei diesem Opfer bewegen sich mannich-
fache Riten um den Pfosten (yapa), an welchen das Thier

»Haupt des Makha* ist. Indra schlug dem Makha das Haupt ab (Rv. X,
171, 2). Gab es einen Mythus, nach welchem die Agvin aus diesem ab-
geschlagenen Haupt die heisse Opfermilch tranken, dhnlich wie sie aus dem
Korper des wie es scheint einmal mit Makha zusammen genannten Namuci
heilkriftige Flassigkeit sogen (Nachr. der Gott. Ges. d. Wiss. 1893 S. 347,
348 Anm. 2)?

1) Der Ritus ist von Weber Ind. Stad. XIII, 248 fg. beschrieben.
Das Satapatha Br. VII, 4, 1, 15 erklirt den Mann als Prajapati, Agni und
den Opfernden.

2) Das Gold als in Beziehung zu Agni stehend spielt auch bei der
Anlegung des Opferfeuers eine Rolle. Es wird dabei nicht eigentlich
als Abbild oder Gestalt des Agni, sondern als Agnis Samen definirt, der
in die Wasser crgossen sich in das (in den Flissen befindliche) Gold
verwandelt habe (Satapatha Br.II, 1, 1, 5; Apastamba $raut. V, 2, 1).
Etwas anders Maitr. Samh. 1, 6, 4 am Ende, wo das Gold als .Agnis
Glanz* erklirt wird.

3) Vaj. Samh. XIII, 9 fgg.

4) Satapatha Br. VII, 4, 1, 24. Aehnlich ist, dass man bei den
Dhishpyas (den Opferstinden der Priester) nicht den Soma dicht vorbei
tragen soll, denn jene repriisentiren die somagierigen Gandharven (Hille-
brandt Mythologie 1, 443 fg.).
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gebunden wird. Der Pfosten wird gesalbt und mit einem
Grasseil umwunden, gewissermassen bekleidet!). Weist das
vielleicht darauf hin, dass er ein menschliches oder tiber-
menschliches Wesen reprisentirt? Dem Kopf dieses Wesens
wiirde der Aufsatz (caskala) auf dem Opferpfahl?) entsprechen.
Die Brahmanatheologen setzen nicht selten den Opferpfahl
mit dem Opferherrn gleich. Sollte er urspriinglich eine Gott-
heit bedeutet haben? Man wird an die Ashera des semi-
tischen Opfers erinnert, einen Pfahl neben dem Altar, der
wie es scheint gesalbt wird und sich als Repriisentant der
Gottheit erweist?). Der Einwand liegt nahe, dass der Opfer-
pfabl nur beim Thieropfer erscheint, wo er den klaren Zweck
hat, dass das Thier an ihn angebunden wird; die Gegenwart
der Gottheit aber wiirde bei jedem andern Opfer mit dem-
selben Recht ihren Ausdruck verlangen. Diese Schwierigkeit
ist nicht gerade uniiberwindlich; es ist denkbar, dass der
Fetischpfahl, als seine Bedeutung nicht mehr verstanden
wurde, im Allgemeinen aus dem Opferritual verschwand und
sich gerade beim Thieropfer nur erhielt, wo ein secundir
damit verbundener Zweck ihn schiitzte. Doch, wie schon
bemerkt wurde, liegt es mir fern, in dieser Auffassung des
Pfahls mehbr als eine ganz unsichere Vermuthung sehen zu
wollen; eine, wie ich glaube, wahrscheinlichere Erklirung fiir
die Salbung und Ausschmiickung des Pfahles ergiebt sich
daraus, dass derselbe als Baum betrachtet wurde — er wird
in der That im Rgveda*) stehend als ,Waldesherr an-
gerufen —: so scheint an diesen in die heilige Handlung

") Schwab, das altindische Thieropfer 68 fgg. Vgl. namentlich Rg-
veda I, 8.

%) Schwab S. 9.

%) Rob. Smith, Religion of the Semites I, 171 fg., 175 Anm. 1. 187;
Stade, Gesch. d. Volkes Israel I, 461. — Im Allgemeinen vergleiche man
iiber den Pfahlfetisch Lippert, Kulturgeschichte II, 376 fg.

4 III, 8 und in den Aprihymnen.
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verflochtenen Baum ecin Stiick von altem Baumcultus anzu-

kniipfen'). —
Fassen wir zusammen, so finden wir — #hnlich wie bei
der Betrachtung der Thierfetische — nirgends oder kaum

irgendwo das materielle Object als dauernden, in continuir-
lichem Cultus verehrten Vertreter des Gottes. Die Zauberei,
welche das Bild einer Sache oder was sonst ihr irgendwie
verwandt ist, benutzt um auf sie selbst zu wirken, reicht
wie durch das ganze Leben so auch in den Cultus hinein
und bedient sich fiir dessen Zwecke statt der wirklichen
Sonne ihrer Abbilder, des Rades oder des Feuerbrandes.
Im Ganzen des vedischen Cultus aber haben diese Gebilde
eines allen Zeiten und allen Volkern gemeinsamen Zauber-
wesens keine Bedeutung; mit den lebendigen, vorwdirts
strebenden Strémungen des vedischen religisen Denkens
stehen sie ausser Zusammenhang. '

Die Vielheit der Gdtter.

Die Gotter werden einander befreundet gedacht, wie es
sich bei diesen Freunden der Menschen, welchen allen Hin-
neigung zu Recht und Giite gemeinsam ist, von selbst ver-
steht. ,Alle Gotter eines Herzens, eines Sinnes wandeln in
einem Willen auf gerader Bahn“ (Rv. VI, 9, 5). Reibungen
kommen zwar vor — so scheucht Indra die Morgenrsthe fort

") Vgl. unten die Besprechung der Baum- und Waldgeister. — Dem
umwundenen und gesalbten Opferpfahl adhnlich, aber mit deutlicherem
Fetischcharacter ausgestattet ist der ,.mit Wohlgerichen bestrichene, mit,
einem Gewand oder Faden umwickelte Stab“, welcher in den ersten, in
Keuschheit zu verbringenden Nichten nach der Hochzeit zwischen den
Neuvermihlten liegen soll (Apast. G. III, 8, 9: vgl. Winternitz, Altind.
Hochzeitsrituell S. 88). Ein Commentator erklirt diesen Stab als Symbol
des Gandharven Visvavasu; in der That wird, wenn derselbe fortgethan
wird, dazu der Vers gesprochen: .Hebe dich fort von hier, Visvavasu* etc.
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und zerbricht ihren Wagen; er erziirnt sich mit den Maruts
um das Opfer der Agastya —, aber im Ganzen herrscht in
der Gotterwelt doch Frieden und Bundesgenossenschaft gegen-
iilber den gemeinsamen Feinden. Truppweise auftretende
niedere Gottheiten bilden das Gefolge eines grésseren Gottes.
Besonders hiufig aber erscheinen die Gotter paarweise ver-
bunden als ausgestattet mit derselben Herrlichkeit, als gemein-
same Vollbringer derselben Thaten und Empfinger derselben
Opfer und Lobpreisungen. Es ist wahrscheinlich, dass dieser
oft wiederholte, in der Poesie wie im Ritus fest ausgeprigte
Typus des Gotterpaares durch ein einzelnes solches Paar von
Natar zusammengehoriger Gottheiten hervorgerufen ist,
welchem dann willkiirlicher zusammengestellte Gottercom-
binationen nachgebildet wurden. Das Muster wird in Mitra-
Varuna vermuthet werden diirfen, dem im Rgveda hervor-
tretendsten und am festesten verbundenen dieser Paare, fir
welches ebenso sein hohes Alter spricht — es lisst sich in
die indoiranische Zeit zuriickverfolgen — wie sein wahrschein-
licher Zusammenhang mit den vornehmsten aller fiir ein
solches Paar von Parallelgsttern in Frage kommenden Natur-
wesenheiten, mit Sonne und Mond. Die nachgebildeten
Paare') zeigen meist Indra in Verbindung mit einem andern
Gott, welchen man ehrt, indem man ihn in die Gemeinschaft
des michtigsten Gottes aufnimmt. Ein einziger Hymnus —
oder ein Hymnenconglomerat — ist dem Paar gewidmet,
welches dann in der jiingeren, die Speculationen iiber das
Opfer immer einseitiger hervorkehrenden Vedaliteratur zu
besondrer Bedeutung gelangt, dem Paar von Agni und

") Man lasse sich bei der Feststellung solcher Paare nicht durch den
hiiufigen, gegenwiirtig mit anniihernder Sicherlieit erkennbaren Fall tauschen,
dass zwei an verschiedene Gottheiten gerichtete, von einander unabhingige
Hymnen durch die Diaskeuasten des vedischen Textes zu einer scheinbaren
Einheit an einander geschoben sind.
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Soma, dem Opferfeuer und der vornehmsten Opfergabe, den
beiden gottlichen Schutzpatronen des Opfers!).

Einen Staat mit einem anerkannten Oberhaupt bildet die
Gotterwelt nicht, oder es finden sich doch zu einer solchen
Vorstellung nur Ansitze. Bald erscheint der eine, bald der
andre Gott als mé#chtigster, hochster — wir kommen auf dies
Schwanken noch zuritick —: besonders aber sind es zwei
Gotter, welche iiber die andern hervorragen, Indra und Varuna.
Ist es schon an sich vollkommen begreiflich, dass aus ver-
schiedenen Sphiren des Naturlebens sich Gottergestalten so
miichtig emporheben konnten, dass fiir keine von ihnen eine
geringere Stelle als die erste hoch genug schien, so kommt,
um die Concurrenz zwischen Indra und Varuna zu erkliren —
wenn unsre Annahmen iiber die Vorgeschichte Varunpas?)
richtig sind — noch ein besondres Moment hinzu: neben

. dem" aus indogermanischer Vorzeit ererbten Indra steht

Varuna aus der Fremde stammend; der Glaube getrennter
Nationen hat in jenem und in diesem eine solche Machtfiille

"y Hillebrandts (Mythol. I, 461, vgl. Gott. Gel. Anz. 1890 S. 401)
Vermuthungen iber dic Herkunft des Agni-Soma-Cultus .von cinem Stamme,
der die Thieropfer in das brahmanische Ritual mit heriber brachte+
scheinen mir der Grundlage zu entbehren. Die Thieropfer sind von jeher
im brahmanischen Ritual heimisch gewesen; nichts deutet darauf hin, dass
sie einem besondern Stamme angehorten. Den MHergang aber in Bezug
auf das im Rgveda noch fast verschwindende, spiter um so stirker hervor-
tretende Paar Agni-Soma lassen die vorliegenden Daten, wie ich meine,
mit grosser Wahrscheinlichkeit erkennen. Irgendwo -— vermuthlich (wegen
Rv. I, 93) im Kreise der Gotamidenfamilie — gerieth map auf den Ge-
danken, jene beiden gottlichen Opferpatrone zu einem Paar zusammenzu-
fassen. Der Gedanke fand, wie natarlich, in den Kreisen der Opferkinstler
Anklang, und so kam es dahin, dass Agni-Soma bei den meisten oder
allen Opfern eben als Patrone jedes Opfers mit angerufen wurden. Beim
Gebickopfer erhielten sie die beiden ,Buttertheile® (@jyabhdga); beim Soma-
opfer wurde das dem Soma vorangehende Thieropfer fir sie eingefihrt
oder auf sie abertragen.
?) Siehe unten den betreffenden Abschnitt.
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niedergelegt, dass, sobald beide sich begegneten, sie sich als
Rivalen die erste Stelle streitiz machen mussten. Diese Be-
gegnung fand in indoiranischer Zeit statt, und so kann es
nicht anders sein, als dass die &lteren Phasen des Streites,
der hier gespielt haben mag, fir uns im Dunkel liegen.
Was wir sehen ist dies, dass in Iran Varupa — der Ahura
des Avesta — den Sieg davon getragen hat, welcher ihm,
dem héchsten Herrn von Recht und Reinheit, auf dem Boden
der von ethischen Motiven beherrschten zarathustrischen Lehre
nicht fehlen konnte. Im Veda dagegen steht Indra im
Vordergrunde. Wohl erhebt manches Wort in den an Varuna
gerichteten Liedern auch diesen auf die hochste Hohe, und

zahlreiche Vergleichungen zwischen beiden Gottern — vor
Allem das sogleich niher zu betrachtende Kampfgesprich
derselben — zeigen, dass man Varuna vor allen Andern als

einen Rivalen der Grosse Indras ansieht. Aber der Schwer-
punkt des Cultus und der religidsen Poesie fillt doch auf die
Seite Indras. Bei den Opfern der kriegerischen Fiirsten,
fiir welche die Singer dichteten, musste die Bitte um Macht
und Sieg, um die Gaben, welche Indra gewihrte, das Ver-
langen nach Vergebung der Siinden, der Gnade Varunas,
iiberténen. Und die liturgische Poesie galt vornehmlich dem
Somaopfer: der grosse Somatrinker aber war Indra. So tritt
neben dem Preise Indras der Gedanke an die Hoheit Varunas
doch nur im einzelnen Moment fiir den vedischen Dichter in
den Vordergrund, etwa wo das Nachsinnen iiber die hdchsten
Ordnungen der Welt ihn hervorruft oder das Gefiihl des
Verfolgtseins durch den Zorn des Gottes, welcher die Siinden
straft!).

) Die von verschiedenen Forschern geiiusserte Ansicht, dass Varapa
und die Adityas die hochsten Gotter eines dlteren Zeitalters gewesen seien
und dann spiter erst Indra sie verdringt habe, geht meiner Ansicht nach

einen Schritt iber das was bewiesen oder auch nur wahrscheinlich gemacht
werden kann, hinaus. Dass der Cult des Gewittergottes in der alteren
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Wir erwihnten schon, dass der Rgveda (IV, 42) ein
Kampfgesprich der beiden Gotter enthilt. Es hebt mit einer
Rede des Varuna an:

»Mir dem ewigen Herrscher wahrlich gehért das Konig-
thum, dem alle Unsterblichen vereint') gehorchen. Dem
Willen Varunas folgen die Gotter. Ich herrsche iiber das
oberste Reich, iiber des Himmels Hiille.

pIch bin der Konig Varuna. Mir zuerst ward Wunder-
macht zu eigen. Dem Willen Varunas folgen die Gotter.
Ich herrsche iiber das oberste Reich, iiber des Himmels Hiille.

sIlch Varupa habe, o Indra?), mit meiner Grosse der
Liifte Doppelreich?®), das tiefe, weite, festgegriindete, Himmel
und Erde habe ich gefiigt und gehalten, der ich wie Tvashtar
alles kenne was da ist.

»lch habe die traufelnden Wasser schwellen gemacht.
Den Himmel habe ich gehalten an des Rechtes Sitz. Durch
das Recht hat der Aditi Sohn, des Rechtes Freund, die drei-
theilige Welt ausgebreitet.*

Nun spricht Indra: ,Mich rufen beim Rennen die
Minner mit stolzen Rossen, mich in der Schlacht wen die
Feinde umringen. Wettlauf schaffe ich Indra der Freigebige.
Den Staub wirble ich Uebermichtiger auf.

»Ich habe alle Thaten gethan. Niemand ist der meiner
gottlichen Kraft der unwiderstehlichen wehre. Wenn Soma-
trank und Loblied mich berauscht hat, erzittert der Liifte
grenzenloses Doppelreich.“

Die Erzihlung, in welche diese beiden Reden hinein-

vedischen oder in der vorvedischen Zeit jemals entschieden hinter dem
der Adityas zuriickgestanden habe, glaube ich kaum; in keinem Fall diirfen
die gegen den alten Zustand der Dinge offenbar vollstindig verschobenen
Verhiltnisse der avestischen Religion dafir geltend gemacht werden.

) Ich lese mit Grassmann yaitandh fir yatha nah.

%) Ich lese mit Geldner (in den ,Sicbenzig Liedern*) den Vocativ.

3) Den niederen und den hoheren Luftraum.




Indra oder Varupa als héchster Gott. 97

zugehtren scheinen'), wird schliesslich in eine Versshnung
der streitenden Gotter ausgelaufen sein. Einer der Schluss-
verse sagt: ,,Des Purukutsa Weib hat euch Indra und Varupa
mit Opfer und Anbetung geehrt. Der gabt ihr den Kénig
Trasadasyu, den Feindetsdter, den Halbgott“. Also die
beiden Gotter haben vereinte Verehrung empfangen, und
vereint haben sie der Konigin den Heldensohn verliehen?).

Uebrigens fiihrt der Veda auch da wo er irgend einen
Gott bestimmt als den héchsten anspricht, dessen Willen die
iibrigen befolgen, doch eine solche Vorstellung kaum irgendwo
durch ihre Consequenzen durch. Weder veranschaulichen,
so viel wir finden konnen, Erz#hlungen die iiber die andern
Gotter sich erhebende Macht und Wiirde eines Gdtterkdnigs
noch weisen die Cultordnungen auf derartiges hin. Das
Denken des Zeitalters, mit dem wir uns hier beschiiftigen,
hat eben die Idee eines hochsten Weltregierers nur oberflich-
lich gestreift; ihre volle Tiefe zu erfassen ist dem indischen
Geist nicht gegeben gewesen. —

Wie wir in den hier besprochenen Fragen Alles voll
Schwankungen finden, kann iiberhaupt von den Gottern des

") Sie ist, wie im Rgveda haufig, als Prosaumhiillung zu den allein
erhaltenen, meist in Wechselreden bestehenden Versen hinzuzudenken.

%) Ich kann in diesem Liede vom Rangstreit des Indra und Varupa
nicht finden, was man darin hat finden wollen (,Siebenzig Lieder* S. 27),
ein characteristisches Document fir einen Umschwung in der Rangordnung
der Gotter, der sich wihrend der vedischen Zeit vollzogen habe, fir ein
Zuricktreten des in der arischen Periode angeblich an der Spitze stehenden
Varupa hinter dem national indischen Indra. Gegeniiber der Vorstellung
von Varupa als hochstem arischem Gott verweise ich auf S. 95 Anm.; auch
dass Indra nicht ebensogut wie Varupa dem arischen Glauben angehort
habe sondern eine national indische Neuschopfung darstelle halte ich fir
einen Irrthum. Am wenigsten scheint sich mir in dem Liede etwas wie
ein Umschwung von einem &lteren zu einem neueren Zustand zu verrathen;
es steht nicht mehr da, als dass jeder Gott seine eigne Macht riihmt und
dann, wie es scheint, bei dem Anlass eines bestimmten an die beiden

Oldenberg, Religion des Veda. 7
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Veda gesagt werden, dass die Umrisse der einzelnen zum
Verschwimmen in unbestimmte, unbegrenzte Formlosigkeit
neigen. Der Phantasie des vedischen Dichters und des
vedischen Volkes fehlt jenes Geheimniss der Gestaltungskraft,
das den Gottern Homers ihre ewig lebendige Form gegeben
hat. Es wire zu viel gesagt, dass Agni oder Indra fiir die
vedischen Dichter eigne Individualitit nicht besessen hitten:
aber die besondern Ziige ihres Wesens werden nahezu iiber-
deckt von dem, was allen Gottern gemeinsam ist und alle
einander #hnlich macht, dem uniformartigen Gewande von
Macht, Licht, Giite, Weisheit, welche in immer denselben
stereotypen Ausdriicken zu preisen die vedischen Dichter
nicht miide werden. Mancherlei triigt weiter dazu bei, dass
die individuellen Gestalten der einzelnen Gétter vermischt
und verwischt wurden. Vielfach begegnen sich mehrere unter
ihnen in denselben Functionen. Hilfe gegen btse D#monen
leistet das Feuer, das sie verbrennt, leistet aber auch der
Schleuderer des Blitzes, der sie zerschmettert, und andre
Gotter mehr. So decken sich Agni und Indra in einer Reihe
von Ziigen, und die einmal vorhandene theilweise Ueberein-
stimmung hat dann patiirlich die Tendenz sich tiber ihre ur-
spriinglichen Grenzen hinaus auszubreiten; der Dichter ger#ith
aus dem einen Geleise der routinemissigen Gotterverherr-
lichung in ein andres, welches ihn dann eine kiirzere oder
lingere Strecke weiterfiihrt. Hier wird auch die oben (S. 93)
beriihrte Neigung des Veda von Einfluss gewesen sein, die
Gotter zu Paaren zu verbinden. Indem man Indra und Agni

Gotter gerichteten menschlichen Anliegens ein vermuthlich beide in gleichen
Rang stellender Ausgleich getroffen wird. — Beilaufig bemerkt glaube ich
auch nicht, dass das Lied X, 124, wie vermuthet worden ist, mit einem
historischen TUcbhergang der Obmacht von Varunpa auf Indra etwas zu thun
hat; es scheint sich nur um den mythischen Kampf zwischen den Gottern
und den schon hier wie in der spéteren Literatur als Gétterfeinden ver-
standenen Asuras zu handeln.
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gemeinsam verherrlichte, dehnte man, was dem einen Gott
zukam, auch auf den andern aus: Agni, sonst kein Soma-
trinker, wurde zum Somatrinker in Indras Genossenschaft; er
wurde zum Vrtratddter und Schwinger des Donnerkeils; er
wurde wie Indra zum Gewinner der Kiihe und Wasser, der
Sonne und Morgenrsthe. So wandert der Mythus von einem
Gott zum andern; die Forschung muss sich davor hiiten, ihm
dann an beiden Stellen dasselbe Gewicht zuzuerkennen,
sondern sie muss das Urspriingliche und das Uebertragene
unterscheiden. — Ganz besonders iibrigens sind gewisse Be-
thitigungen, welche so zu sagen mythologisch mehr oder
weniger herrenlos sind, dem bestindigen Schwanken zwischen
verschiedenen Gottheiten unterworfen. So wird das Lob die
Weiten der Erde ausgebreitet, die Hthen des Himmels mit
seinen Stiitzen festgestellt zu haben, bald Varupa als dem
Herrn aller Ordnungen, bald Indra als dem Stirksten, bald
Vishnu als dem Durchmesser der Raumesweiten gezollt, und
der Dichter, gewshnt hier diesem .dort jenem Gott den Ruhm
solcher Thaten beizulegen, lisst dann die iibrigen Gotter
nicht gern zuriickstehen'). — Weiter werden die Vermischungen
der Gottertypen dadurch befsrdert, dass dieselbe Natur-
wesenheit im Zusammenhang verschiedener mythologischer
Vorstellungsgruppen erscheint. Das Wasser wird zun#chst
von D#monen belebt, die eben nur Wasserbewohner sind.
Aber das Wasser erweist sich auch durch Betrachtungen
man kann sagen naturwissenschaftlicher Art, welche dann
zur Quelle von Mythen werden, als Ursprungsort des Feuers:
in der Tiefe der Wasser wohnt das Feuerwesen. So gelangt
das ,Wasserkind“ (apam napaf), ein allem Anschein nach

") Wie weit hierin gegangen wird geniige ein Beispiel zu zeigen.
Ein jiingerer vedischer Dichter, der verherrlichende Zauberspriiche fir ein
Amulet aus Darbhagras verfertigt, sagt von dicsem Gras, dass es, .wie es
geboren ward, die Erde befestigt, den Luftraum und den Ilimmel gestiitat
hat-. Atharvaveda XIX, 32, 9.

7‘
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urspriinglich allein auf das Wasser beziiglicher Dmon, dazu
mit Agni zu verschmelzen. Agni andrerseits gerith, indem
das irdische Feuer als mit dem himmlischen Sonnenfeuer
identisch aufgefasst wird, in den um die Sonne sich bewe-
genden Gedankenkreis hinein. Auf vielen Gebieten, nirgends
aber stirker als in der Mythologie des Agni, wiederholt sich
immer dasselbe, dass das Nachdenken iiber den Naturzusammen-
hang der mannichfachen Wesenheiten die eine als verborgen
in der andern enthalten herausstellt. So gewinnt allmihlich,
hinzutretend zu dem gewissermassen naturwiichsigen Ver-
schwimmen der Typen, eine bewusste Tendenz des Identi-
ficirens alles scheinbar Verschiedenen immer mehr an Be-
deutung. Indem man das verborgene Wesen eines Gottes
in seiner ganzen Tiefe und Vielseitigkeit zu entfalten sucht,
gefillt man sich immer mehr darin es auszusprechen, dass
dieser Gott auch das ist was ein andrer Gott ist. Die ober-
flichlichste Berithrung — und vielleicht manchmal noch
weniger — geniigt, um den S#nger sagen zu lassen: ,Du,
o Agni, bist Varuna, wenn du geboren wirst. Du bist Mitra,
wenn man dich entflammt. In dir, du Sohn der Kraft,
weilen alle Gétter. Du bist Indra fir den Sterblichen, der
dir huldigt. Du bist Aryaman, wenn du, o Selbstherr, der
Jungfrauen verborgencs Wesen in dir trigst; wie Mitra, den
wohlbegriindeten, salbt man dich mit Kiihen') wenn du Ein-
tracht schaffst unter den Gatten“ (V, 3, 1—2). An Stellen
wie dieser kiindigen sich, wenn auch erst von ferne, zu-
kiinftige Schicksale des vedischen religissen Denkens an,
gein Auslaufen in einen Pantheismus, fir den alle Einzel-
persdnlichkeit, alles in sich begrenzte Dasein eine Phantasma-
gorie ist: was das Eine ist ist das Andre auch, und hinter
den traumhaft verschwindenden Umrissen dieser Scheinwelt
bleibt als wahrhaft seiend nur das grosse Eine tibrig. Doch

) D. h. mit der von der Kuh kommenden Butter.
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den Weg vom vedischen Gotterglauben zu dieser pan-
theistischen Brahmalehre zu verfolgen ist hier nicht unsre
Aufgabe').

") Nur in der Kirze sei hier der Theorie des vedischen ,Heno-
theismus* gedacht (M. Miiller, Ursprung und Entwicklung der Religion
312 fgg.; Physical Religion 180 fgg.), des ,Glaubens an einzelne abwechselnd
als hochste hervortretende Gotter*. Der vedische Dichter lege — wenigstens
in grossen Schichten der Texte — jedem Gott, den er eben anruft, fir
den Augenblick Alles bei, was von einem gottlichen Wesen gesagt werden
kann; jeder sei der Reihe nach durchaus unabhéngig, durchaus der hochste,
durchaus gottlich. Ich kann mein Bedenken gegen diese Vorstellung
von einem Versinken des Geistes der vedischen Sanger in den Glauben
an wechselnde, jedesmal héchste und einzige Gottheiten nicht zurick-
halten. Ich ‘Wwill nicht von den im Rgveda so haufigen Liedern an ,alle
Gotter“ sprechen, in welchen der Reihe nach simmtliche Hauptgottheiten
und Schaaren auch der kleineren gepriesen werden: ich weise nur darauf
hin, dass, wie wir immer deutlicher sehen, die grosse Masse der vedischen
Lieder fiir einen bestimmten rituellen Zweck gedichtet ist, fir das Soma-
opfer, welches schon damals in seinem weiten Rahmen die Verehrung un-
gefahr des ganzen alten Pantheon umfasste. Die Dichter, welche Indra
oder Agni mit jenem scheinbar henotheistischen Versinken in die Anbetung
immer des einen Gottes besangen, wussten als die erfahrenen Opfertechniker,
die sie in der That waren, ganz genau, an welche Stelle des Opfers, vor
welche und hinter welche andere Gotter der gerade von ihnen verherrlichte
Gott gehorte. Meines Erachtens erklaren sich die Eigenthiimlichkeiten der
vedischen Poesie, welche den Schein des Henotheismus hervorrufen, einer-
seits aus jener oben characterisirten Unbestimmtheit der Umrisse, die den
vedischen Gottergestalten eigen ist, andrerseits aus der begreiflichen Iloflich-
keit des Singers oder Priesters gegeniiber jedem der himmlischen Herrn,
mit welchem zu reden er augenblicklich die Ehre hat.



ZWEITER ABSCHNITT.

Die einzelnen Gotter und Dimonen.

Agni.

Der vorvedische und der vedische Feuergott.
Fragen wir nach der Vorgeschichte Agnis, des vedischen
Feuergottes, so sind uns in Bezug auf die indogermanische
Zeit natiirlich nur ganz dirftige und unbestimmte Vor-
stellungen iber die religidse Geltung des Feuers erreichbar.
Fir wahrscheinlich darf gehalten werden, dass der Mythus
von der Herabkunft des Feuers aus seiner himmlischen
Heimath in jene Zeit zuriickgeht, und ferner dass die aus
praktischen Griinden selbstverstindliche Sorge fiir die con-
tinuirliche Erhaltung des Feuers schon damals von gewissen
Cultformen umgeben war. Neben dem démonenvertreibenden
Zauberfeuer scheint auch das Opferfeuer in die indogerma-
nische Zeit zuriickzugehen, und es findet sich wenigstens in
der italisch-griechisch-arischen Cultursphire die Sitte, diesem
Feuer, wenn man sich seiner zur Uebermittlung von Gaben
an die Gotter bedient, selbst eine Gabe zu spenden. Offenbar
aber war die Personification der im Feuer lebenden Macht
noch eine ganz schattenhafte — anders als beispielsweise
die des indogermanischen Gewittergottes —: sonst htte sie
sich schwerlich zu so verschiedenen Typen weiter entwickeln
koénnen, wie der weiblichen Gestalt der Hestia-Vesta bei den
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Griechen und Italikern gegeniiber dem mé#nnlichen Feuergott
der asiatischen Volker.

Sehr viel bestimmter ist das Bild, welches die Ver-
gleichung von Veda und Avesta fiir das indoiranische
Zeitalter ergiebt. Damals stand das Feuer im Mittelpunkt
eines hochentwickelten Cultus; ihm war die Pflege eines
Priesterstandes gewidmet, dessen Glieder wahrscheinlich als
nFeuerleute“ nach ihm benannt wurden, und die nicht nur
durch das Feuer den Gottern, sondern auch dem Feuer selbst
Darbringungen und Verehrung widmeten. Man personificirte
es als starken, reinen, weisen Gott, giitig gegen das Haus,
in dem man ihm mit Freuden diente, seinen Freunden ein
Spender von Ruhm und Nahrung, von Heerden und kriftiger
Nachkommenschaft und auch von geistiger Kraft, aber seinen
Feinden ein Vernichter. Auch die Verschiedenheit der
Formen und Aufenthaltsorte des Feuers — wie des Blitz-
feuers, des Feuers das im Holz der Biume wohnt und aus
ihm durch Reiben hervorgelockt wird, u.s. w. — scheint
das Denken schon jenes Zeitalters beschiftigt zu haben.

Wenden wir uns nun zum Veda, so sehen wir Agni
neben Indra geradezu die bedeutendste Stelle im Cultus und
in der religissen Poesie einnehmen. Man wird sogar sagen
konnen, dass ausserbalb der Sphire des Somaopfers — mit
welchem der Rgveda es fast ausschliesslich zu thun hat —
und des grossen iiberwiegend im Namen des Kriegeradels
ausgeiibten Cultus von jenen beiden im Rgveda etwa gleich-
missig hervortretenden Gottern Agni das entschiedene Ueber-
gewicht hat. Zwischen ihm und Indra besteht ein fihlbarer
Unterschied des Characters. An Indra tritt mehr die un-
bezwingliche, Alles niederwerfende Stirke, an Agni mehr
die Weisheit hervor. Jener ist der grosse Kimpfer, dieser
der grosse Priester'). So zeigt sich auch in den Giitern,

1) Wobei es sich von selbst versteht, dass Andhnlichungen statt-
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deren Verleihung man von beiden erwartet, ein freilich nur
leise nuancirter Unterschied: auf Seiten Indras tritt mehr das
Moment von Macht, Sieg, Triumph, auf der Agnis mehr das
des hiuslichen Wohlstandes, des Kindersegens, des ruhigen
Gedeihens hervor. '

Bei aller Neigung des Veda, Agnis Bedeutung zu steigern,
scheint doch hier und da aus der Ausdrucksweise der Hymnen
eine leise Spur davon herauszuklingen, was in der That ohne
Zweifel die Anschauung eines fritheren Zeitalters gewesen ist,
dass er, der vorzugsweise auf Erden, in den menschlichen
Wohnungen sein Wesen treibende D&mon, den eigentlichen
Gottern, den ,Himmlischen® nicht vollkommen gleichgeordnet
wurde. Wenn er der Bote der Gotter heisst, wenn gesagt
wird, dass die Gotter ihn in den menschlichen Wohnungen
niedergesetzt, dass sie ihn zum Opferdienst angestellt und
ihm als Lohn dafiir ewige Jugend verlichen haben, oder auch
selbst wenn Ausdriicke von ihm gebraucht werden wie dass
er, der Sohn der Gotter, zu ihrem Vater geworden sei'):
immer erscheint er der compacten Masse der ,Gotter” gegen-
iiber in einer gewissen Sonderstellung. Vor Allem aber ist
bemerkenswerth, dass Agni an dem vornehmsten Trank der
Gotter, dem Soma, so gut wie keinen, urspriinglich gewiss
keinen Antheil nimmt. So oft von ihm gesagt wird, dass er
den Menschen segnet, der ihm Brennholz, Opferbutter, An-
betung bringt, so seltene Ausnahme ist es, dass der Fromme
als den Soma fiir ihn bereitend erscheint?). Wird man nicht

finden, die iibrigens ganz vorwiegend in der Richtung auf den Indratypus
hin verlaufen: es ging wohl an, den Feuergott zum Vytratodter, aber kaum
den Indra zum Opferpriester (Hotar) zu stempeln.

HRv. T, 69, 2.
%) Vgl 1, 99, 1; VI, 16, 16. Haufiger tritt Agni als Somatrinker
auf, wo er sich in der Genossenschaft andrer Gottheiten — Indras, der

Marut — befindet: es ist klar, dass er da von diesen gewissermaassen
attrahirt ist.
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annehmen diirfen, dass, als Agni zu seiner hervortretenden
gottlichen Bedeutung gelangte, die Grundordnungen des Soma-
opfers bereits feststanden?

Agnis verschiedene Geburten. Die Mythen des
Agni berichten, im Gegensatz vor Allem zu denen Indras,
wenig von Thaten des Gottes. Dies scheint mit der oben
(S. 44) bereits hervorgehobenen geringeren Ausgeprigtheit
seines Anthropomorphismus zusammenzuhingen. Die Specu-
lationen, mit denen sich die Agnilieder vornehmlich beschif-
tigen — neben ihrem Hauptthema, der Erscheinung und dem
Thun des Gottes in derjenigen seiner Gestalten, welche dem
Priester die gegenwirtigste ist, als Opferfeuer —, betreffen
die Mannichfaltigkeit von Agnis verschiedenen Geburten,
seinen Erscheinungsformen, seinen Wohnstitten. Bei keiner
Gottheit lagen Betrachtungen dieser Art so nahe, wie bei
ihm, dessen wunderbare Geburt aus den Reibholzern und
dessen Wesensgleichheit in himmlischen Formen neben der
irdischen, in verborgenen neben der offenbaren die Ge-
heimnisskrimerei der vedischen Priester angelegentlich be-
schiftigen und ein beliebtes Thema fiir den Preis des Gottes
abgeben musste.

Von Geburten oder Formen des Agni werden bald zwei
genannt, bald erscheint die beliebte Dreizahl; auch lingere
Aufzihlungen finden sich. Die mehrfach ihm beigelegte Be-
zeichnung ,der zweigeburtige“ bezieht sich auf seine himm-
lische und seine irdische Natur'): ,Wir wollen dir dienen,
Agni, in deiner hdchsten Geburt; mit Lobliedern wollen wir
dienen an der niedern Stitte“. ,Uns hore Agni mit seinen
h4uslichen Angesichtern, mit seinen himmlischen hére uns
der nie Ermattende“. ,Seinen Sitz nimmt er auf den unteren

) Vgl. Bergaigne I, 28 fg., von dessen Materialien Manches zu
streichen ist. Die ihm als besonders ausdriicklich erscheinende Stelle II,
35, 6 halte ich textkritisch fir unsicher; fir ca star mochte ich sasvdr
vorschlagen.
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Flichen, auf den oberen Flichen nimmt ihn Agni“'). In
der N#he derselben Anschauung befinden wir uns auch an
den Stellen, welche — sei es mit ausdriicklicher Gegeniiber-
stellung des von den Menschen entflammten sei es ohne
diesen Gegensatz — den von den Gottern entflammten Agni
nennen?). Auch wenn es heisst®): ,Ob du, Agni, himmels-
geboren, ob du wassergeboren bist, Krafterzeugter, dich rufen
wir mit Gebeten“, wird dieselbe Zweiheit!) des himmlischen
und irdischen Feuers zu verstehen sein; wir werden bei der
niheren Betrachtung der Geburt Agnis aus den Wassern
sehen, dass bei diesen vornehmlich an die irdischen Gewiisser
gedacht ist.

Die oft erwdhnte Dreizahl von Agnis Formen oder Ge-
burten®) wird nicht immer genau in derselben Weise ver-
standen. Besonders deutlich ist die Beziehung auf den
Himmel, die Wasser, die Reibholzer in der folgenden Stelle:
»vVom Himmel her ward Agni zuerst, von uns zum zweiten
ward Jatavedas geboren; zum dritten in den Wassern ent-
flammend den nie Ermattenden erhebt der m#nnlich Gesinnte,
Weisheitsvolle die Stimme*“®). Ein andres Mal heisst es: ,Drei

B Rv. 1L, 9, 3; III, 54, 1; I, 128, 3.

?) So am ausgepriigtesten in der bekannten Formel Ait. Br. II, 34.
Vgl. die rgvedischen Stellen bei Bergaigne I, 103. Die Vorstellung von
dem gotterentflammten Aguni wird einerseits auf dem Gedanken beruhen,
dass die himmlischen Formen des Feuers, weil mit den irdischen wesens-
gleich, auch wie diese von irgendwem entflammt sein miissen, aber offenbar
nicht von Menschen entflimmt sind; andrerseits auf der im gottlichen
Anthropomorphismus liegenden Vorstellung, dass die héchste und heiligste
Thatigkeit der Meuschen auch von den Gottern vollzogen werden muss:
das Opfer und somit auch das Entflammen des Opferfeuers.

3) Rv. VIII, 43, 28.

4) Oder eine Dreiheit, mit dem durch Reibung hervorgebrachten Agni
(»Krafterzeugter=) als dritter Form?

%) Siehe Bergaigne I, 21 fg.

6 X, 45, 1. Wer ist der minnlich Gesinnte, Weisheitsvolle? Von
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Urspriinge von ihm hegen sie: im Meer den einen, am Himmel
den einen, und in den Wassern“ (I, 95, 3) — sonderbar,
dass hier das Meer und die Wasser unterschieden werden
und dass von Agnis Erzeugung durch Menschenhand iiber-
haupt nicht die Rede ist'). Ich fithre noch einige Stellen
an, die ohne auf eine bestimmte Zahl Gewicht zu legen von
den verschiedenen Geburten oder Formen des Agni sprechen.
»Du, Agni, der Leuchtende wirst von den Himmeln her?),
du von den Wassern, du aus dem Stein, du aus den Wildern,
du aus den Pflanzen, du, Herr der M#nner, wirst als der
Minner Besitz in Glanz geboren“. ,Der Wasser Spross, der
Wiilder Spross, des Stehenden Spross, des Beweglichen Spross;
selbst im Stein drinnen ist seine Wohnung; wie der Gauen
Gauherr (?), der Unsterbliche, Weisheitsvolle®)“. ,Agni, dein
Glanz, der am Himmel und auf der Erde ist, der in den
Pflanzen, den Wassern ist, Anbetungswiirdiger, mit dem du
dich tiber die weite Luft ausgebreitet hast...“%).

Was ist nun mit Agnis himmlischer Geburt, was mit
seiner Geburt aus den Wassern gemeint? Beim himmlischen
Agni kann die Sonne, es kann auch der Blitz in Betracht
kommen. Der Blitz seinerseits wieder kann wie als himm-
lisches so auch als dem Wasserreich angehdriges Wesen
verstanden werden; die Wolke, seine Heimath, ist ja und

ihm ist auch in Vers 8 dic Rede: ,.Im Meere, in den Wassern, hat dich,
Agni, der minnlich Gesinnte, die Manner Beschauende entflammt, an des
Himmels Euter.“

1) Doch hat von dieser der vorangehende Vers gesprochen.

%) Der Text der ersten Worte scheint in Unordnung. Ich vermuthe,
dass das hiufig wiederholte fvdm einmal zu viel gesetzt ist (an der zweiten
Stelle) und schlage fur dyubhih dyibhyah vor.

3) Tch lese mit Ludwig duropdm. Im letzten Pada vispdh?

910, 1, 1; I, 70, 8. 4; TII, 22, 2. Aus der spitern vedischen
Literatur nechme man dazu die grosse Aufzithlung von Aufenthaltsorten
des Agni Atharvaveda III, 21 oder kleinere wie Atharv. XII, 1, 19 fg. und
in dem Spruch bei Apastamba V, 16, 4.
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heisst im Veda ,himmlisches Wasser. Wir werden aber
sehen, dass fiir die vedische Vorstellung noch ausser dem
Blitz in einem ganz andern Sinne Feuer in allem Wasser,
im irdischen so gut wie im himmlischen enthalten ist. Wo
nun der Himmelsagni und der Wasseragni neben einander
genannt werden, mdochte ich im Ganzen glauben, dass jener
eher als die Sonne zu verstehen, der Blitz aber entweder
iibergangen oder in der Wasserform des Gottes mit einbe-
griffen ist'): immerhin muss zugestanden werden, dass der
Sinn, den jede einzelne Stelle mit den verschiedenen Formen
oder Geburten Agnis verbindet, vielfach zweifelhaft bleibt;
das Wichtigere aber, wie diese Formen selbst vorgestellt
wurden, steht durchaus fest. Betrachten wir sie der Reihe
nach.

Die Wesensgleichheit Agnis mit der Sonne, genauner
ausgedriickt die Geltung der Sonne als einer der vielen Er-
scheinungen Agnis ist ein unzweifelbaft vedisches Dogma.
Agni ,steht mit seinem Glanz da, als Sonne die Minner
tiber ihre Wohnsitze verbreitend“. ,Agni mit hellem Glanz
leuchtete miichtig als Sonne; am Himmel als Sonne leuchtete
er“. ,Agni, deine Strahlen die in der Sonne sind, die mit
des Sonnenaufgangs Strahlen sich iiber den Himmel breiten“
u.s. w.?). Aber es ist sehr selten, dass dieser Seite von
Agnis Wesen Erwihnung geschieht. Es gehort so zu sagen

) Dem widerspricht es nicht, wenn die Herabbringung des Feuers
durch Matarigvan (s. unten) vom Himmel her auf den Blitz zu deuten ist.
Denn einmal ist es mindestens zweifelhaft, wieweit diese Deutung den
vedischen Dichtern selbst noch lebendig war, sodann kann es nicht unsre
Meinung sein, ein Schwanken der Vorstellungen innerhalb des Veda aus-
schliessen zu wollen. Als characteristisch fiir dies Schwanken hebe ich
Ait. Br. VII, 7, 2 hervor, wo das Blitzfeuer in demselben Zusammenhang
als himmlisches Feuer“ und unmittelbar darauf als .Feuer in den Wassern“
bezeichnet wird.

%) Rv. III, 14, 4; VIII, 56, 5; Taitt. S. IV, 2, 9, 4. Vgl auch Rv. X,
88, 6. 10. 11; Av. XIIL 1, 11.
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zur Vollstindigkeit der ihm zukommenden Titulatur, aber
auch nur zu dieser, ihn wie in andern Gestalten so auch als
die himmelgeborne Sonne zu verehren: fiir gewthnlich ist
Agni das irdische Feuer, das mit der Sonne am Himmel
vielmehr verglichen als ihr gleichgesetzt wird. ,Im Herzen®,
wird gesagt, ,schuf Varuna den Willen, im Wasser den Agni,
die Sonne am Himmel, auf dem Felsen den Soma“!), — man
sieht, wie dem ohne Voreingenommenheit redenden Dichter
die Sonne ein Wesen und Agni ein andres, vom Schopfer an
eine andre Stelle gesetztes ist. Die Sonne war doch eben
allzusehr eine Potenz fiir sich, als dass die Auffassung von
ihr als Feuer wirkliche Bedeutung h#tte haben konnen.

Im Ritual scheint sich auf den Zusammenhang von Sonne
und Feuer neben einigen andern Riten?) namentlich das
morgendliche Feueropfer zu beziehen: um die Zeit des Sonnen-
aufgangs — ebenso dann auch um die des Untergangs —
wurde das Opferfeuer®) angeschiirt und eine Milchspende
dargebracht. Es darf vermuthet werden — und ausserindische
Parallelen unterstitzen die Vermuthung — dass dieser Act,
der auf der einen Seite offenbar die regelmissige, dem heiligen
Feuer selbstverstindlich zukommende Unterhaltung und Be-
dienung desselben darstellt, andrerseits zugleich wenigstens
in alter Zeit ein der Sonne geltender Zauber gewesen ist.
Indem man das Feuer entflammte, bewirkte oder forderte

) Rv. V, 85, 2.

) Ich fihre an, dass bei der Anlegung des Opferfeuers ,auf der
Siidseite der Brahman einen Wagen oder ein Wagenrad in Bewegung
setzt, bis sich das Rad dreimal herumgedreht hat“ — offenbar ein Sonnen-
symbol (vgl. oben S.88) —, und dass man dabei nicht zwischen Sonne
und Feuer treten darf (Apastamba Sraut. V, 14, 6. 10). Die Feuerreibung
soll nicht vor Sonnenaufgang vollzogen werden (Maitr. Samh. I, 6, 10). —
Ein Feuerbrand als Vertreter der Sonne bei einem Ritus findet sich Sata-
patha Br. ITT, 9, 2, 9 (vgl. oben S. 89).

3) Resp. die Opferfcuer; die niaheren Details sind hier enthehrlich.
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man den Aufgang der Sonne'). Vielleicht darf wenigstens
eine Spur dieses Gedankens noch in den Spriichen gesehen
werden, welche die jiingeren Veden fiir jene morgendliche
und abendliche Bedienung des Feuers vorschreiben: abends
»Agni ist Licht, Licht ist Agni“; morgens ,Sonne ist Licht,
Licht ist Sonne“: eine Parallelisirung der beiden Lichtwesen,
die wohl der Rest eines zwischen ihnen gedachten engeren
und concreteren Zusammenhangs sein kann. Sehr ausdriick-
lich sagt denn auch ein Brahmana?): ,Indem er morgens
vor Sonnenaufgang opfert, bringt er ihn3®) zum Geboren-
werden; zu Glanz werdend, leuchtend geht er auf. In Wahr-
heit wiirde er nicht aufgehen, wenn er nicht in ihm*) diese
Darbringung opfern wiirde“. Fiir die &ltere Zeit aber be-
zeugen Stellen des Rgveda®) die gleiche Auffassung sehr
ausdriicklich. So heisst es: ,Lass uns Agni dich, o Gott,
entflammen, den Leuchtenden, ewig Jungen, damit dein
wunderbarerer Brand®) am Himmel leuchten mége“. ,Agni,
du fithrtest das ewig junge Gestirn die Sonne am Himmel

1) Es ist wohl missig zu fragen, ob dieser Zauber auf der Vorstellung
vom irdischen Feuer als Abbild der Sonne oder von seiner Wesens-
gleichheit mit ihr beruhte: heides fillt fir das alte Denken so ziemlich
zusammen.

%) Satap. Br. 11, 3, 1, 5.

3) Die miinnlich gedachte Sonne.

4) In der im Opferfeuer ruhenden Sonne.

%) Vgl. namentlich Bergaigne I, 140 fg., dessen Darstellung abrigens
die specielle Bedeutung dieses Ritus viel zu sehr in der allgemeinen
Kategorie .action du sacrifice terrestre sur les phénomenes célestes* ver-
schwimmen lisst; Zauberwirkung auf himmlische Vorginge kommt mnicht
dem Opfer an sich zu, sondern ist die Specialitiit einiger Riten, namentlich
des hier in Rede stehenden und dann der verschiedenen Formen des
Regenzaubers.

6 Wortlich .Holzscheit. Da das Feuer am Brennholz haftet, so

setzt auch das himmlische Feuer ein zugehoriges Holzscheit voraus. Vgl.
Rv. III, 2, 9.
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empor, den Menschen Licht schaffend“'). Die letztere Stelle
scheint, wie so h#ufig geschieht, den tiglich sich wieder-
holenden Vorgang in ein der Weltschopfung zugehoriges Er-
eigniss umzusetzen. Aehnlich ist denn auch der uns hier
beschéftigende Vorstellungskreis in den spiter zu erdrternden
Mythus von Indras Sonnenerlangung eingefiigt worden: wie
die Angirasen den Felsen zerspalteten und ihre Stimme mit
dem Gebrilll der Kithe vereinten, ,da wurde die Sonne sicht-
bar, als Agni geboren war“?).

Nach dem himmlischen Sonnenagni betrachten wir den
in den Wassern wohnenden. Die lange Zeit in der mytho-
logischen Forschung herrschende Vorliebe fir das Gewitter
hat dazu gefithrt, dass man in dieser Form des Agni aus-
schliesslich oder doch vorzugsweise den Blitz zu sehen
pflegt?®); fiir das vedische Zeitalter gewiss mit Unrecht. Es
soll nicht geleugnet werden, dass die Feuernatur des Blitzes
oder die Blitzverwandtschaft des Feuers von den vedischen
Dichtern hier und da berthrt wird — so heisst Agni einmal¢)
nder leuchtende Donner, der im Lichtraum ist“ —, aber das
ist eben nur so zu sagen eine gelegentliche Randverzierung

H Rv. V, 6, 4; X, 156, 4.

3 Rv, IV, 8, 11. — Vgl auch Taitt. Samh. 1V, 7, 13, 3, wo von
den alten Rshis gesagt wird: ,das Feuer entflammend, die Sonne herbei-
bringend -,

3) Bergaigne (I, 10), in dessen System es nicht passt, dass der
Blitz durch das grammatische Genus von vidyut zu einem weiblichen Wesen
gestempelt wird, und der das scltenc Vorkommen des Worts wvidyut be-
fremdend findet, gcht sogar so weit zu bebaupten, dass die eigentliche
Bezeichnung des Blitzes im Rv. Agni sei. Nichts kann irriger sein. Vom
Blitz ist selten die Rede, weil man sich in der That viel weniger mit ihm
beschiftigte als die heutige Forschung anzunehmen pflegt: und jene
Schemata minnlicher und weiblicher Wesenheiten, bei denen der Blitz ins
Fach der Masculina gehiren miisste, sind fir die wirklichen Vorstellungen
der vedischen Dichter cben ein Procrustesbett.

49 Rv. VI, 6, 2. Weiteres s. bei Bergaigne I, 15.
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am Bilde des Agni'). Gewdhnlich wird er, wo er mit dem
Blitz zusammen genannt wird, mit diesem — oder dieser mit
ihm — verglichen und eben dadurch von ihm unterschieden.
Nicht mit Unrecht ist bemerkt worden?), dass die unstete
Natur des Blitzes tiberhaupt seiner Entwicklung zu einer
Gottheit nicht giinstig ist, dass er am natiirlichsten zu einer
Waffe, einem Werkzeug in der Hand des Gottes wird. Der
Indramythus mit dem Vajra, nicht der Agnimythus ist es,
in dem vornehmlich wir vom Blitz horen.

Und doch ist die Vorstellung von dem in den Wassern
weilenden, ,in das Meer sich kleidenden“, ,den Samen der
Wasser belebenden“ Agni eine im ganzen Veda hervortretende.
Eine schon oben (S. 109) erwihnte Stelle lisst Varuna ,im
Herzen den Willen, im Wasser den Agni, die Sonne am
Himmel“ schaffen; das Wasser wird also in demselben Sinn
als die eigentliche Heimath des Agni angesehen, wie der
Himmel die Heimath der Sonne ist®). Man fiihlt es dieser
Ausdrucksweise auch wohl an, dass der Dichter den in ihm
selbst lebenden, fiir ihn anschaulichen Gedanken ausspricht,
nicht den versteinerten Ausdruck eines unverstindlich ge-
wordenen Mythus wiederholt. So muss es eine andre Vor-
stellung als die des Blitzes sein, welche der vedischen Zeit
bei der Wasserheimath des Agni in erster Linie vorge-
schwebt hat.

1 Aus dem Ritual erwihne ich als die Beziehung zwischen Agni
und dem Blitz betreffend die Verwendung von Holz eines blitzgetroffenen
Baums beim Ritus der Feueranlegung (Apast. $r. V, 2, 4), sowie die
durch ein Opfer an .Agni in den Wassern® zu vollziehende Expiation,
wenn das Opferfeuer sich mit Blitzfeuer vermischt hatte (Sat. Br. XII, 4,
4, 4: Katy. XXV, 4, 33: Ait. Br. VII, 7; Sankh. Sr. IIT, 4, 7). Ueber ein
andres Opfer an .Agni in den Wassern® s. unten S. 114 Anm. 3.

?) Hillebrandt, Vedische Mythologie I, 368.

3) Man vergleiche auch Av. XIII, 1, 50, wo einem mystischen Agni,
der ,in der Wahrheit begriindet® ist, der reale als der ,in den Wassern
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Den Weg zur Ermittlung dieser Seite am Wesen der
Wasser, vermdge deren sie eine Heimath des Agni darstellen
konnten, scheint mir die uralte, schon in indoiranischer Zeit
stehend gewordene') Verbindung ,Wasser und Pflanzen“ an-
zuzeigen. Wie die Wasser, so sind auch die Pflanzen — die
Holzer aus denen das Feuer gerieben wird — eine Heimath
des Agni, und der Veda liebt es, gerade auch in Beziehung
auf die Wohnsitze Agnis Wasser und Pflanzen oder Wasser
und Wilder neben einander zu stellen?). Er giebt aber an
einigen Stellen noch deutlichere Fingerzeige iiber die Art
dieser Beziehung?®). ,Der Sprossling der Wasser ist in die
fruchttragenden Pflanzen eingegangen“. ,In den Wassern,
Agni, ist dein Sitz; in den Kriutern steigst du empor®.
»Wenn er vom hochsten Vater her gebracht wird, steigt er...
die Pflanzen empor in seinen Behausungen“*). Vom ,h6chsten
Vater“, dem Himmel, kommt das Wasser hernieder: so werden
wir den Gedanken umschreiben diirfen; aus dem Regen und
aus dem ihm wesensgleichen Wasser der Erde saugen die
Pflanzen ihre Nahrung auf. Die Pflanzen sind ja die ,erst-
geborne Essenz der Wasser®, ,Wasser ist ihr Wesen“®); im

entflammte“ gegeniibergestellt wird. Siehe auch Av. XIX, 33, 1, wo Agni
sehr deutlich so zu sagen als die Essenz des Wassers erscheint.

1) Wie Darmesteter in seiner Schrift .Haurvatat et Ameretat“
gezeigt hat.

%) Vgl. Rv. I, 70, 3: 145, 5; X, 4, 5; 51, 3; 91, 6; Av. 1V, 15, 10;
XiI, 3, 50.

%) In der Wirdigung dieser Stellen wie iberhaupt in den wesent-
lichsten Punkten der hier vorgetragenen Auffassung ist mir Bergaigne
(I, 17 fg.) vorangegangen.

Y9 Rv. VII, 9, 3; VIIIL, 43, 9; L, 141, 4 (das dunkle Wort prkshudhah
ist ausgelassen). Vgl. auch L 67, 9. Agni wird Taitt. Samh. IV, 7, 13, 2
als die ,Kraftfille des Wassers und der Pflanzen* bezeichnet; ebendas.
IV, 6, 2, 3 wird gesagt, dass ,der Vater und Erzeuger der Pflanzen den
Sprossling der Wasser (d. h. Agni) an vielen Orten niedergelegt hat¥.
Siehe auch Rv. VII, 101, 1.

5) Atharvaveda IV, 4, 5; VIIL 7, 8. 9.

Oldenberg, Religion des Veda. 8
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Wasser also muss die Kraft latent enthalten sein, welche aus
dem Holz der Pflanzen als Feuer hervorbricht. Wenn dann
das Feuer wieder als Rauch, also als Wolke, zum Himmel
zuriickkehrt, ist der Kreislauf geschlossen, den ein Vers des
Rgveda sehr deutlich beschreibt: ,Dasselbe Wasser geht
hinauf und herab im Lauf der Tage: die Erde schwellen die
Regengiisse; den Himmel schwellen die Flammen Agnis“
(I, 164, 51)!). — Es geht diesen Vorstellungen parallel und
erljutert sie, wenn das Amrta, die das Leben verlingernde
Kraft, die in den Pflanzen wobnt und die man mit dem
Pflanzensaft dem Kranken zu geniessen giebt, aus dem Samen
des Parjanya, des Regen ausgiessenden Gottes, hergeleitet
wird?).

Die Wahrscheinlichkeit soll nicht geleugnet werden, dass
die hier bezeichneten Gedanken iiber den Zusammenhang
von Wasser und Feuer durch das Phinomen des wolken-
entsprossenen Blitzes verstirktes Gewicht erhalten haben.
Es kann auch vermuthet werden, dass noch ein dritter Natur-
vorgang mit im Spiel gewesen ist: das Erloschen des Feuers
im Wasser, welches ein Eingehen des Feuers in das Wasser
und somit ein latentes Verweilen in ihm zu bedeuten schien —
»er zischt in den Wassern wie ein Schwan sich niederlassend”,
wird von Agni gesagt®). Das Ergebniss aber war in jedem

) In dem folgenden Verse (32) scheint mir der als Sarasvant be-
zeichnete himmlische Vogel, der Spross der Wasser und Pflanzen, der
Regen spendet, auch Agni zu sein. Anders Hillebrandt Mythol. I, 381,
der aus dem Erscheinen dieses Verses in Taitt. Samh. 11, 1, 11 neben
Versen, die an Sinivali gerichtet sind, nichts hatte folgern diicfen: wie
diese Verse dort neben einander gerathen sind, zeigt Taitt. Samh. II, 4, 6.

) Atharvaveda VIII, 7, 21 fg. Aehnlich scheint Rv. IX, 74, 4 die
Entstehung des Soma auf die Melkung der Wolke zurickgefilhrt zu werden:
die Somapflanze schopft die Kraft zum Wachsen aus dem Regen (vgl.
Yasna 10, 3).

3 Rv. I, 65, 9. Vielleicht gehort es hierher, wenn der Opferer, der
ein unglickbringendes Opferfeuer ausgehen lisst, vorher eine Darbringung
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Fall, dass alles Wasser, und zwar in erster Linie, weil der
Aufmerksamkeit der vedischen Dichter am n#chsten liegend,
das irdische Wasser, das Wasser der Fliisse und Teiche, als
Agni in sich enthaltend gedacht wurde!). Die Erde ist es,
von der im Atharvaveda gesagt wird?), dass ,auf ihr die
Agnis weilten, die in den Wassern wohnen“. In den jiingeren
Ritualtexten findet sich in mehreren Fillen bei Ceremonien,
die sich auf einen Teich oder auch nur auf Wassergefisse
beziehen, die Anrufung des in dem betreffenden Wasser
wohnenden Agni resp. der verschiedenen Formen dieses Agni.
Der Schiller, der am Ende der Schulzeit das feierliche Bad
nimmt, schopft aus einem Gefiiss Wasser mit einem Spruch,
durch den er die leuchtende Gestalt des Agni ergreift, die
andern Feuer aber, welche in das Wasser eingegangen sind,
das geistschlagende, das korperverderbende u.s. w. zuriick-
lasst. Aehnlich wendet sich bei der Dedication von Teichen,
Brunnen oder Seen der Opferer mit Spenden an alle Formen
des im Wasser hausenden Agni®). Der Priester, der durch

an ,Agni in den Wassern“ vollzieht (Apastamba V, 26, 4; vgl. oben S. 112
Anm. 1).

Y Vgl. Rv. VLI, 39, 8. 10, wo gesagt wird, dass Agni ,in allen
Flissen ruht*, dass ,die herumstromenden Wasser ihn umwallen*. —
Ein jingerer vedischer Spruch nennt als sichtbares Bild des ,aus den
‘Wassern entstandenen Samens des Agni~ das Gold, das bekanntlich in
den Flissen Indiens zu finden ist (Apast. Sraut. V, 2, 1).

%) XII, 1, 37. So werden auch ebend. VIII, 1, 11 ,die Agnis die
in den Wassern sind* von dem .himmlischen Agni mit dem Blitz* unter-
scltieden; ebenso sind III, 21, 1. 7 .die Agnis in den Wassern“ und ,die
anf der Bahn des Blitzes gehen* offenbar verschieden. — Anders freilich
Apastamba $r. V, 16, 4, wo drei Formen des Agni unterschieden werden:
der Agni in den Thieren, auf der Erde; der Agni in den Wassern, in der
Luft; der Agni in der Sonne, am Himmel. Man sicht, dass die Wasser
hier die des Luftreichs sein miissen.

3) Paraskara II, 6, 10 (Mantra Brahmapa I, 7, 1fg.); Sankhiyana
G.V,2,5. Weiteres s. unten bei der Besprechung des Apam napat, S. 119.

8'
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einen Wasserguss die Konigsweihe vollzieht, ruft dabei ,alle
Agnis die in den Wassern weilen“ an!). Hier sei auch auf
die zum Ritual der Feueraltarschichtung gehdrige Ceremonie
der Beschwichtigung von Agnis verderblicher Gluth hin-
gewiesen: gewisse (egenstinde, welche feuchte Kiihle be-
deuten — Rohricht, ein Froschweibchen u. dgl. — werden
iiber den Altar hingezogen mit Spriichen, von denen einer
den Agni einl4dt unter dem Rohricht, in den Fliissen seinen
Weg zu nehmen; ,du bist, Agni, die Galle der Wasser“?) —
wobei vielleicht die Galle, den Anschauungen der spiteren
Medicin entsprechend, als wirmeschaffendes Princip gedacht
ist. Die bezeichneten Riten resp. Spriiche mogen vergleichs-
weise modern sein; dass die ibnen zu Grunde liegende An-
schauung vom Verhéltniss des Agni zu den Wassern mit der
rgvedischen identisch ist, scheint zweifellos.

Die hier dargestellten Auffassungen werden, wenn man
sie als richtig anerkennt, die Consequenz haben, dass bei
einer grossen Anzahl von Stellen, welche man auf die Ge-
witterwolke und den Blitz zu beziehen pflegte, diese Deutung
aller Wahrscheinlichkeit nach hinter derjenigen auf das ge-
wohnliche Wasser — einschliesslich des Wassers der Wolke,
aber nicht sofern diese blitzt sondern sofern sie die Erde
befruchtet — und das im Wasser latente Feuer zuriickzu-
treten haben wird. Man betrachte etwa folgende Stellen aus
einem Liede, das sich mit besondrer Vorliecbe in das ver-
borgene Dasein des Agni vertieft®). ,Die Gotter fanden Agni
den Herrlichen in den Wassern im Schooss*) der Schwestern.
Die sieben Jungfrauen hatten den Gesegneten grossgezogen,
der weiss zur Welt kommt, den rothen, in seiner Grdsse.

1) Ait. Br. VIII, 6.

) Taitt. S. IV, 6, 1, 2; VS. XVIL, 6. Vgl. Weber Ind. Stud. XIII,
274, Bloomfield Amer. Journal of Philology XTI, 345.

3) Rv. III, 1; vgl. Geldner in den Ved. Studien I, 157 ff.

4) Ich lese mit Ludwig upasi.
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Sie liefen zu ihm wie Stuten zum neugebornen Fiillen. Die
Gotter bestaunten Agni bei seiner Geburt... Er ist zu
ihnen gegangen, die nicht essen und doch nicht Schaden
nehmen, zu des Himmels jungen T6chtern, die sich nicht
kleiden und doch nicht nackt sind. Da empfingen die alten,
die jungen, die einem Schooss entstammenden, die sieben
Téne') eine Leibesfrucht. Ausgebreitet wurden seine all-
gestaltigen geballten Massen im Mutterschooss der Butter, im
Strom der Honigtriinke. Dorthin traten die strotzenden Milch-
kithe. Des Wunderkriftigen Eltern sind die beiden grossen
einander zugekehrten (Welten). Der du getragen warst (im
Mutterschooss), Sohn der Kraft, du hast aufgeleuchtet, helle
gewaltige Wundergestalten annehmend. Es triefen die Strome
von Honigtrank, von Butter, wo der Stier herangewachsen
ist an Weisheit.” Einen iiberzeugenden Hinweis auf Wolke
und Blitz kann ich hier nicht entdecken. Der vedische
Dichter, der von diesen sprechen will, hat andre Ausdriicke?).
Mir scheint nur gesagt zu werden, dass Agni in den Wassern,
welche vornehmlich in der Gestalt der sieben irdischen
Stréme vorgestellt sind, verborgen weilt und aus ihnen Kraft
saugt: dann wird er, indem die sieben Tone des heiligen
Liedes erklingen, fiir das Opfer entflammt, an der Stitte,
wo Butter und stisser Opfertrank fliesst?). —

) Die ,sieben Tone* — d. h. doch wohl die in den Lobgesingen
zur Erscheinung kommenden Tone der Scala (vgl. I, 164, 24; 1X, 103, 3) —
scheinen hier in mystischer Einheit mit den sieben Stromen gedacht (vgl.
Bergaigne II, 132). Dass diese durch die Ucbereinstimmung der Sichen-
zahl stark begiinstigte Identification — man vergleiche zu derselben die
Bedeutungsentwicklung von Sarasvati — von den Donnertonen der Wolke
ihren Ausgang genommen habe, ist @beraus fraglich; ist es doch richtig,
so wirde die Verselbstindigung der Vorstellung es immer noch ganz
zweifelhaft lassen, ob das Wasser, an das hier gedacht ist, das Wolken-
wasser ist.

%) Man vergleiche etwa V, 84, 3: X, 75, 3¢ ctc.

3) An sich wire es denkbar, dass .der Mutterschooss der Butter=
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Die Vorstellungen von Agni als dem wasserentsprossenen
haben zu einer Contamination dieses Gottes mit einem urspriing-
lich von ihm wohl ginzlich verschiedenen Wesen gefiihrt,
dem ,Wasserkinde“ (apam napat). Dieser Démon geht
auf die indoiranische Zeit zurtick. Im Avesta finden wir ihn
als einen Geist der Wasser, in deren Tiefe er lebt und mit
denen zusammen er stehend angerufen wird: reich an schnellen
Rossen — die Rosse werden urspriinglich die eilenden Wogen
sein —, von Frauen umgeben — den Wasserfrauen —, die
Vertheilung der Gewdsser iiber die Erde beherrschend?).
Aber auch im Veda scheint durch die Ziige, die er in Folge
seiner Identification mit Agni angenommen hat, sein ur-
spriingliches Wesen als Wassergott?) deutlich durch. Von
den zwei an ihn gerichteten Hymnen des Rgveda bezieht
sich der eine (X, 30), dessen rituelle Verwendung genau
feststeht®), auf Ceremonien, die es ausschliesslich mit Wasser?),
nicht mit Feuer zu thun haben. Wenn die Priester sich
.aufmachen das zum Opfer gehdrige Wasser zu schépfen, wird
der Spruch gesprochen: ,Ihr Adhvaryus, geht zum Wasser,
zum Meere; dem Wasserkind bringt die Opfergabe: das soll
euch heute seine Woge die schén gelduterte geben; dem

immer noch das Wasser ist (vgl. S. 119 Anm. 4); ich gebe der im Text
angedeuteten Auffassung im Hinblick auf III, 5, 7, X, 91, 4 den Vorzug.

!) Darmesteter (Ormazd et Ahriman 34 fg. 104) irrt, wenn er den Apim
napdt in der Geschichte vom Kampf des Atar (Feuer) und des Drachen
(Yt. XIX) mit dem Feuer identificirt. Der Lichtglanz, um welchen Atar
und der Drache kimpfen, stiirzt sich in das Meer Vourukasha: dort
ergreift ihn Apdm napat, der in diesem Meere wohnende Geist.

?) Unter dem Wassergott muss man hier nicht ein dem Poseidon
ihnliches Wesen denken; das Meer war den vedischen Indern zwar nicht
unbekannt, lag ihnen aber verhaltnissmissig fern.

) Vgl. Bergaigne, Recherches sur Phistoire de la litargie védique 20 fg.

%) Ein andrer auf denselben Ritus beziglicher Hymnus, VII, 47,
wendet sich denn auch idiberhaupt nur an die Wasser, die Flisse, nicht
an Apam napit.
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presst den honigreichen Soma. Wasserkind, das ohne Brenn-
holz in den Wassern leuchtet, das die Priester bei den Opfern
speisen, gieb uns honigreiche Wasser, durch die Indra zur
Heldenkraft erstarkt ist‘. Und in das Wasser wird eine
-Spende von Opferbutter geschiittet'). Man sieht, es handelt
sich durchaus um einen Wasserddmon, der angerufen wird
Wasser zu spenden?): nur dass dieser Gott ,ohne Brennholz
leuchtet“, kénnte auf eine Anihnlichung an Agni hinweisen.
Diese Anshnlichung tritt in dem andern an das Wasserkind
gerichteten Liede (II, 35) deutlicher hervor, aber auch hier
steht die Wassernatur des D#mons im Vordergrund. Er
wird mit den Flissen zusammen angerufen; er erglinzt im
Wasser mit gottlichem Glanze; die Wasserjungfrauen um-
wandeln ihn den Jiingling®). Doch andrerseits heisst es
Shnlich wie in dem vorher erwihnten Hymnus: ,Ohne Brenn-
holz leuchtet er in den Wassern, in das Prunkgewand von
Butter gekleidet!)“, und mit deutlichster Wendung auf den
in der blitzenden Wolke geborenen Agni: ,Das Wasserkind

1) Dazu in den jingeren Veden (VS. VI, 27 etc.) der Spruch: ,Ihr
gottlichen Wasser, Wasserkind! Was eurc Woge ist... die gebt den
Gottern* u. s. w.

2) In d@hnlicher Rolle zeigt die jingere vedische Literatur den Apam
napit bei einer Ceremonie des Regenzaubers (der Karirishti, Taitt. S. II,
4, 8, 1); ferner ist an das dem A.n. darzubringende Opfer, wenn das
Opferthier im Wasser umgekommen ist, zu erinnern (Katy. XXIII, 4, 14).

3) Wie auch im Avesta das Wasserkind von Frauen umgeben ist.

%) Was bedeutet das Prunkgewand von Butter? Wir haben geschen,
dass dem Wasserkinde Butterspenden gebracht wurden; ,Butter ist seine
Speise* (Rv. II, 82, 11) — wahrscheinlich deshalb, weil er seinerseits
wieder als die Menschen mit Butter speisend gedacht wird. Denn aus
den Wassern, ,wo unsre Kihe trinken* (I, 23, 18), gelangt in die Kiihe
.die Nahrung, die sie dann den Menschen spenden (vgl. Satap. Br. II, 3,
1, 10); der Regengott wird angerufen: .Mit Butter trinke Ilimmel und
Erde; gute Trinke werde den Kithen* (V, 83, 8). Daher man die Butter
als aus dem Meer, den Wassern - stammend ansieht (IV, 58, 1: X, 30,
13 etc.). '
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hat den Schooss der Seitwirtsgehenden bestiegen, selbst auf-
recht'), in den Blitz sich kleidend“; zum Schluss wird
Agni direct angeredet und dabei schwerlich als ein vom
Wasserkinde verschiedenes Wesen gedacht. Es muss hinzu-
gefiigt werden, dass auch an mehreren Stellen der Agnilieder
Agni als Wasserkind benannt?), an andern freilich ausdritick-
lich von dem Wasserkinde unterschieden wird.

Der Hergang, der diesen Daten 2zu Grunde liegt, ist
wohl nicht zweifelbaft: ein urspriinglicher Wasserdimon ist,
wie das nahezu unvermeidlich war, in Folge der immer be-
liebter werdenden Speculationen iber Agni als den Wasser-
entstammten und unter dem Einfluss der ganz besonders
dem Agni eignen Tendenz zum Identificirtwerden mit den
verschiedensten Gttertypen halb mit Agni zusammengerathen;
zur andern Hilfte hat er sein eignes Wesen bewahrt. —

Der in den Wassern enthaltene, mit dem Wasser in die
Pflanzen eingegangene Agni wird sichtbar, indem er aus den
geriebenen Holzern hervorbricht: das ist eine weitere Form
von Agnis Geburten. ,Den Spross der Wasser, der Pflanzen,
den schdnen, vielgestalten hat die Waldung geboren, die
gesegnete®)“. Die zehn Schwestern haben ihn hervorgebracht,

") Die Worte .im Schooss der Seitwirtsgehenden, selbst aufrecht¢
werden auch 1, 95, 5 von dem in den Wassern weilenden Agni
gebraucht.

3) Ich fihre hier auch einen den jingeren Veden (VS. VIII, 24 etc.)
angehorenden Vers an, der es mit einem andern das Wasser betreffenden
Ritus beim Somaopfer zu thun hat und sich insofern dem oben be-
sprochenen Hymnus Rv. X, 30 vergleicht. Bei dem auf das Opfer
folgenden Reinigungsbade wurde ein Holzscheit in das Wasser geworfen
und dariiber Opferbutter geopfert mit dem Vers: .Des Agni Antlitz ist
in die Wasser eingegangen, das Wasserkind, Wundermacht bewahrend.
Haus fiir Haus opfere das Holzscheit, Agni. ' Moge sich deine Zunge nach
der Butter ausstrecken.*

3) Rv. III, 1, 13. Die niichstliegende Auffassung von vand, als Nom.
fem., ist die richtige.
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die Finger des Reibenden; mit voller Kraftanstrengung muss
man reiben: daher heisst er Sohn der Kraft.

Es giebt noch andre Entstehungs- und Daseinsformen
des Agni, deren aber kaum mehr als voriibergehende Er-
wihnung geschieht. Er wohnt in den Steinen, wird aus den
Steinen geboren'): offenbar der aus dem Feuerstein kommende
Funke. Er wohnt (in Gestalt der animalischen Wirme, viel-
leicht auch als Helligkeit des Bewusstseins) in den Menschen,
im Herzen der Menschen — ,von unserm Herzen aus blickt
der Vielgeburtige — und ebenso in Rindern und Rossen,
in Vogeln und Wild, in allem was zweifiissig und vierfissig
ist?). Er wohnt in der Erde, die schwanger mit Agni ge-
nannt wird?), vielleicht indem man das im Holz enthaltene
Feuer nicht nur als mit dem Wasser an diese Stelle gelangt,
sondern auch als aus dem Erdboden in die der Erde ent-
wachsenen Biume aufsteigend dachte. Schliesslich konnte
der an so vielen Orten hausende Gott als iiberall verbreitet
vorgestellt werden, als ,Spross des Rubenden, Spross des
Beweglichen“, als ,Spross alles Daseienden“?), als eine im
Innern aller Dinge ruhende Kraft des Lebens. —

Herabkunft des Agni. Den Vorstellungen von Agnis
verschiedenen Geburten steht die von seiner Herabkunft
oder vielmehr Herabbringung unverbunden zur Seite. Dort
wird, mit Agnis himmlischer Geburt gleichberechtigt, ihm
eine irdische zugeschrieben, hier seine irdische Existenz aus
der himmlischen abgeleitet. Dort wird Agni, ein Gott, ge-

boren, hier wird er — wenigstens der Grundvorstellung
nach — als ein willenloses Object herabgebracht. Diirfen

B Rv. I, 70, 4; 11, 1, 1; Av. XII, 1, 19.

) Rv. X, 5, 1; Av. II, 21, 2; XII, 1, 19; 2, 33; Taitt. Samh. IV,
6,1, 8.

3 Rv. VII, 4, 5 (vgl. 5, 2); Av. X0, 1, 19; Sankh. G. I, 19, 5;
Hirapyakesin G. I, 25, 1.

9 Rv. I, 70, 3; Av. V, 25, 7.



122 Agni.

wir die doch wohl auf dem Phiinomen des Blitzes beruhende
Vorstellung von dieser Herabbringung, wie der Prometheus-
mythus wahrscheinlich macht, der indogermanischen Zeit zu-
schreiben, so ist diese Passivitiit Agnis — #hnlich wie die
Somas im Mythus von dessen Herabkunft — leicht begreif-
lich: das Element war damals noch nicht zum personlichen
Gott geworden.

Der Herabbringer, der Prometheus des Veda, ist Mata-
risvan'). ,Den Einen“, heisst es von Agni und Soma,
nbrachte vom Himmel Matarisvan, vom Felsen her raubte
den Andern der Adler“. ,Der umhergeeilt war auf seinen
Wegen, den Agni, der sich verborgen hatte, ihn fiihrte Mata-
risvan aus der Ferne herbei, den Reibungserzeugten von den
Gottern her“. ,Des Vivasvant Bote brachte Agni her, Mata-
risvan ihn den allen Menschen eignen aus der Ferne“?). —
Vivasvant ist der erste Opferer, der Vorfahr des Menschen-
geschlechts®); sein Bote bringt ihm und damit der Mensch-
heit vom Himmel her das Feuer, dessen vornehmste Tugend
fir den vedischen Dichter seine Wirksamkeit beim Opfer ist.

1) Etymologisch wird sich dem Namen kaum etwas abgewinnen lassen;
die Schlusssylbe scheint mir mit der von durgfbhisvan, Rjiscan zusammen-
zugehoren. Die oft ausgesprochene Meinung, dass M. nichts als eine Form
des Agni selbst sei, hat m. E. keine feste Basis. Die Stellen, welche ihn
mit Agni identificiren (Bergaigne I, 53) behandeln grisstentheils das be-
liebte Thema, dass Agni mit den verschiedensten Gottern wesensgleich sei,
was natiirlich mit wirklicher historischer Identitit nichts zu thun hat (so
I, 164, 46: III, 5, 9: 26, 2; 29, 11); spiter Mystik gehort an X, 88, 19
und wohl auch 114, 1. So bleibt I, 96, 4 dbrig (man bemerke, dass in
V. 1 desselben Liedes Agni Mitra genannt wird), allzu vereinzelt um etwas
zu beweisen. — Dass Matarisvan der Wind sei, wie die spiteren Texte
ihn deuten, scheint mir auf ganz secundirer Speculation zu beruhen. Aus
dem Rv. gehort vielleicht IX, 67, 81 hierher, ein junger Vers.

) Rv. I, 93, 6; I, 9, 5; VI, 8 4.

3) Hiermit ist, wie mir scheint, die urspringliche Natur des bekannt-
lich aus indoiranischer Zeit stammenden Vivasvant, des Vaters des Yama,
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Dies die indisch diirftige Form der Vorstellungen, welche
der Tiefsinn griechischen Geistes zur weltumfassenden Tragik
des Prometheusmythus erhoben hat.

Wesentlich verschieden von dem Mythus des Feuer-
bringers Matarigvan ist die Vorstellung von der Feuereinfiih-
rung durch die Bhrgus. Der Schauplatz des Vorgangs ist
dort, wenn auch die priesterliche Dichtung des Veda begreif-
licher und characteristischer Weise den Opferplatz, den ,Sitz
des Vivasvant“, hervortreten lisst, im Grunde doch das vom
Blitz durchzuckte Universum; hier handelt es sich nur um
die Verbreitung des Feuers, speciell des Opferfeuers, durch
ein altes sagenhaftes Priestergeschlecht in den menschlichen
‘Wohnsitzen. Vom Himmel holen die Bhrgus es nicht; wo
von dem Ort die Rede ist, an dem sie das Feuer finden,
wird die ,Stitte der Gewisser genannt. ,Dich haben die
Bhrgus unter den Menschen hingesetzt ... als Priester
(hotaram), Agni, als erwiinschten Gast“. ,Den die Bhrgus
erregt haben den schatzreichen an der Erde, der Welt Nabel?)
in seiner Grosse . ..“ ,Die frommen Dienst thaten sind seinen
Fussspuren an der Stitte der Wasser nachgegangen wie ver-
lorenem Vieh. Den heimlich Verborgenen fanden die Usij?),
die weisen Bhrgus suchend in Andacht“. ,Dich haben durch
Loblieder die Bhrgus entziindet“®). Dass die Phantasie vedi-
scher Dichter gelegentlich Matarisvan als den Herabholer des
Feuers und die Bhrgus als seine uralten Pfleger und Ver-
breiter unter einander in Verbindung bringt, etwa so dass
Matarigvan das Feuer den Bhrgus holt*), kann nicht befremden,

ausgesprochen; die Grinde, aus denen man in ihm einen Lichtgott erkenien
will, scheinen mir unzureichend. -— Dass Vivasvant, wenn scin Bote den
Agni bringt, als der Empfangende, nicht als der Sendende gedacht ist
(vgl. I, 81, 3), hat schon Hillebrandt (Mythol. I, 485) gesehen.

) D. h. dem Opferplatz.

?) Ein andrer Name cines sagenhaften Priestergeschlechts.

3 Rv. I, 58, 6: 143, 4: X, 46, 2 (vgl. 11, 4, 2): 122, 5.

49 1, 60, 1. Vgl auch I, 71, 4: X, 46, 9. Fraglich ist IIT, 5, 10:
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kann aber auch nicht iiber die grundverschiedene Natur der
beiden Vorstellungskreise tauschen.

In besonderer Fassung, mit neuen, theilweise wohl auf
individueller Erfindung beruhenden Zigen wird die Gewin-
nung und Einsetzung des Agni von einem Dichter aus
jingerer rgvedischer Zeit in einem jener Dialoge dargestellt,
zu welchen als Umrahmung der Reden und Gegenreden eine
uns nicht erhaltene prosaische Erzihlung zu gehoren scheint').
Die Gotter suchen und finden den in den Wassern und
Pflanzen versteckten Agni. Sie setzen ihn als Opferer ein;
das Ganze liuft in eine Legende von der Entstehung des
Opfers aus, das auch hier wieder den Hauptzweck, fiir
welchen Agni den Gottern und Menschen dienstbar gemacht
wird, bildet. Varupa, der Wortfithrer der Gotter, sagt zu
dem Gefundenen:

»An vielen Orten haben wir dich gesucht, Jatavedas,
der du, Agni, in die Wasser und Pflanzen eingegangen warst.
Da hat Yama?®) dich, Hellstrahlender, entdeckt, wie du her-
leuchtetest zehn Tagereisen weit.“

Agni antwortet:

sVor dem Priesteramt, Varupa, fiirchtete ich mich und
ging fort, damit mich da die Gotter nicht anstellten. In viele
Verstecke waren meine Leiber eingegangen. Das ist es, was
ich Agni nicht wollte.“

Und Varuna erwidert:

»Komm her. Der Mensch ist fromm; er begehrt zu
opfern. Genug hast Agni in der Finsterniss du geweilt. Mach

kann in der That (mit Grassmanns Worterbuch) ibersetzt werden: als um
der Bhrgus willen Matarigvan den verborgenen Opferbringer ent-
flammte ?

") Rv. X, 51—53. Vgl. Z.D. M. G. 39, 71 fg.

%) Als Gott der Tiefe? Oder als Reprisentant des Menschen-
geschlechts, welches fiir das Opfer des Agni bedarf?
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die Gotterpfade gangbar. Giinstigen Sinnes bring uns die
Opferspeisen.

Darauf Agni:

»Agnis #ltere Briider haben dies Werk wie der Wagen-
lenker die Strasse durchmessen. Aus Furcht davor, Varuna,
bin ich in die Ferne gegangen. Wie der Biiffel vor dem
Schnellen der Sehne scheute ich.“

Die Gotter verleihen ihm nun, um ihn zum Opferdienst
zu gewinnen, ewiges Leben und Antheil an den Opfergaben.
Er nimmt an:

»Ihr Gotter alle, lehrt mich was ich bedenken muss,
wenn als erwdhlter Priester ich mich niederlasse. Verkiindet
mir was euer Antheil ist, auf welchem Pfade ich die Opfer-
gabe zu euch fiihren soll...

»Herbeiopfern will ich euch heldenreiche Unsterblich-
keit, dass ich euch weiten Raum, ihr Gotter, schaffe. In
Indras Arme will ich den Donnerkeil legen, und siegen soll
er in allen diesen K#mpfen.“

»Drei hundert — hier spricht nicht mehr Agni, sondern
wie es scheint der Erzshler — ,drei tausend Gotter, dreissig
und neun dienten dem Agni. Sie besprengten ihn mit Opfer-
butter und streuten ihm den Opfersitz: dann setzten sie ihn
als Priester nieder.“

Ich tibergehe den Schluss der Dichtung; es scheint ge-
schildert worden zu sein, wie unter Freudenbezeugungen der
Menschen Agni des Opfers zu walten beginnt, und vermuth-
lich noch, wie die kunstreichen géttlichen Handwerker, die
Rbhus (Elben) in den Kreis der opferwiirdigen Gottheiten
aufgenommen werden.

Agni als Vater des Menschengeschlechts. Bei
der Besprechung von Agnis mythischer Vergangenheit muss
zuletzt noch die Vorstellung von ihm als dem Vater des
Menschengeschlechts ins Auge gefasst werden.

Diese Vorstellung scheint mir eine viel nebens#chlichere
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Rolle, als ihr in der Regel beigelegt wird, oder viel-
mehr eine nahezu verschwindende Rolle zu spielen. Aus
dem Rgveda lisst sich nicht viel mehr fir dieselbe anfiihren,
als dass von Agni an einer Stelle, die ihn auch zum Schépfer
des Himmels und der Wasser, zum Erzeuger der beiden
Welten macht, gesagt wird, er habe ,diese Geschlechter der
Menschen erzeugt“!). Es ist klar, dass diese Wendung —
inmitten ganz andrer Vorstellungen iiber den Anfang des
Menschengeschlechts — eben nur einen jener zahllosen im
Veda auftauchenden und dann wieder verschwindenden Ein-
fille darstellt, die so ziemlich jedem Gott irgendwo einmal
jede That beilegen: welches auf dem fruchtbaren Boden der
vedischen Dichterphantasie wuchernde Unkraut man von dem
Bestande der festen, bleibenden mythischen Vorstellungen
sorgfiltig scheiden soll. Ich halte es fiir miissig, der Her-
kunft solcher Einfille ernstlich nachzufragen, und glaube
insonderheit, dass man Unrecht daran gethan hat, den hier
in Rede stehenden aus der Identification der Feuererzeugung
durch die beiden Reibholzer mit dem menschlichen Zeugungs-
act abzuleiten?). Die Quellen lehren uns nur, dass man die
Reibung des Feuers — wie nahe lag — als Erzeugung und
zugleich als Geburt auffasste; umgekehrt ist in einem die
Zeugung befordernden Zauberspruch von der Frucht die
Rede, ,welche die beiden Asvin mit goldnem Reibholz er-
rieben haben“; das jiingere Ritual giebt auch den beiden
Reibhslzern die Namen des mythischen Gattenpaars Puriravas
und Urvasi®). Diese heriiber und hiniiber gehende Ver-
T ) Rv. L, 96, 2 vl 4.

%) Diesc in der Literatur vielfach vertretene Vorstellungsweise knipft
an Kuhn, Herabkunft des Feuers 69 ff. an.

3 Rv. 1, 29, 1 ff.: X, 184, 3: VS. V, 2. Ich glaube nicht, dass
Puriiravas und Trvas in irgend cinem tieferen mythischen Zusammenhang
mit der Erzeugung des Feuers stehen; sic werden ihre Nennung in diesem
Zusammenhang ecinfach dem Uwstand verdanken, dass Purliravas als ein
lervorragend eifriger Exfiiller der Gattenpflichten hekannt war Rv.X, 95, 4fz.)
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gleichung der Feuererzeugung und der menschlichen Zeugung
ist noch weit entfernt von der Auffassung des Feuers als des
Erzeugers der Menschen oder als des ersterzeugten Menschen,
und eine positive Spur davon, dass die Entwicklung der Vor-
stellungen diesen Gang genommen, kann ich wenigstens nicht
entdecken.

Weitaus fester begriindet in der vedischen Ueberlieferung
als die Auffassung von Agni als dem Vater der Menschen
ist diejenige von Agni als Angiras, als vornehmstem Angiras
(angirastama). Es kann scheinen, dass diese Vorstellung der
erstbezeichneten nicht fern steht. Die Angiras sind die halb-
gottlichen Vorfahren der spiteren Priestergeschlechter: ,unsre
Viter die Angiras“, ,unsre alten Viter die Angiras®, ,die
Brahmanpriester die Angiras“; sie haben ,die erste Satzung
des Opfers ersonnen“'); sie haben als Begleiter des Indra
durch ihre priesterlichen Gesinge den Felsen, welcher die
Kiihe umschloss, zerbrochen?). Wird nun Agni als Angiras,
als vornehmster Angiras bezeichnet, so kann darin zu liegen
scheinen, dass er ein Erster unter den Vorfahren der Mensch-
heit ist. Ich glaube doch nicht, dass damit der Ursprung
und Sinn des betreffenden Ausdrucks getroffen ist. Die
Angiras sind nicht die #ltesten Menschen im Allgemeinen,
sondern als Vorfahren der historischen Priestergeschlechter
sind sie die #ltesten Priester. Der Priester xaz éSoxyv aber,
und dann natiirlich ein #ltester Priester, ist Agni. So musste
er zum Angiras werden. Und wenn er, der vornehmste
Angiras, dann an einer Stelle auch Vater der Angiras zu
heissen scheint®), so ist dies ebenso begreiflich als ein von
der festen, gesicherten Vorstellungsmasse aus sich weiter
bewegender ganz geringer Schritt, wie es andrerseits doch

Y Rv. I, 62, 2; 71, 2; VII, 42, 1; X, 62, 2; 67, 2.
%) S. unten bei den Indramythen.
3) Rv. X, 62, b. 6.
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dieser Masse selbst nicht mehr zugerechnet werden darf; der
wahre Vater der Angiras ist der Himmel'). —

Agni und die Menschen. Wir betrachten nun, wie
dem vedischen Inder das Wirken Agnis im thatsiichlichen
Leben, sein Verhiltniss zur gegenwirtigen Welt und zum
Menschen erschienen ist.

Die Function, welche wohl die #lteste cultische des
Feuers ist und selbst bei den rohesten Volkern aufzutreten
pflegt, hat sich beim vedischen Agni erhalten: sein Wirken
als Verbrenner und Abwehrer der bésen Geister und alles
feindlichen Zaubers. Mit seinem hellen, scharfen Auge sieht
er die verborgenen D#monen; er fasst sie mit seiner Zunge,
mit seinem ehernen Gebiss; er trifft sie mit seinem Pfeil; er
verbrennt sie mit seinen Gluthen. Bei der Besprechung des
Cultus, insonderheit des Zauberwesens, wird von den Riten,
in welchen der Glaube an dieses Wirken Agnis zur Er-
scheinung kommt, niiher die Rede sein; hier muss nur darauf
hingewiesen werden, dass Agni sich in die Rolle des D#monen-
vernichters vor Allem mit Indra, dem Herrn des Vajra,
d. h. — wenigstens der urspriinglichen Vorstellung nach —
dem Schwinger der Blitzwaffe theilt?): Agni, wie in der
Natur der Sache liegt, mehr als der Verbrenner, Indra als
der Zerschmetterer der bosen Feinde. Der Eindruck wird
berechtigt sein, dass die betreffende Function auf Seiten des
Agni, wie sie historisch vermuthlich #lter ist, so auch in den
Preisliedern als hervortretender, mit seinem Wesen tiefer ver-
bunden erscheint. Auch im Ritual der D&monenvertreibung
spielt Agni oder das Feuer in den verschiedensten Formen

1) Bergaigne II, 308.

2) Die Materiulien s. bei Bergaigne II, 217 fg. Gelegentlich wird
iibrigens, was nicht befremden kanu, allen hauptsichlicheren Géttern diese
Function beigelegt: recht haufiy dem Soma, wobei mir mehr die con-
ventionelle Phraseologie der Somalieder und etwa héchstens der Gedanke,
dass Soma als zu den michtigen Thaten begeisternd gewissermaassen deren
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eine viel bedeutendere Rolle als Indra: es ist begreiflich,
dass Agni als der nichste Gott, iiber dessen Zaubermacht
der Mensch mit eigner Hand verfiigt, hier den Vorrang vor
dem aus der Himmelsferne treffenden Indra hat.

Zu der Thitigkeit Agnis im d#monenvertreibenden
Zauberfeuer fiigt sich der Segen, den das Haus- und Opfer-
feuer den Menschen spendet. Die rgvedische Poesie hebt,
wie das ibr ganzer Character mit sich bringt, vor Allem das
Opferfeuer hervor; fiir sie liegt Agnis vornehmste Bedeutung
in seiner priesterlichen Wiirde, in dem Botendienst, den er
zwischen Menschen und Géottern thut. Er bei dem ,die
Opfer zusammenkommen“, der Erwecker der Gebete, der
Herbeifiithrer der Gotter, mit ihnen auf der Opferstreu sich
niederlassend, oder auch der zum Himmel aufsteigende Ueber-
bringer der Opfergaben wird in zahllosen jener Hymnen ge-
feiert, deren Dichter in ihm das gbottliche Gegenbild des
eignen Standes, in seiner Macht die Macht der eignen Opfer-
kunst zu verherrlichen liebten. Bisweilen gefillt man sich
darin, die Qualititen und Verrichtungen der verschiedensten
Opferpriester, die einen nach den andern, Agni beizulegen;
vorzugsweise aber wird ihm die Rolle des Hotar zugetheilt,
d. h. des Priesters, welchem die Recitation der den Gott
preisenden, einladenden, zum Genuss auffordernden Hymnen
obliegt: wohl weil dieser Priester, der Inhaber der Poeten-
kunst und der die Gotter gewinnenden Ueberredung, neben
den das eigentliche Opferwerk verrichtenden sacrificalen
Handarbeitern als der Vornehmere gegolten haben wird,
zumal in seinen eignen Augen: denn Hotarpriester sind ja

Thater ist, als tieferer mythologischer Zusammenhang im Spicle zu sein
scheint. Die betreffenden Stellen, wenn auch verhiltnissmassig zahlreich,
sind fast alle ganz farblos (auch Rv. VII, 104, das an Indra und Soma
gerichtete Gebet um Diamonentddtung, lasst Soma merklich hinter Indra
zuriicktreten); ebenso scheint in dem betreffenden Zauberritual Soma keine
wesentliche Rolle zu spielen.

Oldenberg, Religion des Veda. 9



130 Agni.

vorzugsweise die Wortfilhrer in der vedischen Dichtung.
Dies im Rgveda von Anfang bis zu Ende sich zeigende
Hervortreten des vergdtterten Opferfeuers, .des als mystischer
Hotar gedachten Agni ist offenbar eine vergleichsweise junge
Erscheinung, die vielmehr aus den Speculationen des zunft-
méssigen Priesterthums als aus der Schaffenskraft des leben-
digen Volksgeistes stammt. In dieser Stellung des Opfergotts
unter den Gottern bereiten sich die Anspriiche vor, welche
die Opfererkaste auf den Vorrang unter den Menschen erhoben
hat; das geheimnisskrimerische Versteckspiel spitzfindiger
Einfslle, das schon im Rgveda mit der Gestalt des gottlichen
Brahminen getrieben wird, hat die Opfersymbolik der jiingeren
Ritualtexte mit ihrer ganzen unerschopflichen Verschrobenheit
zur directen Nachfolgerin®).

Darf man vermuthen, dass wir auf eine iltere Schicht
von Vorstellungen da treffen, wo ohne specielles Hervortreten
der Opferidee Agni einfach als der Gast in den menschlichen
Wohnungen, als der Freund und Genosse der Leute, ja auch
des h#uslichen Gethiers gefeiert wird? Haben wir hier den
Nachklang einer Auffassung, fiir welche das Wichtige vor
Allem das Feuer des Herdes, der Mittelpunkt h#uslichen
Daseins war — jenes Feuer, von dessen einstiger religitser
Bedeutung eine Spur darin zuriickgeblieben zu sein scheint,
dass noch im ausgebildeten Ritual der drei Opferfeuer das
zu Grunde liegende Feuer, aus welchem die beiden andern
immer wieder entnommen wurden, das ,Hausherrnfeuer“ hiess?

Die Grhyatexte, die uns den h#uslichen Cultus wenn
auch entfernt nicht unberiihrt von der exclusiv priesterlichen
Strémung aber doch immerhin in wesentlich populirerer Form
zeigen als sie dem grossen Cultus der drei Feuer eigen war,
geben das deutlichste Bild davon, wie man das Leben

) In Zhnlichem Siune sprechen sich Pischel und Geldner, Vedische
Studien I, S. XXVII aus.
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des Einzelnen und der Familie als unter dem Schutz des
Agni, in engster Abhsingigkeit von seiner Leitung verlaufend

-empfand. An ihn wurden bei den verschiedensten Gelegen-

heiten Anrufungen gerichtet wie die folgende: ,Er sei der
Versammler von Giitern. Thu uns kein Leid, nicht dem
Alten noch dem Knaben. Bringe Heil den Menschen und
dem Vieh“. Bei der Hochzeit opferte man, indem man fiir
die Braut betete: ,Mtge Agni das Hausherrnfeuer sie
schiitzen: moge er ihre Nachkommen zu hohem Alter fithren;
gesegneten Schoosses sei sie, lebender Kinder Mutter; Freude
ihrer Sthne moge sie schauen!* Und wenn der Briutigam
die gertstete Gerste in die Hinde der Jungfrau streute,
gprach er diesen Act an als ,Vereinigung von mir und dir:
dazu moége Agni seinen Segen geben“. War ein Kind ge-
boren, so opferte man am zehnten Tage, nach Ablauf der
durch die Entbindung verursachten Unreinheit, mit den
Spriichen: ,Leben moge dir heut bescheeren dieser herrliche
Agni; gieb du unserm Leben Dauer. Sei lebenspendend,
Agni, durch Opferspeise gestirkt, von Butter das Antlitz voll,
aus der Butter Schooss entsprossen. Trinke Butter, den
stissen Honig der Kuh. Wie ein Vater den Sohn, so be-
wache dies Kind“. Aehnlich betete man zu Agni, wenn der
heranwachsende Knabe zum Lehrer, der ihn in die Kunde
des Veda einfiihren sollte, gebracht wurde!). Der von der
Reise heimkehrende Hausherr verehrte sein Feuer mit dem
Spruch: ,Dieser Agni ist uns gesegnet, dieser ist uns hoch-
gesegnet. In seiner Verehrung mogen wir nicht zu Schanden
werden. FEr lasse uns obenan stehen“. Diese einfache,
von priesterlichen Kiinsteleien unberiihrte Auffassung des
hauslichen Agni ist ibrigens auch den rgvedischen Dichtungen
keineswegs fremd. Auch im Rgveda betet der Fromme zu

) D. h. bei dem uralten Act der Pubertatsweihe, die, wie wir spater

zeigen werden, diesem vedischen Ritus zu Grunde liegt.
9‘
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Agni, dass er ihn segnen mdge ,wie der Vater den Sohn“,
dass er ihm ,der nichste Freund“ sei. Der ,nie verreisende,
grosse Hausherr® wird er genannt; zu ihm ,kehren heim die
Milchkihe, kehren heim die schnellen Renner, heim die
eignen kriftigen Rosse... bei ihm kommen zusammen die
freigebigen Hochgebornen“. ,Bei seinem Schein, wenn er
entflammt ist, sind die Kihe erwacht“: die Kiihe ,deren
Namen Agni durch das Opfer kennt“!). Der Singer, der
auswirts reichen Lohn seiner Kunst an Rindern, Rossen,
Wagen erhalten hat, meldet nach Hause kehrend dem
heimischen Agni die empfangenen Gaben an?). Nichts zwar
hindert hier, im Rgveda wie in den jiingeren Texten iiberall an
dasselbe Opferfeuer zu denken, das man sonst mit so kiinstlich
verschlungenem und verworrenem priesterlichem Geheimniss-
werk zu umgeben pflegte: oder vielmehr, es ist kaum zweifel-
haft, dass in der Regel eben dieses Feuer gemeint ist. Aber
damit ist der Vermuthung nicht der Weg verschlossen, dass
sich hier der Ton von Anrufungen fortsetzt, wie sie einst
an ein weniger ausschliesslich sacrificales Feuer gerichtet
wurden, an ein Feuer, dessen Wesen als Theilnehmer, ja als
Mittelpunkt des ganzen h#uslichen Lebens jene Intimitst der
Sprache und des Verkehrs entstehen liess, wie sie im Cultus
andrer Gotter nicht leicht wiederkehrt.

Der vedische Inder empfindet diese Freundschaft zwischen
Agni und dem Menschen als eine, die der Einzelne von un-
vordenklichen Zeiten her von seinen Vorfahren ererbt hat.
Wenn die Berufung auf solches Alter der Freundschaft sich
auch bei andern Géottern findet, so tritt sie doch characte-
ristischer Weise wohl nirgends so h#ufig und sicher nirgends
in so typischer Form auf wie bei Agni. Indra wird gepriesen

Y Rv. X, 169, 2. Wie beim Opfer die Kihe, deren Milch fir das-
selbe verwandt werden sollte, genannt wurden, zeigt Hillebrandt, Neu-
und Vollmondsopfer 12.

%) Wenn meine Vermuthung Z. D. M. G. 89, 86 richtig ist.
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als der Gott, der diesem und jenem Helden der alten Zeit
Sieg verlichen hat, Agni vor Allem als der Gott, den die
Vorfahren entflammt, zu dem die Vorfahren gebetet haben.
Bekannt sind die festen Regeln des spitern Rituals, nach
denen bei jedem grosseren Opfer Agni als Gott der schon
den Stammviitern des Opferers angehért hat, unter deren
Namennennung angerufen wurde!); an einigen Stellen des
Rgveda scheint dieser Gebrauch wenn nicht vorzuliegen so
doch mindestens sich vorzubereiten. Man darf sich zwar
dadurch nicht zu dem Schluss fiihren lassen, dass eine directe
physische Continuitit des Opferfeuers von Generation zu
Generation stattgefunden habe; das in allen Details bekannte
Ritual der Anlegung des heiligen Feuers schliesst diese Vor-
stellung aus, welche auch in Widerspruch mit der Auffassung
stehen wiirde, dass der Tod des Opferers sein Opferfeuer
verunreinigt und zu weiterem Gebrauch ungeeignet macht.
Aber wenn auch nicht eine physische, so wurde doch so zu
sagen eine ideale Continuitit des von den Vitern und den
Sohnen verehrten Feuers empfunden, ein Zusammenhang, in
dem man doch noch etwas Concreteres sah, als in der Fort-
dauer etwa der Freundschaft Indras von einer Generation
zur andern. Es ist wohl begreiflich, dass gerade dem Gott,
der die Wohnung des Menschen theilte, der sein Leben von
Tag zu Tage begleitete und wenn das eine Geschlecht alterte
das niichste heranwachsen sah, eine solche Sonderstellung,
ein engeres Verwachsensein mit der Vergangenheit der Familie
zuerkannt wurde; wie von einem ,Agni des Bharata“ die
Rede ist?), wiirde schwerlich von irgend einem andern Gotte
gesprochen werden.

1) Vgl. Indische Studien X, 78 ff.
%) Rv. VII, 8, 4.
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Wahrscheinlich kannte schon die indogermanische Zeit')
einen vom Himmelsgott getrennten Gewittergott, einen blond-
bértigen oder rothbirtigen?) Riesen von tbergrosser Kraft,
den mdchtigsten Esser und Trinker, der den Drachen mit
seiner Blitzwaffe todtet. Dass dieselbe Gestalt in einer Aus-
prigung, welche der vedischen bereits einigermaassen nahe
stand, der Mythologie der Indoiranier eigen war, kann nicht
bezweifelt werden. Der vedische Vrtrahan (Indra als Tédter
des Vrtra) kehrt in dem Verethraghna des Avesta wieder,
und wenn im Avesta selbst dem Gott jene Mythen fehlen,
die seinem vedischen Gegenbilde so wesentlich sind, so zeigt,
wie lingst bemerkt worden ist, der armenische Drachentddter
Vahaken (= Verethraghna), was wir auch ohne diese Be-
stitigung zu behaupten berechtigt wiiren, dass jene Ent-
kleidung- des avestischen Gottes vom Gewittermythus der
Drachentsdtung eben durchaus secundir ist. Im Veda finden
wir Indra den Vrtratddter mit einer Menge von Mythen aus-
gestattet, die unzweifelhaft erst nachtriglich dem Gewittergott
zugeeignet worden sind: theilweise offenbar schon — was wir
im Einzelnen hier zu untersuchen nicht unternehmen — in
vorindischer Zeit, aber auch auf indischem Boden ging dieser
Vorgang des Anwachsens neuer Sagen und Geschichten immer
weiter; keine andre Gottergestalt lockte die vedischen Dichter
so méchtig wie eben die des Indra, alle Ziige von unbezwing-
licher Stiirke, alle gewaltigsten Heldenthaten ihm, dem ,Herrn
der Kraft“ beizulegen?®).

1) Vgl. oben S.34 Anm. 1.

2) Der Schluss von diesem Ausschen des Gottes auf den unter dem
idg. Volk herrschenden Typus liegt nahe.

3) Nur in der Kiirze sei hier erwihnt, dass ein Zug, der bei den
verschiedensten Volkern der Erde in schr merkwirdiger Ucebereinstimmung
von den michtigsten Gottern und Heroen erzihlt wird (s. die Angaben



Vorgeschichte Indras. Der Vytrakampf. 135

Der Vrtrasieg. Als Mittelpunkt der Indramythen hat
doch stets des Gottes vornehmste Heldenthat ihren Platz be-
hauptet, die That, deren Vollbringung sein mythologisches
Wesen ausmacht, die Besiegung des Vrtra und die Befreiung
der Wasser!). )

Der Name des Gegners, Vrtra, bedeutet ,Feind“ —
Feind als den, der dem eignen Vordringen den Weg zu ver-
sperren sucht, in dem Sinn also, wie der Ueberlegenheit
eines siegreich vorwirts strebenden Volks der Widerstand
unebenbiirtiger Gegner erscheinen musste?). Eine zweite

bei A. Lang, Myth, Ritual, and Religion I, 183; II, 113 fg., 244), auch
Indra beigelegt wird: die Geburt auf einem andern als dem natirlichen
Wege. Rv. 1V, 18, 1. 2 sagt, ehe das Indrakind geboren wird, die
Mutter (?): ,Das ist der althekannte Weg, auf dem alle Gotter geboren
wurden. Auf dem soll er ausgetragen geboren werden. Nicht soll er auf
die verkehrte Art die Mutter todt machen.* Aber das Kind antwortet:
»Hier will ich nicht hinausgehen: das ist ein schlechter Weg. Querdurch
aus der Seite will ich hinausgehen.“

1) Man darf nicht sagen: die Besiegung eines Feindes, der als Vrtra,
Vala, die Panis etc. bezeichnet wird, und die Befreiung der Wasser oder
Kihe. Zur Ueberwindung des Vrtra gehort die Befreiung der Wasser, zu
derjenigen der Papis die Befreiung der Kiihe: beides sind im Rv. ebenso
sehr als parallel wie als getrennt empfundene Mythen, getrennt, wie ich
zu zeigen versuchen werde, auch in ihrer urspriinglichen Naturbedeutung.
Diese Trennung wird durch gelegentliche Vermischungen natirlich nicht
hinfallig.

" %) Mir scheint fir die Erklirung von vrtra von dem Gebrauch des
Verbums vr in Wendungen wie na ta gjo varanta, na te hastam varanta,
nakir ma daivyam saho varate, nakir yam vrpvate yudhi auszugehen. Dass
das Appellativam ,Feind“ von dem Eigennamen Vytra verallgemeinert sei
(wie wenn wir sagen: ein Cato, ein Catilina), ist schon wegen des neutralen
Geschlechts von vrtra unannehmbar. Die Bedeutung ., Sieg“ des avestischen
verethra ist secundér; sie beruht auf einer Bedeutung . Abwehr“. — Uebrigens
ist in der Sprache des Rgveda vrtraé ,der Feind“ keineswegs mehr ein voll-
kommen lebendiges Wort. Ich glaube nicht, dass es je ohne Seitenblick
auf den Diamon Vytra gebraucht wird: ganz iberwiegend so, dass als
Besieger des Feindes oder der Feinde Indra (oder die eignen Mannen
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Bezeichnung desselben Wesens ist Ahi ,Schlange“; Schlangen-
gestalt dieses Di#mons, nicht menschliche, hat den vedischen
Siingern, die Indras Sieg verherrlichten, vorgeschwebt!).

Wir versuchen das schwungvollste ihrer Lieder hier
wiederzugeben?).

,Indras Heldenthaten will ich verkiinden, die ersten die
des Donnerkeils Herr gethan hat. Die Schlange hat er ge-
schlagen, den Wassern hat er Bahn gemacht, der Berge Bauch
hat er gespalten.

»Die Schlange hat er geschlagen, die auf dem Berg lag.
Tvashtar hat ihm den sausenden Donnerkeil geschmiedet.
Wie briillende Kiihe eilten die Wasser; stracks gingen sie
hinab zum Meer.

»Mit Stiers Begierde verlangte er den Soma. Von dem
gepressten trank er aus den drei Kufen. Das Wurfgeschoss,

sofern sie mit Indra verbiindet sind) erscheint, der dann gedacht wird als
die Feinde todtend so wie er Vrtra getddtet hat. Das stehende Verbum
dabei ist han, auch auf die That des vrtrakan hindeutend (vgl. z. B.
VI, 78, 2, wo es heisst ghnan vrérani, jayafi chatriin, amitran sahan). Ohne
das Mitspielen dieser Anklinge, im gewdhnlichen, alltiglichen Sinn ist
»Feind* in der Sprache des Rgveda gatru oder amitra. Man betrachte
etwa dic Wahl der Ausdricke in VI, 75; dass dort statt der genannten
‘Worte vrtra nicht am Platze wire, wird ein Kenner der vedischen Sprache
empfinden.

") Man wird, wenn man den Vrtrakampf als die Gewitterschlacht
deatet, nicht zu fragen haben, wo im Kreise der Gewittererscheinungen
Vitra dem Auge sichtbar wird. Er ist cben nur der fir die Geschichte
von einer siegreichen Schlacht unentbehrliche besiegte Feind. Mit Recht
bemerkt Lang (Myth, Ritual, and Religion 1, 39): .It is a common thing
in most mythologies to find everything of value to man — fire, sun,
water — in the keeping of some hostile power.* Dieser Typus des
Schatzhiiters geht auch durch die jingere Erzihlungsliteratur hindurch; es
sei z B. an die Rakshasas welche die himmlische Mangofrucht bewachen
Jataka vol. II p. 897 erinnert — ein Beispiel von zahllosen.

?) Rgveda I, 32. In Vers 6 lese ich rujanah.
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den Donnerkeil, nahm der Schitzespender. Er schlug ihn,
der Schlangen Erstgebornen.

nAls du ihn schlugst, Indra, der Schlangen Erstgebornen,
als du der Kunstreichen Kiinste vertilgtest, die Sonne er-
zeugend, Himmel und Morgenrdthe, firwahr da hast du keinen
Feind gefunden.

»Den Vrtra, den schlimmen Vrtra, den Vyamsa hat
Indra mit dem Donnerkeil geschlagen, der michtigen Waffe.
Wie Aeste vom Beil zerhauen liegt die Schlange hingestreckt
am Boden.

nWie ein trunkener Schwichling forderte Vrtra den
grossen Helden heraus, den gewaltigen K#mpfer, den stir-
menden. Er widerstand seiner Waffen Anprall nicht. Zer-
brochen, zermalmt ward er, des Feind Indra war.

nFusslos, handlos schlug er die Schlacht wider Indra.
Der schleuderte ihm den Donnerkeil in den Ricken. Der
Entmannte, der sich dem Stier gewachsen diinkte, vielfach
zerstiickelt lag Vrtra da.

»Er lag so da wie zermalmtes Schilfrohr; iiber ihn gehen
die Wasser hin, ihren Willen erreichend!). Die Vrtra mit
seiner Grosse umschlossen hatte, zu deren Fiissen lag die
Schlange da.

»nAbwirts ging da ihr Leben, die den Vrtra geboren.
Indre schleuderte die Waffe auf sie herab. Oben lag die
Gebdrerin, unten der Sohn. Danu lag wie eine Kuh mit
dem Kalbe.

»Mitten in den Stromesbahnen, die nicht Ruhe noch
Rast kennen, liegt sein Leib. Vrtras Geheimstes durch-
ziehen die Wasser. In ewige Finsterniss sank er, des Feind
Indra war.

,Die des Barbaren Gattinnen geworden, die schlangen-

) Die Uecbersctzung dieser Worte ist mir zweifelhaft. Pischels
Vermuthung Z. D. M. G. 35, 717 fg. aberzeugt mich nicht.
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bewachten Wasser weilten in der Gefangenschaft wie die
Kihe beim Pani!). Die Oeffnung der Wasser, die verschlossen
war, die hat er aufgethan der Vrtra schlug.

~Bin Rossschweif warst du da, Indra, als der eine Gott
dir auf die Waffe schlug?). Du gewannst die Kiihe, du Held
gewannst den Soma. Die sieben Stréme entliessest du auf
ihre Bahn.

»Nicht hat ihm Blitz und Donner geholfen, nicht Nebel
noch Schlossenwetter, das er schuf. Als Indra und die
Schlange k#mpften, da hat der Schitzespender den Sieg ge-
wonnen auch fir kiinftige Zeiten.

,Was fiir einen R#cher der Schlange hast du gesehen,
Indra, als Furcht deinem Herzen nahte, da du sie getédtet,
als du tiber die neun und neunzig Strome wie ein geschreckter
Adler durch die Liifte eiltest?“

sDer den Donnerkeil im Arm hilt, Indra ist Kdnig von
Allem was geht und was zur Ruhe eingekehrt ist, vom Un-
gehornten®) und von dem Gehornten. Er herrscht als Konig
iber die Volker. Wie der Radkranz die Speichen hilt er
Alles umfasst.“

Selten erhebt sich die Dichtung des Rgveda zu solcher
Wucht wie hier. Kein Versuch, das Ereigniss in der rechten
Folge zu erzihlen; kein Bemiihen es im Kleinen auszumalen;
nur hier und da ein einfaches treffendes Bild, und immer
wieder, ohne alle #ngstliche Scheu vor Wiederholung, der-
selbe freudige Preis des starken, sieghaften Gottes.

1) Siehe unten S. 145.

?) Der Sinn ist nicht klar. ,Zum Rossschweif wurdest du da*?
Nach Sayapa wire Indras Ueberlegenheit unter dem Bilde des Rossschweifs,
der mithelos Miicken und dgl. fernhilt, geschildert. ,Waffe“ ist nur eine
versuchs- und anndherungsweise Uebersetzung fii srka: vgl. X, 180, 2.
Geldner Ved. Stud. I, 183 iberzeugt nicht. )

%) Die Uebersetzung von sdmasya ist ungewiss. Dass das Wort, wie
der Gegensatz zu fordern scheint, ,ungehornt“ bedeutet, wirde dazu passen,
dass es I, 33, 15 als Epitheton zu vrshabhd steht.
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Wir fiigen aus andern rgvedischen Liedern noch cinzelne
Zige hinzu.

Die Schlange hatte sich auf den ,sieben abschiissigen
Bahnen“ gelagert, dem Bett der sieben Fliisse, das sie ver-
gperrte. In neun und neunzig Windungen lag sie da. Sie
hatte die Flisse gefressen, und da die Flisse im Berg sind
und spiter aus dem Berge hervorbrechen, fiihrt dies sogar
zu der ungeheuerlichen Vorstellung, dass ,der Berg in Vrtras
Bauch“ war. Die Gotter fiirchten sich vor dem Feinde:
»wie Greise zogen sich die Gotter zurtick“, ,vor der Gewalt
der Schlange entwichen alle Gotter“, ,vor dem Zischen des
Vrtra weichend verliessen alle Gétter, die Freunde ihn®“ —
den allein standhaltenden Indra, den die Gétter ,sich voran-
gestellt haben, den Vrtra zu todten“. Indra hat sich Helden-
kraft am Soma getrunken; von seinen Bundesgenossen bleiben -
die Maruts treu an seiner Seite und auch Vishpu, der in
drei Schritten das Weltall durchschreitende Gott: ,da sprach
Indra, als er den Vrtra schlagen wollte: ,Freund Vishnu,
schreite weiter aus“. Wie Indra den Donnerkeil in den Arm
nimmt die Schlange zu todten, erheben Berge, Kiihe, Priester
ermunternden Zuruf. Von Vrtra, wie er den Todesstreich
erleidet, ist bald als Schlafendem die Rede, bald auch wird
sein Schnaufen erw#hnt und wie es in dem oben mitgetheilten
Liede heisst, Blitz und Donner, Nebel und Schlossenwetter,
das er hervorbringt. Indra spaltet ihm mit dem Donnerkeil
das Haupt, oder er zerbricht ihm alle Gelenke. Vor dem
Briillen' des getroffenen Feindes erschrickt der Himmel.
Indras Waffe offnet das Euter des Berges; die Fliisse rinnen
zum Meer wie Vogel zu ihrem Nest fliegen, wie Wagen im
Wagenrennen um den Kampfpreis. Dem Sieger jauchzen die
Gotter zu; die Gotterfrauen weben ibm ein Preislied. Und
der Gewinn der Wasser erweitert sich zu einem Gewinn .
alles glinzenden Lichts. Wie der oben mitgetheilte Hymnus
den Gott, als er die Schlange geschlagen, Sonne, Himmel
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und Morgenréthe erzeugen lisst, heisst es an andern Stellen?):
»Als du mit deiner Kraft, Indra, Vrtra geschlagen hattest,
die Schlange, da liessest du die Sonne am Himmel aufsteigen,
dass man sie schauen mdchte“. ,In den Armen trugst du den
ehernen Donnerkeil; du hieltest am Himmel die Sonne fest,
dass man sie schauen mochte“. Und ein Dichter ruft Indra
zu: ,Todte Vrtra, gewinne die Sonne!“ —

Ueberblicken wir die hier gesammelten Ztige des Mythus,
so fillt in die Augen, dass von Gewitter und Regengiissen
iiberall nicht die Rede ist?). Ein Gott k#mpft mit einem
schlangengestalteten Démon und &ffnet das Innere der Berge;
die Wasser der Fliisse strémen daraus hervor dem Meere zu:
das ist es was die vedischen Dichter sagen. Man darf diese
einfache Vorstellung nicht durch die Erklirung verwirren,
mit den Bergen hitten die Dichter Wolken und mit den
Fliissen Regenstrome gemeint. Das haben sie nicht; fiir sie
waren die Berge Berge und die Fliisse Fliisse. Hitten sie
von Wolken und Regen sprechen wollen, konnte nicht an
den zahllosen Stellen die Metapher von den Bergen und
Fliissen gleichbleibend wiederkehren, ohne dass irgendwo die
Sache beim rechten Namen genannt wire. Wo die Dichter
wirklich Wolken und Regen meinen, brauchen sie andre
Ausdriicke als die stehenden der Indralieder. Man vergleiche
etwa das grosse Lied an Parjanya, den Gott des Regens und
Gewitters (V, 83). Da ist von Regen und immer wieder
von Regen und Blitz und Donner die. Rede; der Gott lisst
seine Regenboten erscheinen; er schafft die Regenwolke;
Regen vom Himmel her spenden die Maruts; man bittet
Parjanya: du hast Regen regnen lassen, nun hére auf. Er
schligt die Biume, und donnernd schligt er die Missethiter;
N1, 51, 4; 52, 8; VIIIL, 89, 4.

?) Man lasse sich zu keinem Missverstindniss durch unsre Ueber-
sctzung ,Donnerkeil* fir das anders schwer wiedergebbare vgjra verleiten.

Der vagjra ist als eine Art Schleuderkeule von Erz vorzustellen. Dass der
vedische Dichter dabei an den Blitz gedacht habe, ist kein Grund anzunehmen.
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die Lowenstimme des Donners erhebt sich; die Blitze fliegen.
So schildert ein vedischer Poet das Gewitter: von Indra aber
wird im Rgveda fast nirgends!) gesagt, dass er es regnen
lisst?). Die Zauberhandlungen fiir Regenerlangung richten sich
tiberwiegend an andre Gotter als Indra. Dagegen sind es
personificirte Fliisse, zweifellos irdische Fliisse ohne jeden
Anflug von himmlischer Natur, die Flisse Vipas und Sutudr1
(Biyas und Setledj), die von Indras That, durch welche sie
selbst befreit sind, genau in den Wendungen, wie sie in den
Indraliedern stehend sind, reden: ,Indra hat uns die Bahn
erdffnet, der Triger des Donnerkeils; niedergeschlagen hat
er Vrtra, der die Strome umfasst hielt... Immer wieder zu
preisen ist Indras Heldenthat, dass er die Schlange zerhieb.
Mit dem Donnerkeil hat er die Umhegungen zerschlagen;
die Wasser liefen nach Lauf verlangend“?). Danach ist es
klar: fiir die vedischen Dichter handelt es sich bei Indras
Sieg nicht um das Gewitter, sondern darum dass aus der
Tiefe des Felsens der michtige Gott die verschlossenen
Quellen hat hervorbrechen lassen, welche als Fliisse den
menschlichen Fluren Segen bringen!). Dass in seiner ur-
spriinglichen Form der Mythus doch ein Gewittermythus
war, dass es Wolkenquellen waren, bei welchen die Schlange
lagerte®), dass seinem urspriinglichen Wesen nach der

') Ueber die Ausnahmen s. Bergaigne II, 184 A.2, und vgl. das
unten S. 142 Gesagte.

) Diesc Beobachtung ist schon von Bergaigne (II, 184 fg.) gemacht
worden. Die Deutung aber, welche er ihr giebt — dass das Verbum wvrsh
fir ,regnen“ nur gebraucht wird, wo es sich um einen kampflosen Act
der gottlichen Macht handle — ist verfehlt.

3) Rv- III, 83, 6. 7. Vgl. auch VII, 47, 4.

4) Vielleicht liegt eben diese Erkenntniss der Acusserung Hille-
brandts (Ved. Mythol. 1, 313) zu Grunde, dass .die Wolken keine grosse
Rolle im Rv. spielen*.

%) Wir haben hier die Frage nicht zu verfolgen, ob diese himmlische
Schlange, die das Wasser bewacht, nicht zu allerletzt doch wieder auf
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Vajra die Blitzwaffe war, lassen die Thatsachen der ver-
gleichenden Mythologie nicht zweifelhaft. Aber wir miissen
eben den urspriinglichen Gehalt des Mythus und den Inhalt,
welchen er fiir die vedischen Dichter hatte, streng scheiden.

Fiir den Rgveda kann hochstens von vereinzelten Resten
und Spuren der alten Anschauung die Rede sein, zum Theil
gewiss nur scheinbaren Spuren, denn die zufilligen Aus-
schmiickungen, die rein momentanen Einfiille der einzelnen
Dichter konnten und mussten an mancher Stelle ununterscheid-
bare Aehnlichkeit mit solchen Spuren annehmen. Indra wird
der genannt, ,dem der Regen zu eigen gehort“; ein Singer,
der sich mit Indra identificirt, sagt: ,Ich gab Regen dem
Sterblichen, der mich verehrte“; im Zusammenhang der
Wasserbefreiung wird in einem jungen Liede der Ausdruck
phimmlische Wasser“ gebraucht. Bei seinem Donnern, heisst
es, zittert das Feste und das Bewegliche; den Donner hat
er in Vrtras Kinnbacken geschleudert; er hat die unvergleich-
lichen Geschosse des Himmels erzeugt. Indra hat die Schlange
von den weiten Flichen, er hat sie aus dem Luftreich weg-
geblasen, von Erde und Himmel sie hinweggeschlagen').
Das Gewicht der Hindeutungen auf die Gewitternatur des
Vrtrakampfs, die in solchen Aeusserungen zu liegen scheinen
kénnen, wird nicht tberschitzen, wer ihre Seltenheit in der
ungeheuren Masse der Indralieder erwigt und wer bedenkt,
wie oft im Rgveda Macht und Thaten jedes Gottes gelegent-
lich auch in Ziigen ausgemalt werden, welche seiner eigentlich
canonischen Gestalt fremd sind.

Das Nachdenken der spiteren Zeit hat tibrigens keine

mythische Vorstellungen, welche irdische Schlangen betreffen, zuriickgeht —
auf den Typus der Schlange, die wo Schitze liegen oder bei Brunnen in
den Erdhohlen ihr Wesen treibt.

) Rv. I, 52, 5. 14: IV, 26, 2: X, 124, 9. — I, 80, 14; 52, 6; II,
13, 7 (vgl. auch X, 92, 8; Av. XIII, 4, 41 ff.; Kaug. Satra 21, 9). —
Rv. VIII, 38, 19. 20; T, 80, 4.
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Schwierigkeit gefunden, den atmosph#rischen Character von
Indras Drachenkampf wieder aufzudecken; fiir die Veden-
erklirer wie fiir die Dichter?') ist jetzt Indra der gewitternde
und regenspendende Gott?). Das #ndert aber nichts daran,
dass er fiir die Singer des Rgveda der Zerspalter irdischer
Berge, der Befreier irdischer Fliisse gewesen ist. — )

Die Bezwingung der Panis und Gewinnung der
Kihe. Neben die Wassergewinnung stellt der Veda als
eine zweite Hauptthat Indras die Kuhgewinnung.

Es darf bezweifelt werden, dass diese That von Anfang
an Indra zugehort hat. Neben der im Rgveda iiberwiegend
vertretenen auf diesen Gott bezogenen Version findet sich
eine Erzihlung, die allem Anschein nach als eine zweite
und zwar #ltere Form desselben Mythus zu beurtheilen ist.
Trita Aptya, von Indra angefeuert, bek#mpft den drei-
kopfigen, schlangenleibigen Visvarapa (den Allgestaltigen),
des Tvashtar Sohn; er schligt ihm die drei Kopfe ab
und ,l4sst die Kiihe heraus“®). ,Dem Trita“, sagt Indra,
,brachte ich die Kithe hervor*) aus der Schlange“. Offenbar
ist die eigentliche Hauptperson Trita; Indra wird erst nach-
triglich als der anerkannte Vollbringer aller gréssten Helden-
thaten auch mit dieser in Verbindung gebracht worden sein®).

") Auch die buddhistischen. So lesen wir bei einem derselben, dass
ndie donnernde Wolke, der hundertfach weise Gott (satakratu d. h. Indra)
der blitzbekrinzte Hohen und Tiefen fallt, Regen iber die Erde ergiessend“.
Samyutta Nikaya vol. I p. 100.

%) Sollen wir es schon ebendahin rechnen und eine Deutung Vytras
als der Wolke darin erkennen, wenn der Atharvaveda von den Feuern
dic ,im Vrtra“ sind spricht und die Sonne ,aus dem Vytra“ geboren werden
lasst (III, 21, 1; IV, 10, 5)?

) Rv. X, 8, 8. 9.

4) Wortlich ,erzeugte ich die Kithe=. Rv. X, 48, 2. s sieht aus
als hatte die Schlange die Kithe gefressen und wiirden diese dann aus
der todten Schlange hervorgcholt.

%) Rv. X, 8, 8 treibt Indra den Trita an, II, 11, 9 biandigt er den
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Dafiir spricht auch die Form, in welcher derselbe Mythus
im Avesta erscheint. Thraetaona vom Athwyageschlecht
todtet die Schlange mit den drei M#ulern, den drei Kdopfen,
den sechs Augen. Was er befreit, sind nicht Kiihe, sondern
zwei schdne Frauen'). Dass aber die vom Veda gegeniiber
dem’ Avesta bezeugte Zusammengehorigkeit der Todtung des
dreikdpfigen Ungethiims mit der Kuhbefreiung urspriinglich
ist, zeigt der Mythus der classischen Volker. Herakles todtet
den dreikspfigen Geryoneus, Hercules den dreiképfigen Cacus
und fithrt die Rinderheerden hinweg, welche dem Ungeheuer
gehoren oder welche dieses dem Gott geraubt und in seiner
Hohle versteckt hat.

Dieser indoeuropéischen Form des Mythus mit dem drei-
kopfigen Ungehcuer steht im Veda eine andre gegeniiber,
die vermenschlicht, von Motiven des irdischen, speciell des
priesterlichen Alltagslebens durchsetzt ist. Sie scheint iiber-
wiegend indischen Character zu tragen, obwohl es nicht un-
wahrscheinlich ist, dass wenigstens Anfiinge von ihr in die
indoiranische Zeit zuriickgehen?).

Visvariipa fir Trita (in ahnlichem Ton bewegt sich der oben erwihnte
Vers X, 48, 2). Dagegen ist X, 99, 6 in der ersten Vershilfte Indra der
alleinige Thiiter; ob die in der zweiten Vershilfte gefeierte That des von
Indra gestirkten Trita dieselbe ist, kann fraglich sein.

) Die Rolle des Zuriickfilhrens der Kihe, welche ein boser Feind
gefangen halt, ist im Avesta bekanntlich auf Mithra den abactor boum
iibergegangen. Mihir Yasht 86; Darmesteter Etudes iraniennes II, 194.

- 2) Dafiir spricht der schon vor langer Zeit von Darmesteter (Ormazd
et Ahriman 146) bemerkte Anklang der Gathastelle Yasna 51, 5 (yatha
ashat haca gam vidaf) an die Ausdriicke, weleche dem Rgveda (z. B. 111,
31, 5: IV, 8, 11: X, 62, 2) far die Geschichte von der Kuhgewinnung
gelaufig sind. Man beachte dass die avestische Stelle in einem Zusammen-
hang steht, welcher den Anspruch geistlicher Personlichkeiten auf Mit-
theilung irdischer Giiter betrifft: ganz so wie im Veda der Mythus als
eine Verherrlichung der Anspriiche des Brahmanen auf Gaben von Kihen
erscheint.
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Die Feinde treten hier als ein ganzer Trupp auf; sie
heissen die Panis. Der Pani erscheint im Rgveda recht hiufig
als eine durchaus realistisch aufzufassende, von jedem mythi-
schen Beisatz freie Gestalt aus dem wirklichen Leben: es ist
der Typus des bei Singern und Priestern natiirlich einer
besonders scharfen Unbeliebtheit sich erfreuenden Reichen,
der mit Opfern und den zugehdrigen Gaben an den geist-
lichen Stand geizt!). Die Panis — so erz#hlt unser Mythus —
besitzen Kuhheerden, die sie in weitester Ferne, jenseits
des weltumfliessenden Stromes Rasa, in einer Felshohle
verborgen halten. Indras Botin, die Géotterhiindin Sarama,
hat die Rasa iibersprungen, den Spalt des Felsens ausgespiirt,
das Briillen der Kiihe gehort. Sie verlangt in Indras Namen
die Kithe, wird aber von den Panis mit Spott zuriickgewiesen?).
Nun naht Indra selbst mit den Angiras oder mit den ,sieben
Priestern“, den Vorfahren der priesterlichen Geschlechter.
Die Hohle geht von selbst auf, oder Indra ertffnet sie fiir
die Angiras, oder auch diese selbst thun sie auf ,durch ihre
Worte* oder ,durch ihre Litaneien“, ,durch ihr Getdn“,
»singend“, ,mit entflammtem Feuer® — die Vorstellung ist
offenbar, dass diese Ersten unter den menschlichen Priestern
bei einem Opferfeuer so wie ihre Nachkommen singen und
recitiren und durch die magische Kraft dieser Handlung den
verschlossenen Felsen 6ffnen®). Es heisst auch, dass sie den

) Dass die Auffassung der Papis als Kaufleute unhaltbar ist, hat
Hillebrandt (Ved. Mythol. I, 83 fl.) treffend gezeigt. Seine eigne an
Brunnhofer ankniipfende Ansicht aber, nach welcher sie ein feindlicher
Stamm und zwar die in historischer Zeit am Ochus (Tedschend) wohnenden
Parner sind, stimmt meines Erachtens nicht besser zu den vedischen
Quellen.

?) Vgl. den Dialog Rv. X, 108. Ob die zu diesen Versen offenbar
hinzuzudenkende Prosaerzihlung die in der spéatern Literatur berichtete
Treulosigkeit der Sarama gegen Indra kannte, ist nicht zu entscheiden.

3) Hier sei auch auf Av. XII, 1, 39 verwiesen, wo gesagt wird, dass

Oldenberg, Religion des Veda. 10
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Felsen gedffnet haben ,durch das Rta“ (d. h. das Recht)!); es
wird als ein zu dem Recht der ewigen Weltordnung gehériger
Vorgang aufgefasst, dass sie diese That vollbringen mussten.
Auch Agni tritt hier und da als betheiligt auf (s. oben S. 99.
111): erklarlich, dass neben dem heiligen Gesang auch — wie
eben schon beriihrt wurde — das Opferfeuer nicht fehlt;
doppelt erklirlich, wenn wir Recht haben, den ganzen Mythus
auf die Erlangung des Lichts zu beziehen (S. 149); die Ent-
flammung des Feuers ist ein Zauberact, welcher den Aufgang
der Sonne herbeifiihrt. Vor Allem aber wird neben den
priesterlichen Vitern noch cine gtttliche Person als handelnd
genannt, Brhaspati, der ,Gebetsherr“?); seine Rolle ist im
Grunde von derjenigen der Angiras, als zu deren Geschlecht
gehorend er selbst angesehen wird, nicht verschieden; er,
die Personification der Macht des heiligen Wortes und
heiligen Liedes, ertffnet ,mit feuererhitzten Liedern“ die
Hohle. Er zerbricht sie und treibt die Kithe heraus wie
man ein Ei zerbricht und den jungen Vogel herausholt oder
wie man das Mark aus dem Knochen holt. Vala, der Dimon
der Hohle, klagt um die entfiihrten Kiithe, wie die Wilder
um das Laub, das der Winter ihnen geraubt hat. So sind
die Kithe und ist damit alle Nahrungsfiille den Menschen,
den Priestern gewonnen: Sarama hat den festen Verschluss
der Kiihe gefunden ,woher die menschlichen Stimme ihre
Nahrung nehmen“; die Angiras haben ,alle Nahrung des
Pani gefunden“; Indra hat als der Erste ,dem Brahmanen

~die alten Schopfer der Wesen, die sicben Rshis die Kithe herausgesungen
haben, die Frommen durch lange Opferfeier (sattrepa), durch Opfer und
Kasteiung“. Rv. X, 67, 2. 3 scheint die Vorstellung weiter dahin pricisirt
zu werden, duass es das erste Opfer war, durch welches dies bewirkt
wurde.

) Ueber den Anklang einer avestischen Stelle an diesen Ausdruck
s. oben S. 144 Anm. 2.

%) Vgl. oben 8. 66 fg.
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die Ktihe gefunden“, ,dem Brahmanen die Kuh leicht er
langbar gemacht“. Mit dem Gewinn der Kiithe aber hingt
der Gewinn des Lichts, der Morgenrsthen und der Sonne, eng
zusammen; die Stellen, welche diese Verkniipfung ergeben,
sind iberaus zahlreich. Die priesterlichen Viter ,trieben
die Kiihe heraus nach den Morgenrdthen rufend“; ,sie fanden
das Licht“. ,Sichtbar wurde die Rothe durch der Kuh glin-
zende (Mileh?)!). Es verschwand das bose Dunkel; der
Himmel erglinzte; das Licht der Gottin Morgenrsthe erhob
sich; die Sonne beschritt die weiten Gefilde, Recht und Un-
recht unter den Sterblichen schauend“. Als Indra mit den
Vitern den Kithen nachging, ,fand er die Sonne, die in der
Finsterniss weilte*. Die Viter, die den Felsen zerbrachen,
»fanden Tag und Sonne, das Licht der Morgenrsthe“. ,Durch
das Recht (rta) warfen sie auseinander den Stein, ihn zer-
spaltend; die Angiras briillten (d. h. stimmten ihren Gesang
an) zusammen mit den Kiithen. Zum Heil umsassen die
Ménner die Morgenrsthe; die Sonne ward sichtbar als Agni
geboren war.“ Brhaspati ,fand Morgenrsthe, Sonne und
Feuer; mit seinem Lied zerstreute er die Finsterniss“. ,Er
triecb die Kihe heraus, zerspaltete durch heiliges Wort die
Hohle; er verbarg die Finsterniss und liess die Sonne sehn?)“.

Fragen wir nun nach der Deutung der Erz#hlung, so
treten, scheint es, die beherrschenden Motive ihrer im
Rgveda vorliegenden Gestalt klar zu Tage. Hauptpersonen
sind vor Allem die menschlichen und gottlichen Prototype

) Zu yagds@ wird ein Substantiv zu ergiinzen sein; vgl. IX, 81, 1.

1V, 1, 18. 14. 16. 17; I, 39, 5; I, 71, 2; IV, 3, 11; X, 68, 9,
I, 24, 3. — Einige der Stellen sehen aus als wenn die Gewinnung der
Kihe als ein die Morgenrothen verschaffender Zauber betrachtet wurde
(wer das Bild hat, erlangt die Sache selbst), ahnlich wie die Entflammung
des Agni, die IV, 3, 11 mit der Kuhgewinnung zusammen besprochen
wird, ein den Sonnenaufgang herbeifiihrender Zauber ist und als solcher

an dieser Stelle erscheint.
10*
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des Priesterthums: die Viter der Priestergeschlechter und der
vergéttlichte Idealpriester, der himmlische Purohita Brhaspati.
Ihnen gegeniiber die Prototype der Priesterfeinde, der nicht
opfernden und den Priestern nichts gebenden Geizhilse.
Und zwischen beiden ein Kampf um eben den Besitz, welchen
der Priester der vedischen Zeit von dem Reichen erwartet
und den der Pani ihm vorenthilt, um den Besitz der Kiihe').
So ist die ganze Erzihlung eine klare Ausfiihrung des
Themas, dass die Gotter es nicht dulden, wenn die Reichen
den Betern und Opferern ihren Kuhreichthum verschliessen.
Einige Stellen des Rgveda lassen in der That diese Moral
der Geschichte recht deutlich hervortreten?). ,Den Frommen
fihren die Gotter vorwirts; wer das Gebet liebt, den er-
wiihlen sie wie Freier... Unangefeindet weilt man in Indras
Gebot und gedeiht; herrlich ist seine Hilfe dem Opfernden,
dem Somapresser” — sagt ein Dichter und erzihlt dann als
Beispiel dieser gottlichen Hilfe, wie die Angiras, welche das
Feuer entziindet hatten und frommem Thun oblagen, allen
Besitz des Pani gewonnen haben (I, 83, 2 ff.). Und an einer
andern Stelle: ,Nicht ist Indra mit dem, der keinen Soma
presst, wenn es ihm auch gut geht. Er peinigt ihn, der
Brausende, oder schligt ihn nieder; dem Frommen theilt er
rinderreiche Hiirde zu... Abgewendet dem, der nicht Soma

") Man bedenke, dass fir den vedischen Inder das gottliche Geschenk
der Kihe — der wirklichen, durchaus nicht symbolisch zu verstehenden
Kiihe, wie gelegentlich ebenso concret von den Rossen in derselben Weise
die Rede ist — mit dem Geschenk von Sonne, Morgenrdthe, Wasser ganz
auf einer Linie steht (Bergaigne II, 183 fg.). Wie in die rohe Kuh die
gare Milch hineingekommen und in ihr entdeckt worden ist, gehort fir das
vedische Denken zu den grossen Weltriithseln.

2) Rv. VI, 13, 3 wird gesagt, dass durch den Schutz Aguis .der First
mit Macht den Feind (vrtra) todtet, der Priester des Pani Besitz davon-
trigt“. Es zeigt sich darin sehr klar, dass wie die Vytratodtung das
typische Vorbild alles kricgerischen Heldenthums so die Gewinnung der
Papikithe ein nicht minder ausgepriigtes Prototyp priesterlicher Erfolge ist.
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presst, ein Freund der Presser... Er holt des Papi Nahrung
zusammen zur Beute und theilt seinem Verehrer den schénen
Besitz aus“ (V, 34, 5 ff.).

Man mag dieser mythischen Wldersplegelung priester-
licher Lebensanspriiche immerhin ein hohes Alter zuerkennen!):
dass damit nicht die Erklirung des urspriinglichen, indo-
germanischen Mythus gefunden ist, liegt auf der Hand.

Ich mochte glauben, dass es sich um die Gewinnung
der Morgenrdthen aus dem dunkeln Felsen des Nachthimmels
handelt?). Daher im griechischen Mythus die rothen Kiihe
und ihr Versteck im #ussersten Westen, also in der weitesten
Ferne von dem Punkt, an welchem die befreiten Morgen-
rothen dem Menschen erscheinen. Daher im vedischen
Mythus die so hervortretende Verkniipfung der Kuhgewinnung
mit der Erlangung des morgendlichen Lichts. Wie in der
Dichtersprache des Veda das Bild der rothen Kiihe fiir die
Morgenrsthen noch lebendig ist, ist bekannt®). Und an einer
Reihe von Stellen sprechen vedische Dichter von der Géttin
Morgenrsthe in Ausdriicken, die unverkennbar an die Ge-
schichte von der Kuhgewinnung erinnern oder ganz aus-
driicklich auf dieselbe hinweisen. Von der Morgenrsthe heisst
es, dass sie ,das Dunkel 6ffnet wie Kithe ihre Hiirde“. ,Du
hast“, sagt der Dichter zu ibhr, ,die Thore des festen Felsen

) Vgl. oben S. 144 Anm. 2.
2) Wenn bei dieser That die priesterlichen Vorfahren cine Ilauptrolle

spielen, so scheint das auf den bei vielen Naturvilkern verbreiteten und
gewiss uralten Typus der Mythen von den alten Vorfahren, welche dieses
oder jenes Gut fir die Menschheit erlangt haben, zurickzugehen: so z. B.
bei den Buschminnern .the men who brought the sun* (Lang, Myth, Ritual,
and Religion I, 175), und Aehnliches hiufig.

3) Man vergleiche die Sammlungen von Bergaigne I, 245. Unhefangene
Prifung wird ergeben, dass in der vedischen Sprache die Beziehung der
Kiihe auf die Wasser (vgl. Bergaigne I, 259), auf die man bei der Deutung
unsres Mythus etwa auch verfallen konnte, weit hinter derjenigen auf die
Morgenrithen zuriicksteht.
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geofinet”. ,Sie zerbrach die Festen; sie gab von den rothen
(Kahen). Die Kiihe haben der Morgenrsthe entgegengebrillt®.
sDeine Kubstille firwahr, o Ushas, die du auf dem Berges-
riicken wohnst, besingen die Angiras. Sie haben sie zer-
spalten mit Lied und heiligem Wort; wabr ist geworden, um
was die Minner zu den Gottern riefen“!). So scheint der
Hinweis auf die Naturbedeutung des Mythus im Veda noch
klar zu Tage zu liegen: zugleich aber haben sich hier, wie
im Vrtramythus die Wolkenwasser zu irdischen Fliissen ge-
worden sind, so die rothen Kiihe des Morgenhimmels in
irdische Kithe verwandelt, und der Mythus hat den sehr
irdischen Sinn angenommen, dass der Kuhbesitz dem Brah-
manen zukommt und dass der Geizige, welcher ihm die
Kiihe vorenthslt, elend zu Grunde geht. —

Die Gewinnung des Lichts. Die Gewinnung von
Licht, Sonne, Morgenrsthe, welche in dem hier besprochenen
Mythus mit der Auffindung der Kiihe verkniipft erscheint,
wird h#ufig auch unabhingig von dieser That dem Indra
beigelegt. Er hat die Sonne am Himmel befestigt; er hat
sie leuchten lassen; er hat den Himmel mit seinen Stiitzen
festgestellt, die Weiten der Erde ausgebreitet. So erscheint
er als ein Vollbringer aller jener Werke, als ein Begriinder
aller jener Ordnungen, die auch auf Varuna zuriickgefiihrt
werden?). Schwerlich kniipfen diese Vorstellungen an die
Naturbedeutung des Gewittergottes an, insofern dieser das
im Gewitter Himmel und Erde umhiillende dunkle Chaos
entwirrt und den Anblick der Sonne den Menschen wieder-

5 Rv. 1, 92, 4; VII, 79, 4; 75, 7; VI, 63, 5. Vgl. Bergaigue I, 246;
M. Miller Wissensch. von der Sprache II, 556 (der neuen Ausgabe). —
Den erwithnten Momenten gegeniiber scheint mir der eigenthiimlichen ver-
einzelt dastehenden Stelle Rv. IX, 108, 6 kein wesentliches Gewicht zuzu-
kommen, nach welcher Soma ,die rothen Wasserkihe (usriy@ apyah) aus
der Steinhohle mit Macht herausgespalten hat*.

%) Siehe unten den Abschnitt iiber diesen Gott.
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giebt!): wahrscheinlich ist es allein oder doch vornehmlich
Indras alliberragende Kraft, um deren willen eben ihm diese
Thaten beigelegt worden sind. Muss es nicht der Stirkste
aller Starken gewesen sein, der die grossten Giiter dem
Menschen gegeben, sie fir ihn den Feinden abgerungen, der
den michtigsten Wesenheiten wie der Sonne und dem Himmel
ihre Stelle angewiesen hat? —

Indras Sieg iber die Dasas. Die Thaten Indras,
von welchen bisher gesprochen wurde, der Vrtrasieg und die
Gewinnung der Kihe, stehen einzeln da, jede fiir sich ein
unvergleichliches Ereigniss. Es folgen Thaten, welche eine
Reihe von Exemplaren desselben Typus bilden, fiir uns wohl
noch mehr als an sich, denn es wird an der Form der
kurzen Erwihnungen, mit welchen sich die Dichter des
Rgveda in Bezug auf diese meist aufzihlungsweise zusammen-
gestellten Thaten zu begniigen pflegen, liegen, dass uns von
individuelleren Ziigen hier so wenig erhalten ist.

Es handelt sich stehend um die Bezwingung von Feinden,
welche als dasa oder dasyu bezeichnet werden. Dies sind
die regelm#issigen Ausdriicke, mit welchen die indischen Arier
die dunkeln Ureinwohner benennen. So ist von vorn herein
die Ansicht nahe gelegt, dass wir es hier mit dem Nachklang
historischer Ereignisse zu thun haben: die Ueberwindung

) Hier und da sieht allerdings die Gewinnung der Sonne wie eine
Folge des Vrtrasieges aus (vgl. oben S. 139 fg.), z. B. I, 51, 4: .Als du mit
deiner Kraft, Indra, Vytra geschlagen hattest, die Schlange, da liessest du
die Sonne am Himmel aufsteigen, dass man sie schauen mochte* (mehr
bei Bergaigne II, 191). Mir scheint im Ganzen der Texte diese Ver-
knipfung der Lichtgewinnung mit dem Vrtrasiege doch bei weitem nicht
s0 feststehend und so hervortretend, wie die oben erirterte Verbindung
der Lichtgewinnung mit der Kuhgewinnung. Ich mochte glauben, dass
hier nicht sowohl an den Naturvorgang des Wiedererscheinens der Sonne
nach dem Gewitter als vielmehr so zu sagen an cin poetisches Motiv zu
denken ist: nach Ueberwindung der furchtharsten Gefahr, nach dem Be-
stehen des schwersten Kampfes folgt die Aneignung der lichten Giter.
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dieser Feinde in K#mpfen, welche bis nahe an die Gegenwart
der Liederdichter heran oder bis in diese hinein die Volks-
kraft anspannten, erschien als eine That des kriegerischen,
iberméchtigen Gottes, den sich zum Freunde zu machen nur
der Arier den Weg kannte. Es wird sich allerdings zeigen,
dass die Grenzlinie zwischen den Dasabezwingungen als
historischen Ereignissen und den rein mythischen Thaten des
Gottes — der Ueberwindung von Feinden, die etwa den
Titanen oder den eddischen Riesen verglichen werden
kénnen — keine scharfe ist. Dies kann ja auch nicht tiber-
raschen. War doch fir die vedischen Dichter und Erzihler
der Unterschied mythischer und historischer Vorgiinge, an
dem unsre Forschung ein so grosses Interesse hat, nicht vor-
handen. Fiir sie setzte sich der auf Erden geltende Gegen-
satz der Arier und der dunkeln Dasas in die Welt der Gotter
und Dimonen fort; der feindliche Diamon stand ihnen auf
derselben Linie mit dem gehassten und verachteten Wilden,
war vielleicht in manchem Fall in der That nichts andres
als der Gott eines wilden Stammes. Und ebenso konnte die
besonders eindrucksvolle Gestalt eines feindlichen Fiihrers
sich mit Ziigen bekleiden, wie die Teufel der Mythen sie
tragen. So miissen wir von vorn herein auf Unsicherheiten
der Abgrenzung gefasst sein, deren Rectificirung bei dem
Nebel, welcher iiber den historischen wie tiber den mythischen
Elementen dieser Betrachtung liegt'), und insonderheit bei
der hoffnungslosen Knappheit der Unterlagen, welche der
Rgveda uns hier liefert, jedem Versuch unzuginglich bleibt.
Aber auch hier gilt, woran sich der Forscher, der in solchen
Nebeln des Rgveda irgend etwas von Gestalten erkennen
will, bestéindig zu halten hat: ein Verhiltniss, dessen Wirkung

) Man bedenke, dass die Forschung gegeniiber der indischen Ieclden-
sage in einer ginzlich andern Position steht als etwa gegeniiber der
deutschen: die nationale Geschichte, mit welcher wir jene zu confrontiren
hitten, kennen wir nicht.
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in diesem Chaos unzihliger sich kreuzender Unbestimmtheiten
an irgend welchen Stellen aufgehoben ist, darf darum nicht
ohne Weiteres von der Untersuchung fallen gelassen werden;
Characterziige, denen an irgend einer Stelle Zige wider-
sprechender Natur beigemischt sind, kénnen darum nicht weniger
die maassgebenden sein; es gilt, nicht in unterschiedslos
gleicher Beleuchtung das Entgegengesetzte an einander zu
reihen, sondern das fundamental Geltende gegeniiber den
secundidren Alterationen abzugrenzen.

So glauben wir trotz der Reserven, die zu machen nun
einmal unvermeidlich ist, uns dem Wesen des uns hier be-
schiftigenden Typus von Indrathaten in folgenden Betrach-
tungen annihern zu koénnen.

In erheblicher Hiufigkeit ziehen sich durch den Rgveda
Erwshnungen der Dasa (Dasyu) als des Gegensatzes der
Arier. Der indische K#mpfer, selbst Arier, hat es mit
arischen und mit dasischen Feinden zu thun'); er betet: ,Mogen
wir Dasa und Arier mit deiner Hilfe bezwingen“ (X, 83, 1);
awer gegen uns, Indra du Vielgepriesener, auf Kampf sinnt,
der Gottlose, Dasa oder Arier: die Feinde mdgen uns leicht
tiberwindlich sein; durch dich modgen wir sie besiegen in der
Schlacht“ (X, 38, 3). Meist aber ist von den Ariern als
den Freunden, den Siegern, die Rede, zu welchen die unter-
liegenden dasischen Feinde im Gegensatz stehen. ,Du (Indra)
hast die Dasyus bezwungen; du allein hast die Lande dem
Arier errungen“ (VI, 18, 3). ,Erkenne heraus die Arier
und was die Dasyus sind. Dem der die Opferstreu breitet
unterwirf ziichtigend die welche keine Ordnungen bewahren“
(I, 51, 8). Und an einer andern Stelle, welche zu den
letzten Worten den besten Commentar liefert: ,Indra mit
seinen hundert Hilfen hat in den Schlachten dem Opfernden

1) Siehe die Stellensammlung bei Bergaigne II, 209 und vergleiche
anten S. 156 Anm. 1.
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geholfen, dem Arier, in allen Wettkimpfen... Dem Manu')
hat er ziichtigend unterworfen die keine Ordnungen be-
wahren, die schwarze Haut“ (I, 130, 8). So lernen wir die
Dasas kennen als ,die schwarze Haut“, die Dasafrauen an
einer andern Stelle als ,schwarzen Mutterschooss habend“
(IL, 20, 7); eine weitere Eigenschaft der Dasas ist, dass sie
pnasenlos“ (V, 29, 10) d. h. doch wohl stumpfnisig sind.
Ferner heissen sie in hé#ufigen Aeusserungen der Dichter
sgottlos“, ,nicht den Gottern dienend“, ,nicht opfernd“,
ynicht betend“, ,nicht spendend“: wie in den eben ange-
fiihrten Versen gesagt ist, dass sie ,keine Ordnungen be-
wahren“, werden sie auch ,andern Ordnungen folgend“ ge-
nannt (X, 22, 8). ,Du hast“, sagt ein Dichter zu Indra,
nden reichen Dasyu mit der Keule geschlagen; allein mit
deinen Helfern kamst du, Indra. Auseinander rannten sie
von den weiten Flichen her; die nicht opfern, die Alten
gingen in den Tod. Ihre Hiupter drehten sie da weg, Indra,
die Nichtopferer mit den Opferern k#mpfend, als du vom
Himmel her, der falben Rosse machtiger Herr, die Ordnungs-
losen fortbliesest aus beiden Welten“ (I, 33, 4. 5).

Man sieht, dass diese Dasas Feinde andrer Art sind als
die Schlange Vrtra oder das dreikdpfige Ungethiim Visva-
ripa: es sind menschliche Feinde, von denen eben das gesagt
wird, was der Hobn des arischen Frommen von den Wilden,
die ihm gegeniiber standen, vor Allem sagen musste: ihre
Haut ist schwarz und sie opfern den Gottern nicht. Es
sind jene Feinde, von denen altindische Konigsnamen er-
zshlen, Trasadasyu ,vor dem die Dasyus zittern“, Dasyave
vrka ,der Wolf fiir den Dasyu“.

Damit ist nun, meine ich, fiir die Erzihlungen von

') Dem idealen Repriisentanten der wahren Menschen, d. h. der Arier.
So heissen die Dasas am@nusha .unmenschlich“: worin natiirlich nicht liegt,
dass sic nicht in unserm Sinn Menschen waren.



Der Sieg iiber die Dasas. 155

den Siegen Indras iiber einzelne Dasas die Richtung der
Deutung gegeben. Mogen mythische Elemente sich beige-
mischt haben, die Grundlage, der iiberwiegende Character
bleibt doch ein irdisch-menschlicher. Dies bestitigt sich zu-
néchst in folgendem Zuge: wihrend Indra den Vrtra tédtet
zum Segen der Menschen ganz im Allgemeinen, die Kiihe
der Panis gewinnt zum Segen so zu sagen der priesterlichen
Urmenschen, der Angiras, werden bei der Bezwingung der
Dasas — so weit es nicht im Allgemeinen heisst, dass Indra
sie fir den Arier vollbrachte — einzelne Menschen namhaft
gemacht, mit denen im Bunde oder denen sich gnidig er-
weisend Indra jene niedergeworfen hat: nicht, oder doch nicht
in erster Linie, wie bei vielen andern Wunderthaten die
Namen von Vorfahren der Priestergeschlechter, sondern
offenbar Namen von Fiirsten und Kriegern, zum Theil viel-
leicht die Namen idealer Repriisentanten von Fiirstengeschlech-
tern, daneben auch ginzlich unverdichtige, allem Anschein
nach historische Namen wie Dabhiti, Rjisvan des Vidathin
Sohn, vor Allem Divodasa Atithigva'),  der Vater — d. h.
vermuthlich der Vorfahr — des berthmten Konigs Sudas.
Auch die Dasas werden in grosser Zahl mit Namen genannt,
von denen einzelne sich zu mythischer Deutung hergeben
kénnen wie Sushpa (.der Zischer* oder ,der Dérrer“?),
andre so harmlos wie mdglich aussehen und wohl die Namen
wilder Fiihrer sein modgen so wie die Arier sich dieselben
mundgerecht machten: Pipru, Ilibisa, Sambara und andre.
Der eiuzelne Arierfiirst hat seinen bestimmten Dasafeind,
zuweilen mehrere solche Feinde?). Auch unter einander

") Hillebrandt (Mythol. I, 96. 107) macht diesen Divodasa selbst
zu einem Dasafirsten. Dieser Ansatz, welcher den gesammten geschicht-
lichen Untergrund der Rgvedapoesie aus seiner natiirlichen Lage riicken
wiirde, scheint mir grundlos: ein Konig, der .Knecht des Himmels“ heisst
(vgl. Bergaigne II, 209), kann darum doch zur Nation der Herren gehoren.

?) So ist Sambara der beriihmteste Feind des Divodasa Atithigva,
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kiampfen, wie wir schon beriihrten (S. 153), die Arier; die
Spur dieser Feindschaften zeigt sich gelegentlich in der un-
verdichtigsten Weise darin, dass derselbe Stamm- oder
Konigsname von den einen Liederdichtern als befreundet und
siegreich, von den andern als feindlich, als von Indra nieder-
geworfen genannt wird: und in demselben Ton, in dem-
selben Zusammenhang wie von diesen Rivalititen der Arier
unter einander ist von den K#mpfen gegen die Dasas die
Rede!): es ist klar dass wir uns bei diesen auf demselben
historischen Boden befinden wie bei jenen. Was wir sonst
noch von Details iiber die Thaten héren, welche Indra mit
arischen Kriegern verbiindet gegen die Dasahiuptlinge voll-
bracht hat, fiigt sich, wenn wir hier ein Bild irdisch-mensch-
licher Vorginge sehen, anschaulich in dasselbe ein. Der
arische Fithrer hat Indra vor dem Kampf angerufen: ,Die
Preislieder des Gauriviti haben dich?) stark gemacht. Den
Pipru unterwarfst du dem Sohn des Vidathin. Deine Freund-
schaft gewann sich Rjisvan?®), der dir Opferspeise kochte;
seinen Soma trankst du.“ In den Kimpfen mit einem der
Dasas, mit Sambara, spielt das Gebirge, in welchem dieser
haust und aus dem er mit Indras Hilfe herausgetrieben wird,
eine Rolle. Indra hat ,den Sambara, der in den Bergen
wohnt, im vierzigsten Herbste gefunden“. ,Den Dasa, den
Sohn des Kulitara, hast du Indra vom grossen Berge herab-
geschlagen, den Sambara“. ,Vom Berge hast du Sambara,

aber Indra hat auch den Karanja und Parnaya .mit der allerschirfsten
Radschiene des Atithigva getodtet<. I, 53, 8, vgl. X, 48, 8.

1) So wird I, 53, 10: VI, 18, 13: VIII, 53, 2 davon dass Indra den
Kutsa, Atithigva, Ayu dem jungen Kénige Tirvayiana gebindigt hat, ganz
so wie von einer Dasyubezwingung gesprochen. Von derselben That ist
IL, 14, 7 neben der Ucberwindung des Sushna Pipru S$ambara ete. die Rede.
Vel. auch IX, 61, 2.

?) Indra ist angeredet.

3) Dies ist eben der Sohn des Vidathin.
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den Dasa, herabgeschlagen und hast den Divodasa gesegnet
mit glinzenden Segnungen“'). Besonders hiiufig aber werden
die Burgen der Dasas erwihnt, welche Indra und seine mensch-
lichen Gtenossen zerbrochen haben, jene mit primitiver Kunst
angelegten Befestigungen, die hier das Kampfobject — ein
realistischeres als die Fliisse im Vrtrakampfe oder die Kiihe
der Morgenrsthe — zwischen den Ariern und Dasas bilden.
Oft werden fabelhafte Zahlen solcher Burgen genannt: eine
Ausschmiickung frommer Lobrednerei, die doch den geschicht-
lichen Character dieser Vorginge ihrem eigentlichen Kern
nach nicht zweifelhaft macht. ,Du hast des Sambara, des
Dasyu, hundert Burgen widerstandslos niedergestiirzt, als du
mit deiner Kraft, o Kriftiger, zu Schitzen halfst Divodasa
dem Somapresser ... Bharadvaja dem Sanger“. ,Indra und
Vishnu, die befestigten Burgen des Sambara, die neun und
neunzig habt ihr zerschlagen; hundert Mannen und tausend
Varcins des Listenreichen (asurasya?®)) todtet ihr zumal ohne
Widerstand“. ,Du hast, o Mannesmuthiger, die Burgen des
Pipru zerbrochen; dem Rjigsvan hast du geholfen beim Tsdten
der Dasyus“®). — Bei zwei regelmiissig zusammen genannten
Dasas, Cumuri und Dhuni, findet sich stehend der Zug,
dass Indra sie eingeschlifert hat; es wird sich um einen
n#ichtlichen Ueberfall handeln, welcher Dabhiti, dem Bezwinger
dieser beiden, gelungen ist. ,Mit Schlaf Cumuri iibergiessend
und Dhuni hast du den Dasyu getddtet; dem Dabbiti bist
du gnidig gewesen. Da gewann Gold selbst der Greis am
Stabe. Das hat Indra im Somarausch gethan“ (II, 15, 9).
»Es schlafen Dhuni und Cumuri, die du (Indra) eingeschlifert
hast. Es erglinzte Dabhiti, der dir Soma presste, der Brenn-

N I0, 12, 11; IV, 30, 14: VI, 26, 5.

%) Siehe iber dies Wort unten S. 162 fg.

3) VI, 31, 4; VII, 99, 5: I, 51, 5. Zur dritten dieser Stellen bemerkt
v. Bradke (Dy&us Asura 95) ganz in unserm Sinne: .Pipru ist wohl ein
menschlicher Feind des Rjisvan.=  Achnlich Ludwig 11, 149,
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holz herbeitrug und Opfer kochte mit Liedern“ (VI, 20, 13).
Und weiter vervollstindigt das Bild folgender Vers: ,Er
(Indra) umringte die Entfihrer des Dabhiti. Mit entflammtem
Feuer verbrannte er alle jhre Waffen, ihn aber fiihrte er
zusammen mit Rindern, Rossen und Wagen: das hat Indra
im Somarausch gethan“ (II, 15, 4).

Einen stark mythischen Anflug scheint einer der Dasas,
die Indra tberwunden hat, zu tragen, Sushpa'). Doch auch
hier halte ich fiir nicht unwahrscheinlich, dass zuletzt ge-
schichtliche Ereignisse zu Grunde liegen, welche mit tber-
irdischem Beiwerk ausgeschmiickt worden sind. Sushnas
Gegner und Ueberwinder ist Kutsa. Ihm zu helfen hat sich
Indra bei dem zauberkundigen Usana mit Trinken gestirkt
und von diesem eine Waffe schmieden lassen. Zu Kutsas
Gunsten hat er ein die Sonne betreffendes Wunder gethan.
Wir stellen einige der Verse, die sich auf diesen Kampf be-
zichen, zusammen. ,Du (Indra) hast dem Kutsa geholfen
bei der Tddtung des Sushna; fiir Atithigva hast du Sambara
tiberwunden. Den Arbuda, so gross er war, hast du nieder-
getreten mit deinem Fuss: von jeher bist du zur Dasyu-
tédtung geboren® (I, 51, 6). Indra steht mit Kutsa auf dem-
selben, von den Rossen des Windes gezogenen Kriegswagen,
dem Kutsa selbst #hnlich. Daher in einem Verse, welcher
den Gott und seinen menschlichen Freund zusammen aus
dem Kampfe heimkehrend vorzustellen scheint, zu Indra
gesagt wird: ,Komm nach Hause den Geist erfiillt von
Dasyutod. Moge Kutsa in deiner Freundschaft weilen, der
danach begehrt. Setzt euch beide nieder in eurer Wohnstatt,
gleich von Ansehn: schwer mag euch da unterscheiden das
rechtliche Weib* (IV, 16, 10). Von dem Kampfe selbst,
welchen die beiden zusammen bestanden haben, spricht ein
andrer Vers (12) desselben Liedes: ,Fiir Kutsa warfst du

) Ueber den Namen vgl. S. 155.
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nieder den ...') Sushpa, als der Tag vorriickte (?), den
Kuyava und die Tausende. Auf einmal schmettere die
Dasyus nieder mit dem Kutsya?): reisse das Rad der Sonne
aus im entscheidenden Augenblick“. Weiter filhren wir einen
Vers an, der Indras Krafterweisung preist ,als du fir die
Bedringten, fiir Kutsa den K#émpfenden, der Sonne, o Indra,
das Rad raubtest® (IV, 30, 4). ,Das eine Rad der Sonne
rissest du aus, das andre schufst du fir Kutsa dass er ins
Freie gelange. Die nasenlosen Dasyu zermalmtest du mit
der Waffe; im Hause(?) warfst du nieder die feindlich Sprechen-
den“ (V, 29, 10).

Ohne die Unsicherheit zu verkennen, welche der Deutung
dieser Stellen®) nothwendig beiwohnt, glauben wir es doch,
wie schon angedeutet, als unsre Ansicht aussprechen zu
diirfen, dass der Kern, welchen sagenhafte Elemente umhiillen,
in historischen Ereignissen liegt: nicht nothwendig so, dass
irgend ein einzelner thatsichlicher Vorfall zu dieser Erziihlung
ausgestaltet sein miisste, sondern es kann auch der Gesammt-
character mannichfacher Vorkommnisse das Material herge-
geben haben, welches hier zu einem Idealbild gestaltet und
mit gottlichen Wundern ausgeschmiickt worden ist. Auch
bei dieser Auffassung ist es schliesslich immer noch der
Boden wirklicher, irdischer Geschichte, auf welchem die
Grundlagen der Erzihlung liegen. Kutsa, Sohn des Arjuna,
ist der — sei es historische sei es ideale — Ahnherr einer
Familie der Kutsas. Er wird als fiirstlicher Krieger gedacht*);

) asusham wird gewdhnlich ,gefriissig® dbersetzt; ich halte das —
mit Geldner — fiir unsicher.

) Vielleicht so viel wie .mit Kutsa“; es kionnte Ricksicht auf das
Metrum vorliegen. Oder ,mit der kutsischen (Waffe).

3) Die vollstindigen Materialien gieht Bergaigne 11, 833 fg. Zur
ganzen Geschichte vergleiche man namentlich Geldner Ved. Studien II,
163 fgg., dessen Auffassungen ich nur theilweise Gherzeugend finde.

4) Das liegt in der ganzen Erzihlung, besonders in der oben ange-
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dass er — ganz so wie der oft mit ihm zusammen genannte
Divodasa Atithigva, gleichfalls der Ahnherr eines vedischen
Fiirstengeschlechts — an einigen Stellen als ein von Indra
iberwundener Feind genannt wird'), verstirkt den Eindruck
geschichtlicher Wirklichkeit. Ein Lichtheros wiirde immer
als Freund, ein Dimon der Finsterniss immer als Feind des
Stngers vorgestellt werden: wer hier Freund dort Feind ist,
wird — wie Divodasa Atithigva — ein Mensch oder min-
destens der ideale Reprisentant einer den einen Singern be-
freundeten, den andern feindlichen menschlichen Geschlechts-
genossenschaft sein. Kutsa kimpft mit Dasas, deren wirk-
licher Fiihrer oder wieder deren idealer Reprisentant Sushna
ist. Zuerst wird Kutsa von den Feinden bedringt. Der
Ausgang hingt davon ab ob der Tag lange genug wihren
wird. Da reisst, als das Dunkel hereinzubrechen droht?),
Indra der Sonne das eine Rad von ihrem Wagen ab und
hemmt dadarch ihren Lauf; das andre — wie vielleicht die
Phantasie eines einzelnen Dichters die Geschichte weiter
ausgesponnen hat — giebt er dem Kutsa, der damit zum
Siege fihrt; Sushpa erliegt. Der Mythus von Indra, der fiir
das Menschengeschlecht die Sonne erlangt, mag die Erzihlung
beeinflusst haben; identisch aber ist diese mit jenem nicht;
hier ist das Wunder mit der Sonne nur Decoration in

fuhrten Stelle, nach welcher er als Indras Wagengenosse von diesem
schwer unterscheidbar ist. Dazu stimmt, dass Indra .den Kutsasohn bei
der Dasyatédtung® schiitzt X, 105, 11. Allerdings wird Kutsa 1, 106, 6
Rshi genannt: doch gab es ja auch konigliche Rshis. Spiter ist der Name
in der That auf eine Brahmanenfamilie ibergegangen.

1) Z.D. M. G. 42, 211: Bergaigne II, 337 fg.; Perry Journal Amer.
Or. Soc. XI, 181.

%) Vgl. I, 121, 10: ,ehe die Sonne in Dunkel versinkt*. Auch X,
138, 3 scheint von demselben Vorgang zu sprechen: .Mitten am Himmel
spannte die Sonne ihren Wagen ab: ebenbirtige Kraft gegen den Dasa
fand der Arier®.
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einem Bilde menschlicher, historischer oder halbhistorischer
Kémpfe®).

Ein andrer Dasa ist Namuci: Indra bezwingt ihn zu
Gunsten des Nam! Sapya, indem er ihm mit einer Waffe
von Schaum das Haupt abdreht. Es ist aussichtslos, das
Wesen dieses Zuges feststellen zu wollen und ebenso aussichtslos
zu fragen, woher die Geschichte von dem mit dem Namen
des Namuci verkniipften Trinkabenteuer stammt: dem von
Katzenjammer gequilten Indra helfen die Asvin, indem sie
»bei Namuci“ oder aus seinem Korper heraus, ihn irgendwie
extrahirend, einen Zaubermischtrank, bestehend, scheint es,
aus dem gottlichen und profanen Rauschtrank, Soma und
Sura, durch ,sonderndes Trinken“ entmischen und damit ein
Heilmittel fir Indra gewinnen?).

In einer Erzshlung wie dieser sehen wir den urspriing-
lich menschlich-geschichtlichen Typus des Dasa im Nebel an
ihn herangeflogener Mythen verschwinden. Und wenn die
Schlange, welcher Indra die Wasser raubt, oder das sechs-
dugige, dreikopfige Ungethiim, welches Trita bekémpft, oder
Vyamsa, der Dimon, der Indras beide Kinnbacken abge-

1) Dass Sushpa einmal .gehornt* heisst (1, 33, 12) mag eine Bei-
mischung von Diamonenmythen her sein, kann aber unméglich fir den
diimonischen Character der ganzen Personlichkeit entscheiden: auch liegt
es nahe, an Kriegsschmuck des wilden Hauptlings za denken. Ein erheb-
licheres Hineinragen damonischer Characteristica konnte V, 32, 4 vor-
liegen, doch halte ich es nicht fir unwahrscheinlich, dass dort fir Susknam
zu schreiben ist gushmam: danavasya sushmam wirde mit dem svasantam
danavam V, 29, 4 (in naher Nachbarschaft der fraglichen Stelle) zusammen-
gehéren. sushma stinde hier ganz ebenso wie gjak an der genau ihnlichen
Stelle VIII, 96, 17. — Als .Thier* (mrga) wird allem Anschein nach
Sushpa V, 34, 2 bezeichnet. — Kutsa endlich ist maglicherweise in mythische
Zusammenhinge cingerciht in dem unklaren Verse X, 138, 1.

%) Siehe dber diese Geschichte Bloomfield Journal Amer. Oriental
Soc. XV, 143 fgg. und meine Bemerkungen Nachr. der Gott. Ges. der
Wiss. 1893, 342 fgg.

Oldenberg, Religion des Veda. 11
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schlagen hat, ein Dasa heisst!), so sind dies weitere bezeich-
nende Zige, in denen wir das Verschmelzen des Dasatypus
mit demjenigen démonischer Wesen beobachten kénnen. Aber
wir glauben, dass Thatsachen dieser Art, die wir keineswegs
dbersehen, doch unsre Ansicht nicht erschiittern: der Grund-
lage nach ist es die Erinnerung an geschichtliche Facta,
die wenn auch idealisirt und tibernatiirlich ausgeschmiickt in
den Geschichten von den Dasyubezwingungen erhalten ist. —

Die Asuras. Einige Stellen legen den von Indra be-
siegten Dasas die Bezeichnung ,Asura“ oder ,des Asura
Sohn“ bei. Dies fiihrt uns dazu, den Begriff von Asura hier
zu untersuchen, der wie bekannt der Forschung schwierige
Probleme bietet?). Das Wort Asura, welches in der jiingeren
vedischen Sprache allein gotterfeindliche Wesen bezeichnet,
erscheint in den #lteren Texten daneben — und zwar iiber-
wiegend — als Beiwort von Gottern; so tritt auch bei den
Iraniern dasselbe Wort, in der Gestalt Ahura, als Name des
erhabensten aller Gotter auf. Wie soll dieser Wechsel, der
von der Bedeutung ,Gott“ zu der Bedeutung ,Teufel“ hin-
iibergefithrt zu haben scheint, erklirt werden?

Man hat das eigenthiimliche Schicksal des Wortes Asura
auf nationale Gegensitze, auf <ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>