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Seit ich den ersten Band meiner Vedamythologie der
Offentlichkeit iibergab, ist eine Reihe wichtiger Arbeiten, die
denselben Gegenstand, sei es zusammenfassend sei es mono-
graphisch behandelten, erschienen und hat mir Veranlassung
gegeben, meinen Weg aufs nene zu priifen. Ich bin damals
der Meinung gewesen, dass die vedische Mythologie sich auf
sorgfiltige Exegese der Texte und auf den Kultus aufbauen,
dass sie ein Zweig der Vedaphilologie sein miisse und
klassisches Sanskrit wie Anthropologie nur als Hilfswissen-
schaften gegeniiber dieser Aufgabe in Betracht kommen
konnten. Bis heut bin ich bei dieser Meinung verblieben.
»0ur first duty is to try to interpret the Veda from
itself“!). Es liegt mir fern, den Wert der Voélkerkunde
fur die allgemeine Erkenntnis mythologischen Denkens oder
die Vorziige, die ein guter Kenner der spiiteren Litteratur
Indiens fiir die vedische Zeit mitbringt, zu unterschitzen,
aber es scheint mir, als ob man beginne, der vedischen
Welt ihr Recht zu verkiirzen und zu vergessen, dass ihr
Inhalt sich weder mit dem Gedankenkreise anderer, seien es
arische, seien es stammverschiedene Volker deckt, noch mit
dem der einheimischen klassischen Litteratur.

Der Anthropologie diirfen wir nach zwei Seiten hin
Dank wissen. Sie bewahrt uns vor der Einseitigkeit, im

1) M. Miiller, Contributions to the science of myth. II, 451.
Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 1
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Ahnenkult die einzige oder auch nur die #lteste Quelle
mythologischer Gestalten zu sehen; sie zeigt, dass nicht nur
die Erde, sondern auch der Himmel mit seinen mannigfachen
Vorgiingen das Denken des primitiven Menschen lebhaft be-
schiftigte und seiner Gotterwelt neue Gestalten zufiihrte.
Ihr entnehmen wir einen Massstab, an dem wir die Ergeb-
nisse unsrer Forschung in Bezug auf ihre allgemeine Walr-
scheinlichkeit in beschrinktem Umfange priifen konnen.
Wollten wir einigen unsrer Forscher Recht geben, die in
vedischen Gottern Abstraktionen wie ,Gott Erregert, ,Gott
der Weite‘, ,tlichtigen Wirker‘ und selbst an den Himmel
versetzte Rennpferde sehen, wihrend zur selben Zeit Sonne
und Mond, die sonst iiberall mit im Vordergrunde des
Glaubens stehen, keine Rolle spielen, so wiirde die Ge-
staltung des vedischen Pantheons von den bei andern Vilkern
ermittelten Thatsachen erheblich abweichen und auffallende
Zige tragen. Sie konnte dennoch richtig sein, aber die uns
gegebene Mahnung diirfen wir beherzigen, die neuen Ergeb-
nisse recht eingehend zu priifen, ehe wir dem Glauben an
ihre Richtigkeit uns iiberlassen.

Das Bild, welches wir durch die Vilkerkunde von den
Gottern verschiedener Stimme erhalten, ist im Allgemeinen
monoton. KEs sind immer dieselben Gestalten, die wieder-
kehren, eine trotz scheinbarer Fiille beschriinkte Welt. Nicht
viel anders #ussert sich der Geist der vedischen Zeit. Auch
ihre Mythologie trdgt trotz der Namenfiille einen einténigen
Zug. ,Der Mytholog®, fithrte ich an andrer Stelle aus,
,gleicht in gewissem Sinn dem Arzt, der aller Moglichkeiten
gewirtig und alle Messer zur Hand, dennoch erwarten muss,
immer demselben Fall gegeniiber zu stehen*. Wie wir im
Einzelnen entscheiden, sollte nicht von Theorien, wire es
auch nur die von dem engen Zusammenhang der vedischen
und klassischen Periode, sondern nur von moglichst sorg-
faltiger Durchdringung unsrer Texte abhdngen. Wir diirfen
nicht eine Vielheit der Erscheinungen suchen, um kiinstlich
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die vedische Zeit zu beleben, noch eine Monotonie der Er-
scheinungen scheuen, wenn sie sich als Ergebnis einer durch
Theorien moglichst unbeeinflussten Interpretation der Quellen
darstellt. Die Hunderte von Liedern, in deren Mittelpunkt
Agni und wieder Agni, Indra und wieder Indra oder Soma
stehen, verraten schon an sich die Einférmigkeit der
Glanbenswelt. _

- Es ist nicht schwer, von Theorien auszugehen und im
Texte ihre Bestidtigung wiederzufinden. Ich habe versucht
in einer kleinen Schrift, die ich nicht nur als Scherz aufge-
fasst wissen will, dies zu zeigen. Es ist keine vedische
Stelle darin, die nicht richtig wédre, und doch zeichnet sie,
weil sie von einer Theorie beherrscht ist, ein schiefes
Bild Y).

Mein Standpunkt ist freilich nicht ganz modern. Eine
Untersuchung, die kein anderes Resultat zuwege bringt, als
einige Sonnen-, Mond- und Windgdtter, ein bischen Morgen-
rote und wenig Ahnenkult, erfreut sich, wie ich weiss, nicht
besonderer Gunst. Die Missgriffe, die die vergleichende
Mythologie in grosser Zahl begangen hat, haben neben
anderen Faktoren ohne Zweifel teil daran. Wer es vermdichte,
in Indra etwa einen alten Konig am Quellgebiet eines der
Pandschabstrome nachzuweisen, oder im Veda sichere Reste
des Totemismus aufzufinden, wiirde freudigeren Beifall finden,
als der etwas zuriickgebliebene Vertreter der Ansicht, dass
Indra ein alter Sonnengott ist, der dritte oder vierte seines-
gleichen, oder Brahmanaspati anstatt einer Abstraktion ein
Mondgott und als solcher der Protektor alles Zauberwesens.

Ich glaube, dass die Anthropologie selbst gegen ein
solches Ergebnis im Ganzen wenig einzuwenden haben wiirde.

1) Fritz Bonsens, die Gdtter des RV., eine enhem. Skizze. Ich habe
gar keine Veranlassung, mich nicht als ihren Verfasser zu bekennen,
Meinen Namen bei ihrem Erscheinen zm nennen, wire jedoch witzlos
gewesen,

1%
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Ihre Vertreter erheben, wenn ich recht verstehe, ihre Stimme
nicht gegen die Herleitung von vielen Gottern aus Natur-
erscheinungen, sondern nur gegen die Versuche, mit Hilfe
linguistischer Deutungen den Grundcharakter der Gotter zu
bestimmen und hierin bin ich langst derselben Meinung.
»No anthropologist, I hope, is denying that Nature-myths
and Nature-gods exist. ,We proclaime the abundance of
poétical Nature-myths; we “disable’ the hypothesis that they
arise from a disease of language“?).

Mit dem Uberblick iiber das, was mythologisch mdglich
ist?), ist der Nutzen ethnographischer Arbeiten fir den
Vedisten noch nicht erschopft; es wird mit ihrer Hilfe auch
moglich, manches isolierte Ergebnis unsrer Forschung besser
zu verstehen. Wie in Recht und Ritual, so haben in der
Mythologie die Brahmanen an Volkstiimliches angekniipft;
sie standen iiber, aber nicht ausser dem Volke. Die vedische
Vorstellung vom Wesen des Mondes, der die Gotter mit
Ambrosia speist, der ein Herr der Gewdsser ist und Regen
zur Erde sendet, beriihrt sich, wie seither Roscher gezeigt hat,
eng mit den Anschauungen der klassischen Volker, bei denen
sie vielleicht altes Erbteil ist. Aber fiir den Veda ist der
" Mond noch mehr, er ist ein gewaltiger Streiter, der mit dem
Blitz kimpft und die Stimme des Donners hat, ,wie ein
Stier mit Macht briillt“, ein, wie von Oldenberg eingewendet
worden ist, ,beim Monde seines Wissens nicht zu beob-
achtendes Phénomen“?). Jenes Phinomen haben primitivere
Menschen beobachtet oder zu beobachten geglanbt. Das
wird uns auch von einem ganz andern Volke, dessen Hilfe
wir nicht zu verschmihen brauchen, berichtet, den Botokuden.
Sie sollen, sagt Tylor (Anf. der C.II, 299), ,Taru, dem Monde,

1) Andrew Lang, Modern Mythology p. 133. 1835. — Brinton,
Rel. of prim. peoples p. 138 ff.

%) Ausser Tylor siehe Brinton, I c.

%) Oldenberg, Rel. d. V. 605.
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den hochsten Platz unter den Himmelskorpern zuerteilen,
indem sie glauben, dass er Donner und Blitz veranlasst, das
Missraten der Gewachse und Fruchtbarkeit bewirkt“. Die
vedischen Dichter, die vom ,Briillen‘ des Mondes sprechen,
haben also wahrscheinlich nur eine volkstiimliche Anschauung
anfbewahrt, und es ist nicht unsere Aufgabe, sie durch unser
Wissen zu verbessern.

Aber abgesehen von dieser allgemeinen ethnographischen

Analogie, verbleibt wie jedem anderen, so auch dem vedischen
Volke ein in seinen eigenen Geschicken und Verhdltnissen
‘begriindeter Schatz individueller Auffassungen, denen die
Ethnographie Parallelen nicht zur Seite stellen kann. Sonne
und Mond haben, neben andern Erscheinungen der Natur,
den Geist der Volker jeder Zeit und Rasse lebhaft be-
schiftigt und Anlass zu unaufhérlich sich erneuernder Mythen-
bildung gegeben. Beide Gestirne galten, sofern man sie als
lebende und menschliche Wesen ansah, als Ménner oder Frauen
oder als Paar, und nichts kann auf mythologischem Gebiete
merkwiirdiger sein, als die wunderbare Mannigfaltigkeit, mit
der die menschliche Phantasie das gegenseitige Verh#ltnis
beider ausgestattet hat!). Die Inder sahen in Sonne und Mond
nur Maskulina, und dieser Auffassung folgt natiirlich das
Geschlecht der Worte, folgen die Mythen, in denen beide
als Vater und Sohn, als Briider, Freunde oder Feinde er-
scheinen. Auch fiir die Moglichkeit dieser Anschauung finden
wir noch Parallelen ausserhalb Indiens. Wenn aber der
Mond ein Brahmacarin oder Schiller, die Sonne ein Acirya
oder Lehrer genannt wird, der jenen drei Tage in seinem
Leibe trigt, oder wenn die Sonne ein Ksatriya, der Mond
ein Brahman ist, so spricht daraus zu uns ausschliesslich
indisch-brahmanischer Geist.

Eine Schwierigkeit, die wir in gleichem Umfange sonst

1) Tylor, Anfinge d. Cultur I, 347. 360; II, 323; Lang, Mythes,
cultes et rel, p. 120,
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nirgends finden, erwichst der vedischen Mythologie aus der
durch den Heimatswechsel bedingten Umdeutung einzelner
Gotter. Wohin immer die andern arischen Stimme auf ihren
Wanderungen gefiihrt wurden, nirgends trafen sie tropisches
Land. Die, welche in die Ebene Indiens hinabstiegen, fanden
anstelle des alten Wechsels von Sommer und Winter den
Gegensatz von Hitze und Regenzeit. Es ist ein Irrtum, dass
die Heimat der vedischen Mythologie das Pandschab sei;
das ist es sowenig als etwa die Heimat des Sanskrit ge-
wesen; einige ihrer Gotter mdgen dort entstanden sein,
andere nicht. Die Entwicklung der Mythologie geht nicht
nach einfachen Formeln vor sich; ihr Leben ist nicht weniger
als das der Sprache verwickelt und ein Ergebnis verschiedener
ausserer und seelischer Gesetze, die bei weitem nicht hin-
reichend gekannt und gewiirdigt sind. Hier wie dort ver-
gehen alte Gebilde, neune tauchen auf und aus alten Triimmern
baut sich ein neuer Glaube auf (V. Myth. I, 503). Die Vilker,
welche in das Land der finf Strome einzogen, waren ohne
religiose Vorstellungen so wenig, wie sie ohne Sprache waren.
Thre Gotter waren unter einem anderen Himmel, unter anderen
Verhiéltnissen entstanden und mussten unter der Einwirkung
eines wesentlich anderen Klimas entweder verblassen oder
eine Umdeutung erfahren, wie das Beispiel von Indra und
Vrtra lehrt. Die heisse Zeit ,fesselt* keinen Strom, hochstens
trocknet sie ihn ans?!) — selbst in Indien zeigen die Strome,
die nach der Anschauung einiger Mythologen im Sommer
ein ,Démon der Diirre* verzehrt, zu dieser Jahreszeit infolge
der Schneeschmelze im Gebirge eine bedeutende Zunahme
des Wasserstandes —; der Kampf Indra’s mit Vrtra ist
die alte Verherrlichung des Streites zwischen Sonne und
Winter, der die Strome in seiner Gewalt hilt. Die vedischen
Lieder kennen zwar den Schnee nicht mehr; sie haben das
Wort fiir Schneien ginzlich verloren, aber die Sage jenes

1) Siehe ZDMG L, 665 und vol. ITI dieses Werkes.




7

Kampfes lebt darin fort, Indra ist noch Sonnengott, jedoch
schon in der Umwandlung zum Regengott begriffen, die die
nachvedische Zeit zur Durchfiihrung gebracht hat. Im Veda
hat Indra noch Rosse, spiter ist auch der Elefant sein Tier;
ein charakteristisches Beispiel fiir den erfolgten Wandel und
die Adaptierung des Gottes an seine nene Heimat, Usas
wird in den Liedern Rgveda noch verherrlicht als die
Bringerin des Lichtes nach dem Dunkel. Die spiteren
Dichter des tropischen Landes mit seinen kurzen Dimmerungs-
erscheinungen, dem geringeren Unterschiede in der Dauer
von Tag und Nacht, hatten weniger Veranlassung, die Geburt
des Lichtes aus der Finsternis zu besingen und haben sie
meines Wissens nicht besungen. Die vedische Gottin ent-
stammt keinem tropischen Lande, sie ist die Tochter anderer
Breiten und den vedischen Dichtern aus einer Zeit vererbt,
die noch Veranlassung hatte, den Neunjahrs- oder Ostertag
als die Wiederkehr des Lichtes zn preisen. Es ist iiberaus
schwer, die Prozesse mythologischen Werdens, in dem psy-
chische, klimatische und andere Faktoren ineinander wirken,
zu verfolgen und festzuhalten. Neben dem Gottheiten, die
aus der Vergangenheit tiberkommen noch fortfahren, die Ge-
miiter zu beherrschen, tauchen aus dem Boden der neumen
Heimat andere auf, die ihren Anteil fordern an Kult und
Lied. Wer vermag gegenwiirtig festzustellen, ob Vigpu, um
nur einen von denen zu nennen, deren Heimat Indien selbst
zu sein scheint, in den RV., wo er keine wichtige Stellung
einnimmt, nur aus dem Kult benachbarter, nicht rgvedischer
Stémme hintiberleuchtet, oder ob die wenigen ihm dort ge-
widmeten Lieder der Anfang sind seines Kultus iiberhaupt ?

Sowenig wie die Anthropologie, darf das klassische San-
skrit oder das Pali uns eine Fiihrerin, auch dieses kann nur
eine Gehilfin sein. Wie gegeniiber der Anthropologie, ist es
hier notwendig, die Grenzen zu regulieren. Ich bin geneigt, den
Unterschied zwischen Rgvedisch und Klassisch héher, als einige
meiner Mitforscher in Verschiebung der historischen Grenzen
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neuerdings thun, zu schitzen!). Er ist vielleicht nicht so
gross wie der zwischen der Anschauungsweise von Wulfila’s
und Schiller’s Zeiten, aber nicht nur der Sprache, sondern
auch der Sache mnach vorhanden. Der Gegensatz zwischen
Deva’s und Asura’s, bis auf wenige Ausnahmen dem RYV.
fremd, und erst in den Brahmana’s zur Vollkommenheit aus-
gebildet, trennt beide Perioden anndhernd in demselben Masse,
wie die Damonisirung der Daéva’s den Avesta vom RV. Die
Abwesenheit jeder sicheren Spur vom Glauben an die Seelen-
wanderung — von K. F. Geldner nur auf ganz unsichere
und abzuweisende Griinde hin®) in den RV. hineininterpre-
tiert —, die uralte und dennoch dem RV. unbekannte Witwen-
verbrennung, die génzliche Abwesenheit des Schlangenkultes
— das Wort sarpa kommt nur einmal im RV. vor —, die
Unbekanntschaft mit der Diksa, die reiche Verwendung des
dem Avesta nahestehenden Begriffes r¢a, an dessen Stelle
spiter mehr und mebr dharma tritt, das sind, wenn ich von
andern Erscheinungen wie der Trimirti und von sprachlichen
Anzeichen absehe, Zeugnisse fiir fundamentale Verschieden-
heit. Schon zwischen RV. und Brahmanpa’s allein sind nicht
unerhebliche Unterschiede zu bemerken, die einen Zweifel an
dem unmittelbaren genetischen Zusammenhange beider wach-
rufen; ich rechne dahin die Inbezugsetzung des RV. zu vielen
rituellen' Gebréuchen, zu denen in den Versen eine wirkliche

1) Anz. f. ISAKunde IX, 16.
?) Ved. Stud. II, 288: der Vers RV. X, 14, 2
ydtra nak piirve pitdrah pareyih
end jajiandh pathya dmu svdh. |/
heisst: ,wohin, den ibnen zukommenden Pfaden entlang, einst unsre
Viiter gingen, die bier geboren waren.“ Geldner iibersetzt ,anf diesem
[Wege] werden (alle) geboren, (ein jeder) nach seinem (Schicksals)
pfade’. jajidandh ist nicht Priisens und pathyd nicht Schicksalspfad. Der
pilmen zukommende Pfad“ ist der Todesweg oder der pilryano ,itaro
devayanat®, (Cf. X, 18,1.) Auch der Deutung, welche Boehtlingk
(SKSGW 1893, 92) den Versen RV. I, 164, 30. 38 im Anschluss an Roth
(ZDMG XLVI, 769) gibt, kann ich nicht beistimmen,
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Beziehung nur schwer oder gar nicht zu entdecken ist,
wihrend andrerseits die Brahmana’s vielen Hymnen gegen-
fiber die Auskunft iiber Zweck und Stellung im Ritus ver-
sagen. Es scheint, als ob zwei verschiedene Strome der
Uberlieferung einst nebeneinander hergeflossen wiren und
sich spéter erst gendhert hétten. Noch weniger werden wir
von der spiteren Zeit erwarten, dass sie eine sichere Inter-
pretin des RV. ist. Dem Gesetz der Entwicklung war auch
das indische Leben unterthan. Das zeigt schon die Stellung
der Deva’s im Buddhismus, der unter dem Einfluss religidser
Stromungen in den Gottern nicht mehr unsterbliche, die Welt
regierende Wesen, sondern, wie Rhys Davids sagt, passable
Buddhisten sieht, dem Kreislauf unterworfen wie die Menschen,
meist wohlwollend, aber ziemlich unwissend und thoricht?).
Cakra, ein Beiname Indra’s im RV., wird zu seiner regel-
missigen Bezeichnung im Pali, der alte Name sinkt fast zu
einem Synonym von rdjan herab?®): Sakko kédmpft gegen den
yasurindo Vepacitti ®). Ein System von Brahmangottheiten
ist an Stelle des Brahman getreten*). Wenn wirklich, wie
einige Forscher glauben, in einer buddhistischen Predigt
gandhabba und gabbha gleichgesetzt wiren, so hidtten wir
es nicht mit einer bedeutungsvollen mythologischen Angabe,
sondern lediglich mit einer Verwechslung beider Worte durch
den buddhistischen Redner und seine Zeitgenossen zu thun®);
wir konnen nicht verlangen, dass die Gegner des Brahmanis-
mus in dessen Mythologie immer sattelfest gewesen sind.
An Stelle indogermanischer oder gar christlicher Ideen, die
man frither im RV. suchte, diirfen wir jetzt nicht die spitere
Entwicklung in ihn hineininterpretieren. Der RV. ist zwar

) SBE XI, 162. 8.

%) Divyavadana p. 83 ff. u. 8. Cakro devanam indro oder devendro.

8) Samyuttanikaya 4, 201.

4) Oldenberg, Buddha ® 64.

% Cf. ZDMG XLIX, 287ff Nach V. Myth. I, 426 ff. ist gandharva
== ,Riese*,
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nicht der Inbegriff all dessen, was in seiner Zeit gedacht
und geglaubt worden ist; Unterstromungen aller Art, die
jede Zeit unterspiilen, werden auch dort nicht gefehlt haben;
aber wir werden fiir jetzt zufrieden sein miissen, gelingt es uns
die Hauptrichtungen genauer zu erkennen, die, nach der
Sammlung zu schliessen, von den Brahmanen als solche an-
erkannt worden sind. Hinter der Gotterwelt verbirgt sich der
Dimonenglaube. In der Samhita hat er wenig Eingang ge-
funden; aber im Atharvan und im Ritual tritt er um so
mehr hervor und erweist sich durch die iiber alle Volker
hin reichenden Analogien als altes Stratum auch im indischen
Glauben. Aber wir haben damit noch nicht die Gewissheit,
dass das, was wir aus dem Pali und #hnlichen Quellen als
Thatsachen ermitteln konnen, sich auch mit der niederen
Mythologie der rgvedischen Stimme, von der wir keine
Nachrichten haben, deckt.

Der nachvedischen Litteratur verbleibt, selbst wenn
wir zwischen ihr und dem Veda Grenzpfihle fiir den Augen-
blick aufrichten, auch fitr unsere Zwecke dennoch ein hoher
Wert, weil sie Legenden mancher Art aufbewahrt und fort-
gebildet hat, vielfach mit altem Material wirtschaftet, spe-

. cifisch indische Anschauung am besten lehrt und uns die
Endpunkte der Entwicklung zeigt. Varupa ist dort Gott
des Meeres und der stehenden Gewisser; der RV. verleiht
ibm ein reicheres Herrschaftsgebiet. Wire er in der éltesten
Zeit aunsschliesslich ein Beherrscher des Meeres, wie erklaren
sich dann seine anderen ihm im RV. zugeschriebenen Eigen-
schaften, die das Meer sonst nicht charakterisieren? Im
RV., nicht in der spiteren Zeit, wird von ihm gesagt, dass
er mit glinzendem Fuss die Anschlige zerstreute und den
Himmel erstieg, dass er, auf Recht und Siinde der Menschen
herabsehend, inmitten der Wasser wandelt, dass er mit
Mitra den Wagen parame vyomani besteigt, und so wird
Varuna jene andern Charakterziige, die mit dem Gott des
Ozeans nicht vertriglich sind, verloren, sich zu einem Meeres-
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gott allmihlich erst umgebildet haben. So erkennmen wir
mittels des klassischen Sanskrit dem mutmasslich jiingsten
Zug in Varupa’s Entwicklung, aber nicht mehr.

Ich bin darum der Meinung, dass es in der Gegenwart
unsere Aufgabe sein muss, die vedische Mythologie auf den
Veda zu griinden, nach seinen Angaben ein Bild der Gotter
zu entwerfen, ,Theorien nirgends den ersten Platz einzu-
rdumen, weil sie den Gang der Untersuchung leicht beein-
flussen und den Blick fiir eine voraussetzungslose Betrachtung
der Quellen triiben“ (vol. I, p. IIT). Von der Bekanntschaft
mit den Ergebnissen der anthropologischen Forschung und
der gleich notwendigen Vertrautheit mit den Anschauungen
der nachvedischen Zeit Indiens muss ein weiter Weg bis zu
deren Aufsuchung im RV. sein.

Auch in dieser Begrenztheit ist unsere Aufgabe schwer
genug. Der RV. ist nicht der Anfang der indischen Mytho-
logie; er ist nur ein Abschnitt ihrer Entwicklung, von der
Uberlieferung in dem Umfange festgehalten, wie das Interesse,
die Sitte einzelner Familien oder Schulen es bestimmte.
Welches ist in diesem Durchschnittsprofil mit seinen alten
und jungen Formationen der &lteste Charakterzug des ein-
zelnen Gottes? Oldenberg hat gefragt, ob mir die Er-
scheinung nie begegnet sei, dass einem Gott frither oder
spiter Attribute beigelegt werden, die in seinem urspriing-
lichen Wesen nicht enthalten sind, ihm aber von andern
Gottern her, oder von irgend welchem sonstigen Vorstellungs-
kreise her anfliegen . . ,Und ist die Hinneigung zum Licht,
die Feindschaft gegen das Dunkel nicht eben ein Zug, der
im vedischen Vorstellungskreise einem Gott besonders leicht
anfliegen konnte?“!) Man kionnte die Gegenfrage stellen,
ob denn dic Hinneigung zum Licht, die Feindschaft gegen
das Dunkel nicht geeignet war, Lichtgétter im vedischen
Vorstellungskreise besonders leicht zu erzeugen; warum

1) ZDMG XLIX, 173.
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sollten die Attribute andern Gottern erst anfliegen? Gewiss
weiss ich, dass Vorstellungen verschiedener Art sich nicht
nur verlieren, sondern an einen gegebenen Grundstock an-
setzen konnen: beides zu leugnen hiesse das Gesetz der
Entwicklung leugnen, das die Mythologie nicht minder
als die Sprache beherrscht. Die eigentliche Schwierigkeit
liegt nur in dem sicheren Erfassen der Grundvorstellung,
und hierin bewidhrt sich die ,methodische Kunst des Mytho-
logen“, von der Oldenberg spricht, nicht besser als meine
eigenen, wie ich zugebe, unvollkommenen Versuche; erfahrt
seine Darstellung Rodra’s doch von Hopkins den Vorwurf,
die wahrnehmbare historische Entwicklung iiberhaupt umzu-
stossen!). Wie Oldenberg’s Worte, ,dass auch in der Mytho-
logie nicht ein Schliissel alle Schlosser offnet #), lautete ein
fast wortlich gleicher Satz, den ich in einem alten, nicht
ganz zum Druck gekommenen Manusecript niedergeschrieben
hatte: ,es gibt keinen Schliissel, der alle Pforten offnete;
wir milssen alle probieren, die zu Gebote stehen“ — man
kann in der Theorie sich eng beriihren und in der allein
wertvollen Praxis weit auseinandergehen.

Einen einigermassen gesicherten Ausgangspunkt bietet
die Beobachtung der Bilder und Gleichnisse, die die Inder
an unzweifelhafte Naturerscheinungen kniipfen. Wir haben
Lieder an Sirya, Soma, Agni, an die Morgenrste. Hier
zeigt sich reine Naturverehrung und die bildliche Auffassung
natiirlicher Vorgénge noch in voller Frische. Die Beobachtung
dieser Umsetzung der Aussenwelt in menschliche Begeben-
heiten ist von methodischem Wert. Usas gilt als die Tochter
oder als Geliebte des Sonnengottes, der er nachfolgt, oder
als seine Gattin, Mutter u.a. m. Alle diese ganz verschiedenen
und doch auf dieselbe Grundanschauung zuriickgehenden
Bilder mochte ich als ,mythologische Synonyma“ bezeichnen.

1) JAOS XVI, cxLvI ff,
%) ZDMG LI, 484.
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Wenn Sonne und Mond an einer Stelle ,die zwei Kilber der
Viraj“ oder in anderem Zusammenhang ,Vater und Sohn“
heissen, so sind auch dies ,mythologische Synonyma“. Die
Beobachtung der rein dichterischen Anschauung bietet in
vielen Fillen einen Wegweiser und orientiert in dem Kreis
von Anschanungen, aus denen sich Sonnen-, Mond- oder
andere Gotter entwickeln kénnen. Wenn es z. B. heisst,
dass Sirya die Usas mit seinem Strahl ,verbrennen wird‘
oder Indra ihren Wagen zerschligt, so liegt darin wenigstens
ein Hinweis, dass Indra ein Sonnengott sein konne. Natiir-
lich sind wir auch bei sorgfiltiger Benutzung all solcher
Gleichnisse noch nicht aus dem Bereich der Fehlerquellen.
Manche Vorstellung, die der vedischen Zeit nicht mehr ge-
liufig war, mag in einer fritheren Periode geherrscht und
mythologische Gebilde veranlasst haben, deren Schleier wir
nicht mehr entfernen konnen, oder neben einem in der
vedischen Zeit erst entstandenen Gott hat die Sprache
kein anderes leicht verstindliches und aufklirendes Gleichnis
hinterlassen. Aber der Veda steht immerhin der vorvedischen
Zeit, in die viele seiner Gotter hineinragen, ndher als jedes
andere indische oder arische Litteraturdenkmal. Wir miissen,
ehe wir uns bei Griechen, Germanen Rats erholen, uns an
die Dichter, an die Bilder, Gleichnisse und Tradition des
Veda um Auskunft iiber vedische Gotter wenden. .Die klas-
sische Philologie scheint anf ihrem Gebiete dasselbe zu er-
streben. Wenn an keinem sicheren Beispiel gezeigt werden
kann, dass die Sonne im Sanskrit je weiblich gedacht wurde, so
miissen wir davon Abstand nehmen — was anch die lettischen
Mythen sagen —, in Sirya, wie vereinzelt geschehen ist,
eine weibliche Sonnengottheit zu sehen; denn wie der Sprach-
gebrauch lehrt, ist Sirya im Veda weiter nichts als ein
Synonymum von Usgas und Siryasya duhity, Oder wenn
Vivasvat zwei Frauen hat, von denen die eine verschwindet,
die andere ,gleichfarbig“ ist und Sirya ebenfalls zwei Frauen
besitzt, die an einer Stelle als usasa, als Nacht und Tag
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bezeichnet sind, so liegt der Schluss sehr nahe, dass auch
im RV. schon Siarya und Vivasvat identisch sind.

Wie kommt der RV. zu verschiedenartiger Personifikation
derselben Naturerscheinung? Der Nordostwind wirkt anders
als der Siidwest oder der Wirbelwind, die Sonne des Frithlings
anders als die des Sommers; die Nacht kann die sternen-
geschmiickte Gottin oder die Verkorperung der Finsternis
sein; der Mond der Ordner der Zeiten, der Behilter des
Ambrosia, der Herr der Wasser. Der menschliche Geist
kann jede dieser Lebenséusserungen erfassen und zum Aus-
gangspunkt einer besonderen Gottheit machen. Schon durch
die blosse Verschiedenartigkeit der Namen werden wir der
Annahme entgegengefiihrt, dass dasselbe Naturwesen in die
ihm innewohnenden Krafte, je nachdem man es auffasste,
gewissermassen zerlegt werden konnte. So mag Sirya mehr
den leuchtenden, Tvastr den schopferischen, Savitr den be-
lebenden Sonnengott bezeichnet haben oder bezeichnen, denn
die Sonne leuchtet, schafft und belebt, und alle drei Namen
konnten, ohne dass das Bewusstsein von der Gemeinsamkeit
des Ausgangspunktes immer geschwunden sein musste, als
verschiedenec Wesen Geltung gewinnen. Die Abweichungen
der Siryalieder von den Anschauungen der Savitrhymnen
beweisen darum nichts gegen die schliessliche Wesensgleich-
heit beider Gotter. Auch Vayun-Vata, die Maruts und Mata-
rigvan sind verschieden, und doch offenbart sich in ihnen
dieselbe Kraft.

Der erorterte Gesichtspunkt wird nicht der einzige ge-
wesen sein, der aus einem einzigen Wesen eine Vielheit von
Gottern schuf. In Band I habe ich mehrfach®), nicht ohne
auf Widerspruch zu stossen®), die Ansicht ausgesprochen,
dass der vedische Polytheismus der Verschmelzung von Gottern
verschiedener Zeiten und Stimme einen Teil seiner Viel-

1) Z. B. 262. 501. 514.
%) W.Foy, Anz. f. ISAK,, p. 25.
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kopfigkeit verdankt. Der indische Zweig der arischen Volker
war auch in der vedischen Periode keine geschlossene Ein-
heit. Die Thatsache allein, dass der Osten in der Kultur-
geschichte Indiens eine andere Rolle spielt als der Westen,
dass das vedische Sanskrit nicht die Mutter des Pali oder
des Mittelindischen ist und Beriihrungen mit anderen Dia-
lekten darin nachzuweisen sind!), spricht mittelbar auch
gegen die Einheitlichkeit von Glauben und Sitte der von
Arachosis und Kabul bis zur Sarasvati und weiter siedelnden
Stimme. Die Beweise lassen im Einzelnen sich schwer er-
bringen, aber die Voraussetzungen zu der Behauptung sind
vorhanden. Wir sehen im RV, nicht nur verschiedene Priester-
familien, sondern auch verschiedene, dfter einander befehdende
Stimme, Bharata’s, Turvaga-Yadu’s, Piruw’s, ,mrdhrévac“
genannt u. a.®); das Qat. Brahm. nennt Garva als Name
Rudra’s bei den Ostlichen, Bhava bei den Bahika’s; es
wire merkwiirdig, wenn die vielen kleinen Stimme der
vedischen Periode durch denselben Kult, dieselben Gottheiten
von Anfang an verbunden gewesen sein und die Worte adeva,
anindra, ayajiia keinen Hintergrund gehabt haben sollten.
Von andern Volkern, Romern, Griechen, Agyptern sind analoge
Vorgiinge, die zu einer Verschmelzuug verschiedener Gotter
und Kulte fithrten, hinreichend bekannt; die Vratyastoma's
des indischen Rituals sind das spitere Mittel, dem ausser-
halb des Brahmanismus stehenden zur Aufnahme in die
brahmanische Gemeinschaft zu verhelfen. Der aus Olden-
berg’s Nachweisen hervorgehende Unterschied zwischen den
Indern der Ostlichen und der westlichen L#nder gehort der
vedischen Periode an. Ich habe ferner mehrfach (vol. I, 227.
250. 253) von einem Gegensatz zwischen brahmanisch und
unbrahmanisch lebenden Stimmen gesprochen oder die rgve-

) v. Bradke, ZDMG XL, 677ff, Wackernagel, Altind. Gramm,
p. XX ff.
?) Oldenberg, Buddha ! 1. Excurs.
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dischen Stimme in Gegensatz zu andern, sei es arischen
oder unarischen Stimmen gestellt. Tvastr’s z. B. wird in
den Familienbiichern des RV., die wir doch als den Grund-
stock der Sammlung betrachten miissen, nur sehr spiirlich
gedacht; der ganze RV, enthilt, abgesehen von dem Trca
VII, 34, 20—22%), kein einziges an ihn gerichtetes Lied. Aber
was von ihm gesagt wird, zeigt, dass wir hier Triimmer
eines Mythenkreises haben, der die Litteratur des RV. streift
und doch ganz entwickelt gewesen sein muss. Mit seinem
Kult war der Nestr, scheint es, eng verbunden. Wie kommt
es, dass Tvastr trotzdem im RV. eine so geringe Rolle spielt ?
Ich sehe darauf nur die Antwort, dass wir es hier mit einem
Gott zu thun haben, der nicht im Brennpunkt des religidsen
Lebens der rgvedischen Kreise, wie Indra, Soma, Agni stand,
sondern seitwirts hineinstrahlte, also als veraltet oder noch
nicht anerkannt angesehen werden muss. Denn die Brah-
manen werden in ibre orthodoxe Sammlung aufgenommen,
was ihnen als strenggléubig erschien, dagegen moglichst weg-
gelassen haben, was ihnen fremd und unzugehdrig diinkte.
Das Hinzutreten des lange Zeit nicht als kanonisch gelten-
den und inhaltlich keineswegs immer jiingeren Atharvaveda
bedeutet schon eine starke Erweiterung des urspriinglichen
Gebietes. Die rgvedischen Stimme kamen in ihren Sitzen
und bei ihrem weiteren Vordringen mit einer vorausgezogenen
arischen Bevolkerung in Beriihrung, die auf ihren Ideen-
vorrat, ihre Gotter sowenig ohne Einfluss blieb, wie die
Dialekte auf die Sprache des RV. Diese Bevilkerung, die
fiir uns mangels aller Nachrichten mit den Ureinwohnern
zusammenfliesst, nenne ich ,barbarisch® oder auch ,unbrah-
manisch lebend‘. Noch zur Zeit der Jataka’s zeigt sich ein
bedeutender Abstand zwischen den Brahmanen des Ostens
und des Westens?). Man konnte sogar Soma- und andere Opfer

1) 1, 514.
%) Fick, die soziale Gliederung p. 138 ff. 157 ff,
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gebracht haben, ohne von den Brahmanen geleitet zu sein;
dass es moglich war, zeigt uns das Beispiel der Iranier mit
ihrem Haomakult, und Muir') findet es ,remarkable that
Mahadeva’s worship should be here described as performed
without Brahmans“. Ich glaube darum, dass meine Hypo-
these, welche einen Teil des vedischen Polytheismus und
Kultus der Berfihrung und Verschmelzung verschiedener
arischer Clane zuschreibt, manchen Schwierigkeiten Rech-
nung tragt.

In neuerer Zeit ist eine schon oben angedeutete An-
sicht aufgetreten, die in htherem Grade als frither in vedischen
Gottern Verkorperungen abstrakter Begriffe sucht. Ich bin
der Meinung, dass das Gesetz der Entwicklung, welche vom
Konkreten zum Abstrakten, vom Sinnlichen zum Bildlichen
und Ubertragenen fiihrt, in der Mythologie nicht minder als in
der Bedeutungslehre zur Geltung kommt. Die vedischen Inder
waren Freunde anschaulichen Denkens und philosophischer Be-
trachtung in der Zeit des RV. wenig zugethan. Die Abstrakta
wie Manyn, Kama, Purandhi u. a. sind nur gering an
Zahl, die wenigen philosophischen Hymnen verleugnen nicht
ganz den naturalistischen Hintergrund, und selbst die Upa-
nigad’s kommen zu ihrer Betrachtung vielfach auf dem Wege
der Umdeutung realer Dinge oder Vorginge, wie z. B. der
das Opferross allegorisch deutende Anfang der Brhad-Arap-
yaka-Upanigad zeigt. Der Bedeutung der von Usener auf-
gestellten Gesichtspunkte wird auch der Sanskritist in seinem
Bereich sich nicht entziehen konnen. Sie werden reiflich zu
erwégen sein; doch sehe ich bis jetzt noch keine wesentliche
Bestiitigung seines Prinzips.

Allerdings ist nicht zu verkennen, dass in unsern Liedern
eine bestimmte Eigenschaft des einzelnen Gottes, sozusagen
ein Durchschnittsprofil, hervortritt, Piagan z. B. ein ,Herr

1) OST IV 3, 817881, vielleicht ist aber der Text unrichtig. Cf. auch
8. 320. 321. y

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 3
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der Wege‘, Savitr ein ,Beleber‘ ist. Aber das braucht
nicht der Ausgangspunkt der Personifikation zu sein, sondern
nur ein Punkt in ihrer Entwicklung. Der Inhalt des Mitra-
liedes und die Verwendung des Wortes mitra im RV. kann
lehren, dass eine solche communis opinio der Dichter noch nicht
als Grundcharakter oder Ausgangspunkt des Gottes angesehen
werden darf. Wir wiirden, kéimen uns nicht andere Momente
zu Hilfe, ans dem RV. allein niemals auf den Gedanken
kommen, dass es sich bei Mitra um einen alten, im RV,
schon verblassten Sonnengott handelt; und, wenn jemand
etwa behaupten wollte, Mitra sei ein ,Gott Freund‘, eine
Abstraktion der Freundschaft und der besonders in Iran
hochgehaltenen Vertragstreue, der mit den Attributen des
Lichtgottes erst spidter umkleidet wurde, so wiirden wir gar
nicht im Stande sein, ihn mathematisch zu widerlegen. Nicht
anders wird es sich mit Pisan u. a. verhalten. Warum
heisst er fiinfzehnmal aghrni, das man mit ,leuchtend‘ oder
,glithend® iibersetzt? Ist irgendwie ein Beweis vorhanden,
dass diese Eigenschaft jiinger ist als seine Herrschaft iiber
die Wege oder dass sie wenigstens nur in jtingeren Liedern
vorkommt? Mit dem Fehlen eines solchen Beweises fillt
auch die Voraussetzung, dass jene communis opinio vom
Herrn der Wege fiir uns massgebend sein konne!). Wir
werden zu fragen haben, ob ein ,glithender® Gott der Sonne,
der seine Wege am Himmel zieht, eher zu einem ,Gott und

Herren der Wege“ sich entwickeln kann oder umgekehrt ein -

Herr der Wege zu einem ,glihenden“ Gott. Mir scheint
die Entscheidung nicht zweifelhaft, besonders wenn in einem
andern Liede (II, 40) er ,seinen Sitz hoch am Himmel“
nimmt und dort mit Soma, dem Monde, in dualischer Ge-
meinschaft steht, wiahrend er als eigentlicher ,Gott der Wege*
eher auf der Erde seinen Platz einnehmen sollte. Allerdings
weiss ich, dass man in dem genannten Liede auch Soma

) Cf. auch v. Bradke, Dyaus Asura 16.
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nicht als den Mond, sondern als Trank oder Pflanze gelten
lassen will. Ich muss es anderen fiberlassen, sich in diesem
Fall den Sinn der Hymne klar zu machen.

Die Entscheidung gestaltet sich schwieriger bei Namen
mit, wie es scheint, durchsichtiger Etymologie wie Savitr,
die nicht mehr ginzlich Nom. appellativa und noch nicht vollig
Eigennamen, sondern erst letzteres zu werden im Begriff
sind. Wir finden im RV. ja unzweifelhaft Sondergdtter, wie
Usener sie nennt, ksetrasya pati, vastospati, sadasaspati, praja-
pati, die Entscheidung konnen aber im einzelnen Falle nur die
Texte geben und diese sind der etymologisierenden Deutung
bei S. nicht giinstig. Allerdings heisst Savitr der ,Beleber®,
oBrreger“, aber nicht schlechthin, sondern im Hinblick auf
den belebenden Sonnengott. Der Begriff ist sichtlich ver-
engt, das Wort ist in die Bahn des Sonnengottes geraten
und im Ubergang zu einem vollen Eigennamen begriffen n,
Alle Subjektivitit der Entscheidung ist hier allerdings nicht
ausgeschlossen ; genauner wird spéter hiertiber zu sprechen sein.

Ich habe damit schon einen wesentlichen Zug meiner
hier befolgten Methode angedeutet: der Etymologie der
Gotternamen habe ich bei Entscheidung mythologischer
Fragen nirgends Einfluss eingerdumt. Ich habe mich nicht
davon iiberzeugen konnen, dass die Theorie von der mythen-
bildenden Kraft des ,disease of language‘ uns wirklich zur
Einsicht in den Prozess der Mythenbildung verhilft, und
glaube, dass selbst eine richtige Etymologie uns iiber das
Wesen eines Gottes keinen Aufschluss geben, sondern hoch-
stens bis zu dem mythologisch gewohnlich wertlosen Nom.
app. zuriickfithren kann. Die Interessen des Etymologen
gehen denen des Mythologen hier nicht parallel. Dieser
Ansicht habe ich mehrfach Ausdruck gegeben; sie ist nicht
80 beachtet worden, wie ich wiinschte; ich beklage mich
hieriiber nicht, sondern will nur begriinden, warum ich meine

1) Sielie jetzt Bohtlingk, Krit. Beitr. SBKSGW 1898, S.8 (Nr. 21).
20
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friiher ausgesprochenen Worte hier nochmals ans Licht ziehe:
Vol. I, p. 509 sagte ich mit Bezug auf Yama: ,wir werden
somit besser auf jeden weiteren Versuch, die Grundbedeutung
zu erkennen, verzichten; denn das Etymologisieren hat mytho-
logische Fragen oft mehr verdunkelt als aufgekldrt und die
Exegese von ihrem Platz verdréngt“?!) und in demselben
Jahre mit Bezug auf die Etymologie von Vivasvat?®): ,Die
Etymologie ist, nach meiner Auffassung, bei allen mytho-
logischen Fragen keine sichere Beraterin; denn sie kann
bisweilen wohl allgemein den Charakter eines Gottes zeigen,
sagt aber fiber seine Individualitit nichts Niheres aus. ,Auf-
leuchtend‘ (vi-vas) ist jeder Lichtgott: der Blitz, Soune,
Mond, Sterne, die Nacht wie der Himmel. Wiissten wir
nicht, dass Sirya die Sonne ist, die Etymologie wiirde eine
so genane Bestimmung der Wortbedeutung nicht gewihren®.
Ich habe keine Veranlassung gefunden, meine vor Jahren
eingenommene Stellung zu verindern.

Die Uberlieferung spielt in der Mythologie eine noch
grossere Rolle als in der Wortforschung. Man vergegen-
wiirtige sich, wie hier z. B. bei sraktya die blosse Etymologie
anf Irrwege gefiihrt hat, ehe mit Hilfe des Kaugika die
richtige Deutung zu Stande kam?). So miissen wir in der
Mythologie Kultus, Tradition und Dichtersprache befragen,
ehe wir uns an die Etymologie wenden. Die Mehrzahl der
vedischen Gdtternamen hat ihren appellativischen Wert ver-
loren, ist von dem Zusammenhange mit stammverwandten
Worten gelost und erst auf ihrem Sonderwege zum Ausdruck
einer gottlichen Personlichkeit gelangt, die von dem einstigen
Appellativam vielleicht im besten Falle nicht mehr besass,
als die dussere lautliche Form.

Die vergleichende Behandlung habe ich auch diesmal

) Vgl. auch p. 514.
%) Anz. f, ISAK I, pag. 8.
% Bloomfield, Contributions I (seven hymns), p. 12.
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bei Seite gelassen. Mir ist entgegengehalten worden, dass
fiir die romische und griechische Mythologie nachgrade genug
geleistet sei (Siecke, die Urreligion, p. 2), aber mir scheint,
dass man in der germanischen noch um die Grundlagen
streitet und die klassische mit der Neuaufrichtung ihres Baues
beschiftigt ist. Ich fithle mich wenigstens nicht vorbe-
reitet, an die Aufgabe heranzutreten, und ich glaube auch
nicht, dass sie gelost werden kann, so lange iiber die ur-
spriingliche Bedeutung und Herkunft von Apollon, Herakles,
Neptunus, den Dioskuren u. a. auf Seiten der klassischen
Philologie nicht Einmiitigkeit herrscht. Auf diese miissten
wir mindestens warten. Aber ich glanbe nicht an die Zu-
kunft der vergleichenden Mythologie und verweise auf die
Worte, mit denen ich vol. I, S. IV meinen Zweifel be-
griindet habe.






Usas.






Meine Darstellung moge mit der anmutigsten Gottin,
die den vedischen Himmel schmiickt, mit der Morgenrite
beginnen. Der den indischen Dichtern innewohnende Sinn
fir die Natur hat schon in der Morgenfriihe der indischen
Litteratur seine schonsten Bliiten erschlossen. Die Natur-
empfindung ihrer der Usas gewidmeten Lieder stellt manche
unter ihnen der besten Poesie aller Zeiten zur Seite. Es ist
nicht meine Aunfgabe, vom . litterargeschichtlichen Standpunkt
aus ihren Wert zu priifen; die des Mythologen ist niichterner.
Die Lieder an die Morgenrite gewéhren einen methodisch
wichtigen Einblick in die Art altindischer Naturbetrachtung
und fithren in die Werkstitte mythologischen Gestaltens.
Wir sehen, wie eine in ihrem Wesen keinem Zweifel ans-
gesetzte Naturerscheinung sich umformt zu gottlicher Per-
sonlichkeit. Nicht immer konnen wir so klar wie hier in
die Werkstatt mythologischer Schopfung sehen. Ugas steht
nicht allein, sie verbindet und verschwistert sich mit andern
Gottern, mit der Nacht, dem Sonnengott, dem Monde, und
diese Verbindung erzeugt die Fiille poetischer und mytho-
logischer Bilder, in denen die Dichter sprechen: Usas wird
zur Schwester der Nacht oder ihrer Feindin, zur Geliebten
des Sonnengottes, der ihr folgt wie der Buhle dem M#dchen,
sie wird allein oder mit ihrer dunklen Schwester zur Gattin,
selbst zur Mutter oder Tochter des Sonnengottes. Die Lehren,
die diese Bilder und Gedanken geben, sind unschitzbar fiir
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die Erkenntnis anderer Gotter, deren Gestalt aus #lterer
Zeit stammt und schon verschwindet unter dem immer dichter
sie verschleiernden Nebel des mythologisierenden Geistes.
Sie sind das Gegebene und Verstindliche, von dem wir zu
Dunklerem vorschreiten konnen. Es wird, um spéterer Er-
orterungen willen, niitzlich sein, die wichtigsten jener Ver-
gleiche unten noch einmal zusammenzustellen, obwohl bei
Bergaigne und namentlich Brandes alles Wissenswerte zu
finden ist.

a) Usas und der Jahresanfang.

Es ist stets als selbstverstindlich hingenommen worden,
dass in den Usasliedern nur von der Morgenrite des ein-
zelnen Tages gesprochen wird; nur bei Ludwig?), der sich
auf Krichenbauer?) beruft, finde ich eine weitergehende An-
deutung, ,dass sie nicht blos die Gottin des téglichen Mor-
gens, sondern vorziiglich und wohl urspriinglich die erste
Morgenrite des neu beginnenden Jahres ist“.

Die Mehrzahl unserer Lieder findet beim Prataranuvaka
des ,Agnigtoma‘ genannten Somaopfers Verwendung, das all-
jahrlich mit grosser Feierlichkeit und zwar nach mehreren
Texten im Friihjahr vor sich geht®); wir dirfen darin eine

") Rgveda IV, p. XI.

") Krichenbauer, Theogonie und Astronomie. Wien 1881, p. 348.
Ich habe nachtriglich K.'s Buch, das fiir die ind. Mythologie — iiber die
andere zu urteilen ist nicht meine Aufgabe — nichts Brauchbares ent-
hilt, eingesehen. Es heisst dort: ,Die Gottin Uschas, 7w, wurde die
Bringerin der Morgenrdte, des Lichtes; sie ist in den Hymnen des Veda
mit einer rotlichen Kuh verglichen und steht dem Agni, dem Widder,
ebenso zur Seite, wie Thetis dem Hermes. Auch Thetis war eine Bringerin
des Frithlings, des Lichtes, und ihr war die Kuh ebenso geweiht, wie
der Uschas.® (!)

% Rituallitt. p. 125.
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Friihlingsfeier erblicken. Seine Morgenlitanei wird von dem
agneya kratu, dem Liedercyklus fiir Agni eingeleitet, darauf
folgen, nach dem Metrum geordnet, die Lieder an die Morgen-
rote, die von den beiden uns erhaltenen Siitra’s verschieden
ausgew#hlt sind ).

Es folgt aus der Stellung dieser Hymnen an der Spitze
eines der grossten Opfer, dass das Ritual sie unter die
Jahresanfanglieder rechnete, die den wichtigsten der Tage
begriissten. Einen deutlichen Hinweis darauf wird man in
ihren Versen vergebens suchen; doch kionnte die gelegentliche
Bezeichnung der Usas als prathama ,erste der kommenden
Tage“ oder Wendungen wie I, 123, 9 janaty dhnah prathamdsya
ndma dahin gerechnet werden. Das Grhyaritual und einige
Verse andrer Texte?) kommen uns zu Hilfe. An Stelle der
Usas ist in der Praxis der hiiuslichen Sitren die ,Ekagtaka‘
getreten, deren Feier nach Hirapyakegin am 7.—9. Tage
der dunklen Hilfte des Monats Magha, also im Winter
begangen wird. Andere Texte kennen mehrere Astaka’s,
die simtlich in die dunklen Monatshélften von Hemanta und
Cigira (Margagirga bis Phalguna) fallen und, wie schon er-
kannt ist, zum Jahreslauf in Beziehung stehen?®). ,Die,

) gankh. VI, 5,2 f.: I, 30, 20—22 (Gayatri); I, 48 (Brhati);
1, 49 (Anustubh); I, 92, 1—4 (Jagati); 13—15 (Usnih); IV, 52 (Gay.);
V, 79 (Pankti); VII, 77—80 (Trigtubh); 81 (Brhati). A¢valayana IV,
14: I, 30, 20—22; I, 48. 49; 92, 1—4. 5—12. 13-15; 113, 123; III, 61;
IV,51.562; V, 79.80; VI, 64; VII, 76, 1—6; 81; die Citate sind hier von
mir nach ihrer Stellung in der Samhita geordnet. Unsere Sutren schwanken
in Bezug auf die Auswahl merkwiirdiger Weise bei den Tristubhversen.
Die Cankhayana's wiihlen sie ausschliesslich aus dem Vasisthabuch (VII,
77—80), wihrend Agv. daraus nur die Verse VII, 75, 1—6, andere aus
andern Biichern entnimmt: I, 92, 5—12; 113. 123; III, 61; IV, 51; V,
80; VI, 64. Dabei fillt auf, dass Cankh. die Trigtubhverse 5—12 von
dem Liede I, 92 nicht wihlt, wihrend doch Cankh. u. Agv. dessen Usnih-
und Jagativerse rezitieren lassen.

%) AV, IIT, 10; VIII, 9; TS. IV, 3, 11; MS. II, 13, 10.

%) Weber, Nakgatra I, 337,341 ff. Weitere Citate Rituallitt. p. 94,
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welche sich fiir ein Jahresopfer (Sattra) weihen, sollen es
an der Ekagtakad thun: esa vai samvatsarasya paini yad
ekagtaka® sagt bei einer andern Gelegenheit TS. VII, 4, 8,1, und
von demselben Text wird sie als akhnam vidhant bezeichnet
(I, 3, 8, 4)Y).

Die Verse, welche bei der Ekagtakafeier zur Verwendung
kommen, feiern die Ratri, die Neujahrsnacht. ,Zuerst ging
sie auf, heisst es AV. III, 10, sie warde zur Kuh bei Yama.
Moge sie milchreich fiir uns melken jedes kommende Jahr.
2. Der die Gitter entgegen jauchzen, der Nacht, der heran-
nahenden Kuh; die des Jahres Gattin ist, sie soll uns heil-
sam sein. 3. Du, die wir als des Jahres Abbild verehren,
verbinde uns langlebende Nachkommenschaft mit Reichtum.
b. Die baumentstammten Gravans ertonten, das Havis be-
reitend fiir die Jahreswende; o Ekagtaka, mochten wir gute
Nachkommen und Sthne haben und fiber Reichtum ver-
fiigen?). 8. Es kam heran das Jahr, dein Gatte, o Eka-
staka —*“3),

An Stelle der Usas sehen wir in ihnen ihre Schwester,
die Nacht. In der Maitr. Samh. II, 13, 10 wird in einer
Sammlung von Versen, deren letzter = AV. III, 10, 1 ist, die
Usas angeredet als ytunam paini, ahnam nefri u. 8. w.%) in
Wendungen, die wir dhnlich aus dem RV. kennen®).

1) Rituallitteratur p. 6.

*) vanaspatya gravano ghosam akrata havig krzwantab parivatsaripam.
parisamvatsard iibersetze ich als Jahreswende. Say. zu RV. X, 62, 2 setzt
parivaisaré = parydgate vatsare sampitrpe (sattrante); die Bedeutung eines
vollen Jahres kann sich leicht daraus entwickeln.

%) ayam agant samvatsarah palir ekastake tava |

4) riandm paint prathameyam dgat,

ahmam netri janitry uta prajanam |
eka satt bahudhogso vyuccha
ajirpd tvam jaraya sarvam anyat [[ = T8, IV, 3, 11.

%) RV. 1,49, 3: dgak prdrann ridnr dnu divé dntebhyas pdrs |
IV,b1,6: kva svid asam katamd purant ydya vidhdna vidadhir rbhindm
Of. Kuug. 101 rtan bibhrati bahudhd virigpan.
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Das Crantaritual kennt eine Verwendung dieser Verse
nur noch beim Aufbau der Citi durch die vielen, verschiedene
Naturerscheinungen repriésentierenden Igtakaziegeln, in diesem
Falle Vyusti’s genannt, wihrend die Grhya'’s ihren urspriing-
lichen Zweck noch mit Deutlichkeit zeigen. Aber jenes hat
dafiir Ersatz in den Usasliedern, deren Zweck aus den Vor-
schriften des Somarituals hervorgeht.

Wir werden nicht fehl gehen, wenn wir in diesen
Hymnen des RV, die die Morgenr6te preisen und einen Teil
der Morgenlitanei des Jahr um Jahr wiederkehrenden Agni-
stomaopfers bilden, Neujahrslieder sehen, die den Anbruch
des wichtigsten Tages, des ersten Tages im neuen Jahre
preisen, gleichviel, ob man dessen Anfang in den Friihling
oder die Winterszeit verlegt?). Wie ein Neujahrslied klingen
die Verse der Vasistha’s: ,der Usas entgegen erwachten
mit Gesang die Vasigtha’s; mit Liedern zuerst die Weisen;
ihr entgegen, die die beiden vereinten Welten von einander
scheidet und alle Wesen in Erscheinung bringt. Usas wurde
wach, neues Leben schaffend; das Dunkel barg sie mit ihrem
Licht. Voran geht die Jungfrau ohne Scheu. Sie machte
Siarya, Opfer, Agni erkennbar¢ (VII, 80)¢%).

b) Usas und die Manen.

Die Berechtigung, Usas anf die Jahreswende zu be-
ziehen, wird noch deutlicher durch ihre Verbindung mit den
Manen. Es ist bekannt, dass gerade die Pitarah und die

1) Cf. Gat. Br. VI, 1, 3, 8 (p. 605) — bhutanam patir grhapatir asid
ugah paint | tad yans tani dhiattdns rtavas te ’tha yah sa bhitanam patih -
samoatsarah so ’tha yd sogah painy ausast sda | tanimans bhiitdni ca
bhiitanam ca patih samvatsara usass reto ’ssiican —

%) Die Wiederkehr von Surya, Opfer, Agni wird man zwar anch auf
den einzelnen Tag beziehen kinnen; der Wiederbeginn des Uttariyana
scheint mir die angemessenere Voraussetzung zu sein.
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Kavi’s der Vorzeit das verborgene Licht finden und an der
Gewinnung der Rinder beteiligt sind'). Es hat eine Zeit im
Jahr gegeben, wo der Kultus der Gotter schwieg. Im alten
Rom folgte dem Zehnmonatsjahr eine unheilige Zeit, die den
Manen gewidmet war. Der Gegensatz von Devayana und
Pitryana?), Uttarayana und Daksinayana hat auch das in-
dische Opferjahr beeinflusst und selbst im RV. seine Spuren
hinterlassen®). Aus der Grhyalitteratur konnen wir die Ge-
wissheit schopfen, dass speziell am Ende des Daksipayana
der Platz fiir die Manenspenden war, und es ist fiir unsern
Zweck nicht unwesentlich, dass einige Texte unter den Wesen,
welche an den Agtakafeiern Anteil haben, ausser den Pitarah
auch die ,Ratri‘ und die Rtu’s nennen; es ist kein Zweifel,

1)  VII, 76,4: td id devdndm sadhamdda asan
rtdvanah kavdyah parvydsab |
gulhdm jyétih pitdro dnv avindan
satydmantra ajanayann ugdsam /|

X, 62, 2: yd uddjan pitdro gomdyam vdsu
rténdbhindan parivatsaré valdm |/
3: yd rténa siryam drohayan divi
dprathayan prthivim matdram vi | —
7. indrena yujd nih srjanta vaghdto
vrajdm gémantam agvinam | —

X, 107, 1: avir abhin mdhi mdghonam esam
vigvam jivdm tdmaso nir amoci |
mdhi jyétih pitrbhir dattdm dgat
urih pdnthd ddksinayd adargs [/

Vgl. noch VII, 79, 4 und vielleicht X, 15, 7: dsindso aruptnam
updsthe rayim datta —

%) Cf. Cat. Br. I, 9, 3, 2 und Eggeling’s Anm. dazu.

%) X, 2, 1—6 spricht von den Gottern (v. 3: d devdnam dpi pdntham
aganma, v.6: vigvesam hy adhvardpam dnikam —), v. 7 vom pitrydnpa,
(pdntham dnw providvdn pitrydpam). Da pravidvan nur in diesem Verse,
in v. 1. 3. 4 aber auf Agni beziiglich vidvdn steht, ist ein Gegensatz be-
absichtigt und pravidvdn wohl perfektivisch zu fassen. Cf. Cat. Br. II,
1, 3,1 (p. 139): vasanto grismo varsdh te deva rtavak | garad dhemantah
gigiral te pitarah [rtavah].
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welche Nacht damit gemeint ist!): die Ekagtaka, die Neu-
jahrsnacht, gilt als das Fest der Manen. ,Ekagtaka, des
Jahres Gattin, die sich kasteiende, gibt schwellend Milch.
Von dieser Melkung moget ihr Manen vereinigt leben*®).
Wir konnen von hier einen Schluss auf die Bedeutung der
Usas, die im RV. gepriesen wird, ziehen. Die Manen haben
das Licht gefunden, die Rinder heraunsgetrieben: d. h. aus
der dunklen Zeit des Jahres steigt das neue Licht empor,
kehren Sirya, Agni nnd das entschwundene Opfer wieder ?).

An Stelle der Manen, ,Piarah‘, wie sie allgemein ge-
nannt sind, treten die Vorfahren spezieller Geschlechter, wie
Angiras und Dacagva’s, die beriihmt als Sénger an der
Wiedergewinnung des Lichtes mit ihren Liedern besonderen
Anteil haben!). Wenn ich nicht irre, begegmen wir hier

1) Rituallitteratur, p. 95. — Man wolle dazu beachten, dass dem-
entsprechend bei dem Agnistoma, der dem Lauf der Sonne folgt, in das
Abendsavana ein Arbhavo pavamanastotra und ein Manenopfer eingefiigt
werden.

%) Hir. GS. II, 15, 9: ekastaka tapasi tapyamdnd samvatsarasya
paini duduhe praping | tam doham upajwatha pitarah samvidandh —

8) Ausser dem schon 8. 29 citierten Verse VII, 80, 2 vgl. VII, 78, 3:
djijanan (usdso) sidryam yaffdm agnim — vielleicht anch I, 113, 12:
sumadgalir bibhrats devdvitim — VII, 75, 3: jandyanto (bhandvo) daivyany
vratdne — VI, 65,2: dgram yajiidsye brhaté ndyantir. — Daher wohl
heisst sie auch dakgina (cf. Bergaigne I, 127 ff. 243) als Sinnbild der Kiihe,
die beim Opfer geschenkt werden. Bei dem Parallelismus von Tag und
Jahr ist es nicht moglich mit Sicherheit zu sagen, ob Verse sich auf den
einzelnen Tag oder Neujahr beziehen.

Wie ein Hymnus auf den Frithling oder Jahresanfang — auch dies ist
schwer zu unterscheiden — lesen sich einzelne Verse des Liedes RV. IV, 1;
bes. 13—17, 13: ,es sassen . . . unsre Viter, die Menschen, hier (einst
zum Opfer) nieder (sattra). Die rotlichen Usas, deren Stall ein Fels war,
die milchreichen in der Hohle, trieben sie mit Anruf heraus®. 17: jes
verschwand das Dunkel; der Himmel erstrahlte; es erhob sich der gott-
lichen Morgenrste Strahl. Siirya betrat die hohen Gefilde, Recht und
Unrecht bei den Menschen schauend.

4) Bergaigne I, 297. — Cf. I, 71, 2; II, 34, 12: té ddcagvah pra-
thamd yajfidm uhire, té no hinvantasdso vyusgisu. IV, 3, 11: rténddrim
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einem alten Neujabrsbrauch. Metrum und Lied steht mit
den Sonnwendfesten, wie ich frither gezeigt habe, in enger
Verbindung!). Beim Agnyadheya werden Samans mehrfach
verwendet®). Der Ausspruch der Chind. Up., dass hinter
der neugeborenen Sonne her sich freudiges Jauchzen erhob
und deshalb ihrem Aufgang und Wiederkommen freudiges
Jauchzen entgegenschallt ®), ist nicht ohne Hintergrund. Denn
er erinnert an RV.V, 45, 10; VI, 7, 4; X, 88,10%). Wir werden
dadurch dazu gefithrt, weiter zu fragen und nach verwandten
Brinchen bei alten Vilkern zu forschen. Da finden wir,
dass bei den Deutschen ,fast iiberall das neue Jahr ange-
sungen wird; von den Bergen kommen die Armeren, um

vy asan bhiddntah sdm dngiraso navanta gobhsh | cundm ndrak pdrs
sadann ugdsam avih svar abhavaj jaté agnaw [/ 51,4; V,45,7: dnanod
dtra hdstayato ddrir drcan yéna ddga masé ndvagvah | rtdm yatt sardma
gd avindad vigvani satydngirdg cakara [[. v.8; VI, 65,b: idd ki ta ugo
adrisano gotrd gdvam dngiraso grpdnti | vy arképa bibhidur brdh-
mand ca — V1L, 79, 4: tdvad ugo rddho asmdbhyam rasva ydvat stotrbhyo
drado grpand | ydm tva jajiur vrsabhdsya rdvepa vi drlhdsya duro
ddrer aurpoh |/ X, 62,2 3. und besonders die Brhaspatilieder wie X,
67. 68. Angesichts der engen Verbindung von Ekastaka resp. Ugas mit
den Manen hat svadha RV. I,113,13: ajaramrtd carati svadhabhih;
VII, 78, 4: dasthad ratham svadhaya yujyamand (cf. auch IV, b2, 6) die
Bedeutung ,Manenspende®, nicht ,von selbst“. Die ritnelle Unterscheidung
zwischen Gotter- und Manenspenden ist dem RYV. bekannt (cf. X, 14, 3).

1) Cf. z. B. TS, VII, 8, 10, 1 oder TMBr. XII, 10, 6: chandobhir vai
deva dadityam lokam aharan.

*) Rituallitt. 106.

%) III, 19, 3: atha yad tad ajayata so ’sdv adityah tam jayamanam
ghosa ulitlavo ’nidatisthant sarvans ca bhutani sarve ca kamah | tasmat
tasyodayam prati pratydyanam prati ghosd ulilavo “nittisthants ete.

9 V, 45, 10: 4 stiryo aruhac chukrdm drpo — [

udnd nd ndvam anayanta dhirah
agrpvattr dpo arvdg atigthan |
VI, 7, 4: todm vigve amgta jdyamanam
gigum nd devd abht sdm navante | —
X, 88, 10: stomena hi divi devdso agnim
djyganaic chdktibht rodasiprdm | —
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unten in den Dérfern alte Lieder zu singen“?!), und die
slavische Kolenda ist ein Fest, an dem von altersher der
Sang seine Stitte fandf). Es scheint also, der Liedersang
altindischer Kavi’s, Angiras, Navagva’s, der das neue Licht
gewinnt und den Kuhstall sprengt, ist dem Brauche anderer
Volker, das neue Jahr anzusingen, eng verwandt.

¢) Die drei Usas.

Usas wird bald in der Ein- bald in der Mehrzahl ge-
nannt. Unter den Stellen treten einige hervor, die von drei
Morgenrdten sprechen®). Nach Bergaigne I, 314 sind es
vielleicht ,trois formes de I'aurore correspondant aux trois
mondes“, nach Hopkins*) ,the three dawn-lights, white, red
and yellow“. Ich beziehe sie auf drei Jahreszeiten. Dass
das vedische Jahr drei Zeiten hatte, ist schon friiher
von Ludwig, Zimmer u. a. bemerkt worden. Ein Hinweis

1) E. H. Meyer, Deutsche Volkskunde, p. 254.

?) Hanusch, Die Wissenschaft des slav. Mythus, 193, 194: ,Weil
Gestinge bei diesem Fest [der Wintersonnenwende] ein wesentliches Moment
waren, so ward das Koledafest bei den spiteren Slawen auch zu einem
Gesangfeste. . . Auch Valvasor . . sagt: ,Es ist auch der Brauch [in Krain],
dass von St. Nikolai bis Lichtmess gewisse Leute herumgehen und singen
. .. Sie gehen herum im ganzen Lande, wo sie wollen, gleichwie die
Sternsinger in Deutschland, denen sie fiiglich zu vergleichen sind*.

%) VIII, 41, 3: sd ksdpah pdri sasvaje ny usré maydyda dadhe sd vig-
vam pdrs dargatdh | tdsya vénir dnu vratdm ugds tisr6 avardhayan —
IOI, 17, 3: tripy dyangs tdva jasavedas tisrd ajdnir ugdsas te agne:
pdrei Lebensalter hast du, o J., drei Usas sind deine Miltter (ndtarah u.a.
S@y.). Dahin rechne ich auch mit L. I,174,7: Fkdrat tisr6 maghdva
ddnucitra ni duryoné kuyavdcam mydhi ¢ret | von Indra gesagt und
X, 67,4: avd dvdbhyam pard ékaya gd guhd tisthantir dmrtasya sétau |
brhaspdtis tdmase jyotir scchdn iud usrd dkar vi ki tisrd dvah. vi-dvar
ist zu erkliren wie I, 68, 1: akitin vy ;zrzwt, 1, 105, 16 oy wrpots matim,
VI, 44, 8: vdpur drgdye venyé vy dvah, also: ,er machte offenbar die
drei®. Geldner VSt 2, 286 ergiinzt mit Say. ,dvdrab ‘.

4) JAOS. XV, 270; Religions of India, 77.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 8
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auf die drei Jahreszeiten liegt in dem Ausdruck #rindbhi
cakrdm ajiram anarvim ydiremd vigyd bhivanddhi tasthih
(RV. I, 164, 2; AV. IX, 9, 2), wihrend an anderer Stelle,
wie I, 164, 13, vom pdficare cakré parwdrtamane gesprochen
wird, ferner in den #rini ndbhyani, 1, 164, 48, neben den
12 Speichen und 360 Pflscken; (cf. auch #ryudaydm IV,
37,38)"). Ihren kanonischen Ausdruck haben die drei Jahres-
zeiten in den Caturmasya- oder Tertialfeiern gefunden. In
einigen der Spriiche, welche bei dem dort fiblichen Haar-
schneiden zur Verwendung kommen, sind Anspielungen auf
den Charakter der Jahreszeiten noch enthalten; beim ersten
der Tertiale wihlt man die Worte ytam eva paramesthy riam
natyets kimcana | rte samudra dahita rte bhumir iyam ¢rita
(Ap. VIII, 4, 2), beim zweiten yad gharmah paryavartayad
antan prthivya diwah, agnir igana ojasa ete. (VIII, 8, 21),

1) Was sich sonst anftihren 1#sst, ist unsicher. Beachtung verdienen
die tisrdh prajd dryak RV. V1I, 33, 7: trdyah krpvanti bhivanegu rétas
tisrdh prajd drya jyotiragrah | trdyo gharmdsa usdsam sacante sdrvan
it tdn dnu vidur vdsigthah |/ ,drei legen den Samen in die Welten;
aus dreien besteht die arische Nachkommenschaft, der das Licht (Friih-
ling?) vorangeht; drei heisse Gefiisse folgen der Usas® — (cf. Oertel,
Contrib. I, 33). Der Vers macht grosse Schwierigkeiten. Fiir die ,drei,
welche in die Welten den Samen legen“, wire zu verweisen auf RV, V,'
69, 2: trdyas tasthur vrsabhdsas tisrpdm dhigdpanam retodhdh — VII,
101, 4: trdyah 'kégdsa upasécandsah; VIII, 2, 8 (?); I, 164, 10: tisro
matfs trin pitfn bibhrad éka ardhvds tasthau; II,27,8: tisro bhimir
dharayan ifar utd dydn —.

Anders ist es mit den drei Gharma’s. TS. IV, 3, 11& stehen dafiir
drei mahiman’s (vadhir jajana navagaj janitri, traya enam (usisam) ma-
himanah sacante). AV, VIIL, 9,11: mahanto asydm mahimano antar vadhir
Jigdya navagaj janstrs. Diese drei Mahiman’s werden TS, IV Comm.
p. 379 als Agni, Surya, Candra erklért; das ist ganz richtig und gilt
auch fiir die drei Gharma's; siehe den Comm. zu TS. IV, 3, 11¢ p, 380
(rtasya pantham anw tisra agus trayo gharmaso anu jyotisaguh | prajam
eka raksaty arjam eka vratam eki raksati devayanam; vv.ll. AV. VIII,
9,13. MS. IL p. 160, 5). Anders aber MS. IV, 2, 12 (35, 8) TMBr. XX,
16, 3: (agnir usasam sacate vayur usasam sacate 'sav aditya usasam sacate).
Auch dies ist jedoch richtig, wie sich unten s.v. Agni ergeben wird.
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beim dritten yo asyah prihivyas tvaci nivartayaty osadhih,
agnir icana ojasa etc. (VIIL, 19, 9). Der Schluss lantet bei
allen dreien gleich!). Riée ist demnach, obwohl im Refrain
aller drei Spriiche yta wiederkehrt, das charakteristische Wort
fur die erste, gharma fir die zweite, ogadhi fiir die dritte
Jahreszeit. Von den spidteren Namen der Jahreszeiten kennt
der RV. fiir die Regenzeit varsah nicht, grisma, vasanta,
hemanta vereinzelt, nur ¢arad kommt Ofter vor. Im
Purugalied X, 90 werden Friihling, Sommer, Herbst bezeich-
nenderweise in Verbindung mit dem Opfer der Gotter ge-
nannt *).

Jenes spirliche Auftreten der Namen fiir Jahreszeiten
im RV. ist anffallend genug; es ist anzunehmen, dass andere
Bezeichnungen dafiir in Geltung waren, die wir nicht er-
kennen; ich rechne dahin den Dreiklang gdavah, apah, svar,
den zwei Stellen des RV. wiederholen®). apah konnte gleich
varsah sein, svar diirfen wir mit gharma und ,die Rinder“
vielleicht als gleichbedeutend mit dem Frithling, der die
Rinder (der Usas) aus dem Stall fithrt, ansetzen; doch
ist an zwei andern Stellen Usas von den gavah getrennt
genannt ).

d) Usas und die Rinder.

Usas wird selbst als Kuh, direkt oder vergleichsweise,
vereinzelt als Stute bezeichnet, hiufiger ist sie die Mutter

1) agnis tigmena gocisd — [

*) v. 6: ydt pirugepa havisa devd yajiidm dianvata vasantd asyasid
djyam grismd idhmdh ¢ardd dhavih [. — Fir varsah VII, 103 pravrs.

%) V, 14, 4: agnir jaté arocata ghndn ddsya® jyotisa tdmahk | dvin-
dad gd apdh svah; IX, 91, 6: evd punané apdh svar gdb — |

4) VI, 60, 2: td yodhigtam abhi gd indra nindm apdh svir ugdso
agna #lhdh —; IX, 90, 4: apdh sisisann ugdsah svar gdh sdm ci-
krado —. .

8*
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der Rinder, oder sie hat rote Rinder und Rosse an ihren
Wagen gespannt!):
I, 30, 21: dgve na citre arugs |/
1,92 1: etd u tyd usdsah ketim akrata — |
— prdti gdvo ’rusir yanti matdrah |/
2: 4d apaptann arund bhandvo vrtha
svaydjo drugir gd ayuksata |
12: pagtin nd citrd subhdga prathand —
15: yuksvd — dgvan adydrundn ugah |
I, 113, 2: ricadvatisa rucatt gvetydgat —
14: prabodhdyanty arunébhir dgvair d3d yati —
1,124, 5: gdvam jinitry?) akrta prd ketim |
11: yunkté givam arundnam dnikam |
II1, 61, 4: svdsarasya pdini |
1V, 14, 3: avdhanty aruptr jyitisdgan
maht citrd ragmibhig cékitana |
1V, 52, 2: dgveva citrdrust matd gdvam?) ytdvart |
b: priti dbhadrd adyksata gdvam sdrgd nd
ragmdyah |
V, 1, 1: dbodhy agnih — prdti dhenim ivayatim
ugdsam |

V, 45, 2: orvdd gdvam matd janatt gat |
V, 64, 1: ucchintyam me yajatd devdksatre rigadgave [
V, 75, 9: dbhud usd ricatpaguh®) —

1) Ihr Wagen (Sg. oder Plur.) I, 48, 7; 113, 14; 128, 1. 7; IV, 14, 3;
. VI, 65,2; VII, 76, 6; 78, 1. 4.

) Cf. VIIL, 77, 2: gdvam matd netry dhnam aroci und 76, 6.

% V,80,1; VI, 5, 1. 73, 16 fiihrt Ugas den Beinamen arupdpsu.
Da die Deutung psu als ,Speise’ hier trotz der Bemerkungen von Hopkins
(JAOS. XV, 267: the word arupdpsu gives a combination of ,bearing
food‘ and ,the food is red‘) micht klar wird, so liegt es nahe, mit
Rlcksicht auf rugadgo, rugatpacu anzunehmen, dass es — arupdpasu
= arupdpagu ist (cf. av.-fsu) und hier der #lteste Beweis fiir die
Aussprache des ¢ als 8 (Wackernagel § 197. 198) vorliegt. Die Usas
bringt oder erhiilt keine rotliche Speise; rotlich ist nur ihr Gespann.
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80, 3: esd gobhir arunébhir yujand —
64, 3: vdhanti stm arundso riganto
gdvah subhdgam wrviyd prathandm |
5: sd vaha yokgddbhir dvata —
VI, 65, 2: vi tdd yayur arunayugbhir dcvaig
citram bhanty ugdsag candrdrathah |
VII, 15, 6: prdti dywtandm arugdso dgvag
citrd adygrann usdsam vdhantah |
VIL, 79, 1: | susamdrgbhir uksdbhir bhanim agret —
2: — | sam te gdvas tama & vartayanti —*)

Man sieht aus dieser Zusammenstellung, dass von ,Morgen-
wolken“ nirgends die Rede ist, sondern die ,Rinder®,
,Rosse der Morgenrite®) nur ein mythologisches Synonymum
fir die Morgenrste selber sind.

Von der Vertreibung des Dunkels durch das Licht wird
oft gesprochen®). Wenn am Morgen die Rinder der Usas
wiederkehren, woher kommen sie? RV. VI, 60, 2 spricht in
einer an Indra-agni gerichteten Hymne von den usdsa wlhdh,
den ,entfithrten Morgenrdten‘; es ist die Finsternis oder

-

Dieselbe Bedeutung passt auch in anderen Compositis: z. B. VIII, 20,10:
vrsanagvéna maruto vysapsund rdthena; oder VII, 4, 6 md tva vaydm —
avira mdpsavah pdrs sadama. (I, 49,1 vdhantv arundpsava upa tvd
somino grhdm kvnnte man rathdsah ergiinzen cf. I, 48, 7). Bei vigvdpsu,
prusitdpsu, einem Beiwort des Adlers, der Vigel etc., ist sie jedoch nicht
angebracht. Es ist aber nicht notwendig, den 2. Teil von all diesen Zu-
sammensetzungen in gleicher Weise zu erkliren; wir kinnen hier an psu
(Speise) zu bhas ,essen‘ denken oder an bhds ,glénzen‘, wovon Kretschmer
KZ. 31, 413 auch arupapsw herleiten will.

1) Uber étagva ,having bright rays‘, ,shining brightly’ Bloomfield,
Contrib. 7, 427.

%) Nigh. 1,16: arunyo gdva ugasam. OCf. auch Ait. Br. IV, 9, 2,

%) Cf. Bergaigne I, 242 ff,

1,92 5: of tisthate bddhate krspdm dbhvam; 118, 16b: dpa prd-
gat tdma & jyobtsr eti; IV, b1, 9: gdhantir dbhvam dsitam rigadbhih ;
52, 6: vy dvar jydtisa tdmah; VI, 64,3; 66, 1: yd bhaniuna rigata ramy-
dsv djfays tirds tdmasag cid aktin; 65,2; VII, 71,1; VIL 75, 1: dpa
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,der Stall der Finsternis‘, dessen ,Thore‘ die lichten, reinigen-
den offnen, IV,B1,2: vy & vrajdsya tdmaso dvdrocchintr
avrafi chicayah pavakdh; oder den sie wie Rinder ihre Hiirde
selber auftun, I, 92, 4: gdvo na vrajam vy usd avar tamah?).
Oder es sind andere Géotter, Indra, Agni, Brhaspati oder die
Manen, welche den Stall, den Felsen, in den die Kiihe ge-
sperrt sind, mit ibrer Kunst 6ffnen 2).

Wenn am Morgen des einzelnen Tages oder des neuen
Jahres die ersten Strahlen des wiederkehrenden Lichtes den
Himmel rioten, scheinen sie roten Rindern gleich, die im Osten
herbeiziehen. Auch hier ist eine Erinnerung an eine ver-
gangene Zeit und eine frithere Heimat eingewebt in das vedische
Mythenkleid. In Indien ist die Morgenrote nur von kurzer
Dauer?®). Schon der AV. spricht im Gegensatz zum RYV. ver-

drihas tdma avar djustam; 77, 1: dkar jyétir bddhamand tdmansi; 78, 2:
usd yati jydtisd bddhamana vigva tdmanst duritdpa devt [[; 3: apactnam
tdmo agad djustam; 80, 2: esd syd mdvyam dyur dddhand gudhvt tdmo
Jydtigosd abodhi [; 81,1: tdmo jydtis krpoti siundri.

) Der Vers gibt zur Annahme eines starkverkiirzten Vergleiches
(Geldner, VSt. 2,2868) keinen Anlass. Kiihe wie Pferde brechen in
Wirklichkeit oft genug ans ihren Hiirden. Cf. auch VII, 79, 4.

%) III, 5, 1: prdty agnir usdsag cékitand ’bodhe — |

— sdmiddhd ’pa dvdra tdmaso vihnir dvab |/
V, 45, 1: vidd divé visydnn ddrim wkthair
ayatyd usdso arcino gub |
dpavrta vrajinir it svar gat
vi diro mdnugir devd dvah [/
VI, 17, 6: avrpor dira usriyabhyo vi drlhd
ud wrvdd gd asyjo dngsrasvan [/ (Indra)
VIL, 75, 7: rujdd (usd) drlhdni dddad usriyapam
prati gdva ugdsam vivaganta |/
IV,1,13; VII, 79,4 u.a. Es eriibrigt sich hier, weitere Stellen anzu-
fithren. Bei Indra, der Vala's Hohlen bricht und die eingesperrten Rinder,
die von den eingesperrten Wassern zu unterscheiden sind, befreit, werden
sie zur Sprache kommen. In Bezug auf die Manen of. S. 314,

%) Cf. Weber, Om. u. Port. 351. Vergleiche Schlagintweit,
Reisen in Indien und Hochasien I, p. 113 (citirt bei Brandes p. 781).
Jetzt Hopkins, the Punjab and the RV. JAOS. 19, 28.
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haltnismassig nur noch selten von Usas; das Ritual kennt
keine besonderen ihr dargebrachten Spenden. Das Bild von
dem Felsen oder Stall, aus dem die Morgenriten befreit werden,
wird seinen Ursprung nicht in dem Klima Indiens, sondern in
einem Lande haben, wo der Winter das Vieh wirklich in
feste Stille bannte, pakhrumaésu nmanassu, wie es Vend. 2, 23
heisst). Felsenhohlen, Felsenstille mogen eine sichrere Zu-
flucht als gebaute Stdlle gewesen sein.

In einem Lande, wo der kiirzeste und lingste Tag nur
um etwa vier Stunden differieren ?), hat man weniger Ursache,
die Wiederkehr des Lichtes zu feiern; in der klassischen
Dichtung spielt das Thema meines Wissens auch keine Rolle
mehr. Mit dem Heraustreiben des Viehes aus seinem winter-
lichen Verschluss zur Frithlingszeit verglich in altiiber-
kommener, in den vedischen Verhiiltnissen kaum mehr be-
griindeter Sprechweise der rgvedische Dichter noch das
Emporsteigen des Jahres aus der Winternacht.

e) Usas und die Sonne.

Der Morgenrite folgt der Sonnengott. Die vedischen
Lieder zeigen, wie der einfache Naturvorgang sich im Geist
der Dichter zum lebensvollen Bilde umformt und an Stelle
der Naturerscheinung Personlichkeiten treten, aus denen die
Phantasie den Mythus schafft.

) BB. IX, 184 (bei Geldner, Grundriss der ir. Ph. II, 46 nicht
verzeichnet).
’)(Nach einer giitigen Berechnung des Herrn Prof. Neugebauer
ist das Verhidltnis fiir das Pandjab folgendes:
geogr. Breite léngster Tag kiirzester Tag
Multan 300 13h p6m 102 4m
Lahor 320 14h 6m 9h H4m
Peschawar 34°0 14h 22m 9h 38m
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1. Ugas fithrt Surya (Auge der Gotter oder Ross)
herbei, schafft ihm Bahn, ist seine Mutter etc. VII,
77, 3: devdnam ciksuh subhigd vihanti gvetdm ndyanii
sudygikam dgvam ,die liebliche, die der Gotter Auge fithrt,
die das weisse, schine Ross leitet*. I, 113, 2: rigadvatsa
rigalt gvety dgat (wenn hier vatsa nicht als Plur. anzusehen
und aunf ihre eigenen Strahlen zm beziehen ist). I, 121, 6:
prd rocy asyd wusdso ma stirah. 1, 113, 168: draik pdntham
ydtave stryaya. I, 136, 2: ddargi gatur wrdve vdriyast.
[II1, 61, 4 svar jinanti]'). In anderem Bilde iiberlésst die
schwarze (die Nacht) dem roten den Weg, VII, 71,1:
rindkti kyspdr arusdya pantham, oder sie wird AV. XI1II, 3, 26
selbst zur Mutter des Kalbes 2).

2. Usas ist Sirya’s oder Agni’s Geliebte oder
Gattin, VII, 75, 5: vajintvats sdryasya yésa — usd ucchati.
I, 115, 2: stdryo devim ugdsam récamanam mdryo nd ydésam
abhy et pagedt®).

3. Usas wird von Sirya geschaffen, leuchtet auf
durch sein Auge u. &., VII, 91, 1: dvasayann usisam stéryena.
VII, 81, 2: ud usriyah syjate sdryah. 1, 48, 1: esdyukia para-

1) Weitere Stellen siehe unter f) Usas und die Nacht.

%) krsnaydh putro arjumo ratrya vatso ’jayata. Cf. TS. V,4,9,3:
naktogasets kyspayai gvetavatsayas payasa juhoti.

®) Mit Ricksicht auf die Ubersichtlichkeit filhre ich die Stellen im
Wortlaut an. I, 56, 4: yadi tdvist — indram sigakty usdsam nd siryah;
IX, 84, 2; I, 66, 8: jardh kaninam pdtir janinam (Agni); 69, 1: gukrdh
gugukvdin ugé nd jardh; 9: ugd nd jaré vibhdva; 92, 11: yosd jardsya
cdksasi vi bhati; 123, 10: kanyeva tanva ¢dgaddnan ési devi devdm
tyaksamapam; 1062, 4: praydmtam &t pdri jardm kaninam pdgyamass
népanipddyamanam; VII, 9, 1: dbodhi jard usdsam updsthat; 10, 1: ugo nd
jardh prthi pdjo agret; VII, 63, 3: vibhrdjamana ugdsam updsthad rebhair
ud ety anumadydmanah; VII, 76, 3: ydtah pdri jard svacdranty vso
dadyrksé nd pinar yativa; X, 8, 3: bhadré bhadrdya sdcamana dgat svd-
saram jars abhy ettt pagedt; cf. auch TBr. III, 1, 6, 3: Usas wiinschte
»preyadityasya subhaga syam.
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vitah stdryasyoddyanad ddhi. 1, 92, 11 (siehe vor. Anm.). 12:
stiryasya ceti ragmibhir dycand?).

4. Als Sirya’s Tochter tritt sie besonders in den
Agvinliedern anf, und zwar wechselt hier die Bezeichnung stro
und suryasya duhity, divo duhity mit ugas und swrya. VII,
69, 4: yuvoh ¢riyam pdri yosavryita sdro duhitd paritalmyayam;
1, 46, 14: yuvor ugd dnu griyam pdarifmanor updcarat; 116, 17;
117,13; 118,5; 180,1; 183, 2; IV,52,2; V,73,b: 4 ydd vam
suryd rdtham tigthat; VI, 63,5; VIIIL, 5, 2; 22,1 u. s. AV. VI,
82, 2.

Sarya.

Aus der vollstindigen Synonymitéit von Usas und Sirya
folgt, dass auch in dem bekannten Siryasikta Sirya
gleichbedeutend mit Usas zu setzen ist. Es ist von andrer
Seite der Gedanke ausgesprochen worden, dass Sirya in
diesem Liede eine Bezeichnung des ,Sonnenweibes und das
Siuryalied eine Verherrlichung der Vermihlung von Sonne

N 1,113,9: dgo — of ydd dvag cdksasa sdryasya |
1,122, 2: sdryasya griyd sudrgs hirapyaih |/
1,123,12: ydtamana ragmibhik siryasya |
I, 124, 8: wyucchdnit ragmibhih siryasya —
II, 23, 2: usrd dva séryo jyitisd mahéd
vigvesam iJ janitd brdhmanam ass |
V,79,8: — isa & vaha duhitar divah |
sakdm siryasya ragmibhib gukrath gocadbhih —
VI, 49, 3: aﬂ'tgdsya duhstdra viripe
strbhir anyd pipicé siro anyd |
VII, 36, 1: vi ragmibhih sasgje siryo gdh |
VIIL, 9, 18: ydd uso ydsi bhanind sdm sdryena rocase |
X, 3,2: (Agni von Siirya geschieden) krsudm ydd énim
abhi vdrpasd bhidj jandyan yosam brhatdh
pitir dm | (cf. Bloomfield, Contrib.7, 408)
X, 35, b: prd ydh sisrate siryasya ragmibhir
Jyotir bhdrantir ugdso vyustisu |
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und Soma, dem Monde, sei?). Das widerspricht aber dem
indischen Sprachgebrauch, der die Sonne nur als Mas-
culinum kennt, durchaus?). Die Identitit von Sirya und
Ugas sonst lehrt, dass es sich auch in diesem Liede nur um
die Hochzeit von Usas und dem Monde handeln kann; es
diirfte der erste Vollmondstag des neuen Jahres oder des
Friihlings sein, an dem der Hochzeitszug der Sirya sich in
Bewegung setzt. Als Tochter des Sonnengottes erhilt sie
AV. VI 82,2; XIV,2,30; Ait. Br. IV, 7,1 den Namen savitri;
das Wort siarya hat diese Bedeutung nicht.

Die Verbindung der Usas (Sirya) mit dem Monde kommt
im RV. gelegentlich auch sonst, wenn auch nur nebenher,
zum Ausdruck; so heisst es von Candramas X, 85, 19, dass
er an der Spitze der Morgenrdten wandle, oder an andrer
Stelle von Soma, dass er die Morgenrdten beherrscht oder
sie leuchten ldsst®). Usas erscheint demnach in enger Be-
ziehung einerseits zum Monde, andrerseits zum Sonnengott;
nirgends in Beziehung zu Sternen, sei es Abend- oder Morgen-
stern. Wir gewinnen damit — trotz allem was sonst iiber sie
gesagt ist — einen Hinweis auf das urspriingliche Wesen
der beiden mit Usas engverbundenen und dunklen Gotter-
gestalten, auf das Wesen der Agvins.

b6. Die Sonne vernichtet die Usas.

V, 79, 9: vy uccha duhitar divo md cirdm tanutha dpah |
nét tv@ stendm ydtha ripim tapate stiro arcisa
sijate dgvasimyte [

sleuchte auf, o Himmelstochter; nicht verzogere das Werk,

) Oldenberg, Rel. d. V. 213 ff, u.s.

%) Ich habe nur einmal den Mond als fem. (candra) gefunden, IAnt.
22, 315 ff.

%) VMyth. I, 302. Cf. dazu aus dem Somamandala IX, 71, 7: rebhé
nd piarvlr usdso vi rdjaty; 15,3: usdso vi rdajati; 86, 19.21: ugdso vi
rocayat und (von Brhaspati) 83, 3.
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dass dich nur nicht die Sonne mit ihrem Strahl wie einen
feindlichen Dieb verbrenne!* Zu diesem Verse ist vielleicht
noch zu stellen X, 189, 2.

antdg carati rocandsyd prandd apanati |

vy akhyan mahisé divam ||
»e8 wandelt zwischen den Lichtern (die Mutter des bunten
Stieres) vor seinem Hauch verhauchend; es erleuchtete
der Stier den Himmel“. Wie man auch iiber die Inter-
pretation dieses zweiten Verses denke, der erste lasst keinén
Zweifel an der Moglichkeit, die Beziehung zwischen Morgen-
rote und Sonnengott dichterisch und mythologisch nicht nur
als freundlich sondern auch als feindlich darzustellen. Unser
Vers hat aber die besondere Bedeutung, dass er auf die
anderen, in denen Indra die Ugas schligt oder ihren Wagen
vernichtet, Licht wirft, sie enthalten ein anderes der vielen
Bilder oder mythologischen Synonyma, in denen Dichter oder
Volker ein und denselben Naturvorgang ausgedeutet haben;
Usas gilt in diesem Fall als bioses Weib, eine Auffassung,
die auch ausserhalb Indiens ihre Parallele findet?!):

II, 15, 5: vdjrendna usisah sim pipesa |
1V, 30, 8: | striyam ydd durhanayvvam vidhir duhi-
taram divdh [/ ‘
9: dwdg cid gha duhitdram mahdn mahiyd-
manam |
ugdsam indra sim pinak ||%)

X, 73, 6: — dvahann indra ugdso ydthdnah |
X, 138, 5: indrasya vdjrad abibhed abhigndthoh

prakramac chundydér djahdd usd dnah ||

Ich meine, dass wir hier deutlich einfache Naturvorgénge
sich in mythologische Gewénder kleiden sehen. In dem Verse

) Lang, Custom and Myth. 210. — Anders Hopkins, Rel. 77.
%) Gehort hierher auch VI, 59,6: indragni apdd sydm pirvdgat
padvdtibhyal | hitot giro jihwdya vdvadat etc ?
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V, 79, 9 finden wir einen dieser vereinzelt stehen gebliebenen
Wegweiser, die aus dem Bereich der mythologischen Ver-
schlingungen uns zuriick zn dem Boden schlichterer Natur-
betrachtung fiihren, auf dem jene erwachsen sind.

f) Usas und ‘die Nacht.

Auch das Verhiltnis von Tag oder Morgenréte und Nacht
kann die mannigfachen Bilder zeigen, in die die Phantasie
dieselbe Erscheinung zu kleiden weiss. Oben sind die Stellen,
in denen ohne Bild von der Vertreibung des Dunkels durch
den heranbrechenden Tag gesprochen wird, angefiihrt (S.378).
tamas und ratri sind keineswegs dasselbe; famas ist mehr
der Feind der Usas, Ratri immer ihre Schwester. Wo tamas
gewihlt wird, gibt sich eine etwas andere Auffassung kund,
es ist der Gegensatz von andham tamas, der eigentlichen
Finsternis, und sujyotir aktu, der hellen Nacht (cf. X, 89, 15),
der darin zum Ausdruck kommt; doch wird die Grenzlinie
nicht immer innegehalten, es wird auch von dem tdmas svdsuh
oder dhnlich gesprochen, wie es ja matiirlich ist.

Tag und Nacht — ugdsandkia, ahani, selten dydva, usds
mit nimriéc (TAr. II,5,11; AV, XIII, 3, 21) — sind ,Schwestern‘,
die unablissiz die gleiche Strasse nacheinander ziehen,
,Tochter des Himmels‘, ,die Miitter der Ordnung‘, ,himm-
lische Frauen®, beide geschmiickt, beide verschieden; die eine
dunkel, die andere hell von Farbe; die eine putzt sich mit
Sternen oder ist einer Unfruchtbaren gleich, die andere
glinzt mit der Pracht der Sonne, die eine riumt der andern
ihren Platz oder wird von ihr vertrieben. ,Mutter- und
Tochterkuh‘ sind sie III, 55, 12 genannt?).

1) Es scheint mir nicht iiberfliissig, der Ubersichtlichkeit wegen hier
die Verse zusammenzustellen: I, 92, 11: vyirpvatf divo dntdn abodhy dpa
svdsdram sanutdr yuyoti; 113,14d: evd rdtry usdse yonsm draik;
2: rdgadvatsa rigati gvety dgad draig w krsnd sddanany asyah | samand-




4b

Die Verse, welche von Usasanakta und dem Sonnengott
sprechen, sind nach verschiedenen Seiten hin lehrreich; die
Sonne ist es, die den Tag schafft und die Nacht. ,Du durch-

bandhit amyte anilct dydva vérpam carata dminané; 3: samand ddhod
svdsror anamtds tdm anydnyd carato devdgigte | nd methete nd tasthatub
suméke ndktosdsd sdmanasd viriipe [[; 14Y: dpa krgndm nirnijam devy
dvah; 123,1¢d: kespdd id asthad arya vihayas —; 6cd: sparhd vdsini
tdmasdpagulhavis krpvanty usdso vibhatth [/; 7: dpanydd éty abhy anydd
ety viguripe dhant sdm carete | parsksitos tdmo anyd guhaker ddyaud
usdh gbgucata rdthena [/; 9Y: cukrd krswdd ajansgta cvstict [; 124, 8:
svdsd svdsre jydyasyai yonmim draig dpasty asydh praticdksyeva |; 142,7;
185, 1: katard pirva katardparaydh kathd jaté kavayo ko vi veda | vigvam
tmdnd bibhyto yad dha ndma vi vartete dhani cakriyeva (cf. VI, 9,1:
ahag ca kysndm dhar drjunam ca vi vartete); 186, 4: ipa va ége ndmasd
Jigisosdsandkta sudigheva dhenidh | samané dhan vimémano arkdm visuriipe
pdyasi sdsminn ddhan [[; 188, 6: surukmé hi supégasddhi ¢riyd vird-
Jatah | usdsay éhd sidatam [[; II,3,6: — | tdntum iatdm samwdyanti
samict yajfidsya pécah sudighe pdyasvatt [; 31,5: utd tyé devi subhdge
mithadrgogdsandkia jdgatam apigiwa [; 1L, 4,6: d bhdindamane usdsd
dpake wtd smayete tanvd vivape |; 111, b4, 6. 7; 55, 11: ndna cakrate
yamya vdpitagi tdyor anydd récate krsndm anydt | gydvi ca ydd drusi ca
svdsarau — [[; 12: matd ca ydira duhitd ca dhend sabardughe dhapdyete
samict — //; IV, 52, 1: prdti syd simdri jdni vyucchdnit pdre svdsub;
V, 5, 6: suprdtike vayovrdha yahot rtdsya matdra | dosdm usdsam imahe |/ ;
41,7; VI, 49, 3 (s. pag. 41); VII, 2, 6: utd yésane divyé maht na usdsai-
ndkta sudigheva dhenil; 71,1: dpa svdswr usdso ndg jéhite; X, 36,1:
usdsandkia byhaté supégasa ; 70, 6 : devt divé duhitdra sugtlpé usdsandkta —;
110, 6: — divyé yosane brhatt surukmé ddhs ¢riyam gukrapicam dddhane [[;
172, 4: ugd dpa svdsus tdmak sdm vartayati vartanim sujatdta /[, Diesen
Stellen ist wohl auch X, 61, 4 anzureihen: krsnd ydd gogv arunisu stdad
divé ndpatagvinad huve vam. Die Agvins werden u. a. beim Prataranuvika
angerufen, also in frithester Morgenstunde. L. G. haben den Vers richtig
auf die Tageszeit gedeutet; dass sich einer ,eine schwarze Kuh unter
roten ® als Daksipi wiinschen sollte (Pischel, VStud. I, 76) ist mir mit
Riicksicht auf die Bedeutung der schwarzen Farbe nicht wahrscheinlich.
Uber yad ,wenn‘ c. Conj. Delbritck, Altind. Syntax 322. Die krsné vdsudhits
RV. 110, 31, 17; IV, 48, 3 bezieht Bergaigne I, 250 auf Tag und Nacht.
Cf. noch TS. III, 2, 1 : dvau samudrau vitatav ajiryau ete.; TBr. II, 6, 5,3 ;
7,12,6; Mbh. I, 3, 146 ff. — Cf. Ludwig VI, 173 & s. v. Usas.
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schreitest den Himmel, den breiten Luftraum, die Tage mit
den Nichten messend“, heisst es RV. I, 50, 7%). ,Wenn
Siirya seine Pferde losspannt, breitet die Nacht iiber alles
ibr Gewand“ ?). ,Unvergénglich ist das eine, sein strahlendes
Licht; das andere, das schwarze, rollen seine Rosse zu-
sammen“ %). Oder der Gott geht dahin, ,mit den schnellsten
(Rossen) das Gewebe ausbreitend, einziehend das schwarze
Gewand. Sirya’s Strahlen bargen die Finsternis in die
Wasser wie ein Fell, sie abschiittelnd® ¢). ,Vorwirts rollt der
eine Glanz durch den Raaum, mit dem andern gehst du,
o Sirya, auf“®). Im Bilde erscheinen Tag und Nacht als
Miitter ¢), auch als Frauen Siirya’s oder des in vielen Fillen
damit gleichdeutigen Agni. So sind es I, 95,17 zwei von
verschiedener Farbe, die abwechselnd das Junge sdugen.

Y) of dydm esi rdjas prthv dhda mimano aktubhih | pdgya® jdnmans
sirya [/. Vgl AV. XIII, 2, 5: ahoratre vimimano yad esi oder von Savitr
RV. IV, 53, 7: sd nab ksapdbhir dhabhig ca jinvatu.

%) 1,116, 4: yadéd dyukta harttah sadhdsthat

dd rdtri vdsas tanute simdsma: [ (Anders VSt. 2,189)

3) I, 115, 6 cd: anantdm anydd rigad asya pdjah

krspdm anydd dharitah sdm bharants [/
Cf. auch X, 3, 2 oben pag. 41 Anm.
4) IV, 13, 4: wvdhisthebhir vihdran. yasi tdntum
avavydyann dsitam deva vdsma |
ddvidhvato ragmdyah siryasya
cdrmevdvadhus tdmo apsv anidh |/
% X, 37, 3: pracinam anydd dnu vartate rdjah
d anyéna jyotisa yasi sarya [/
Cf. dazu die Savityverse I, 35,4.9; ferner I, 164, 14, und oben pag. 45
1II, 55, 11. (Cf. Bergaigne, Quarante hymnes p. 63.)

% Cf. III, 65,12 (oben S.45); V, 1, 4: ydd up suvate usdsa viripe
gveto vagt jayate dgre dhmam. Die beiden matur anye yamya sabandhi
V, 47, 5 scheinen ebenfulls Usdsanakta zu sein:

dvé ydd p bibhrtd matir anyé
théha jaté yamya sdbandha ||

") Cf. vol. I, 331. Vielleicht bedeuten auch I, 144, 4 die beiden
»Altersgenossen“ Tag und Nacht.
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Mit ,zwei Gattinnen“ werden sie I, 122, 2 verglichen, die
Nacht mit einer unfruchtbaren, mit einer goldgeschmiickten
Frau ihre Schwester?), als Gattinnen des Sirya sind sie wirklich
AV. VIII, 9, 12 bezeichnet?®). Der Vers, der auch sonst noch
Parallelen hat®), ist von besonderer Wichtigkeit, weil er,
wie ich denke, endgiltig die Frage lost, wer in den viel
erklirten Versen X, 17, 1. 2 Vivasvat und wer darin seine
beiden ungleichen Frauen sind. Es scheint unzweifelhaft,
dass damit Usasanaktd gemeint sind und mit ihrem Freier
der Sonnengott, als dessen Name somit sicher schon im RV.,
wie in Band I ausgefithrt wurde, Vivasvat erscheint.

1) pdinwa parvdhitim vavrdhddhya usdsandkia purudhd vidane starir
ndtkam vydtam vdsand sdryasya ¢riyd sudr'gi hiranyath. Die Schwierig-
keiten dieses Verses sind durch Ved. Stud. II, 197 ff. nicht alle beseitigt.
Die pardvrkid erscheint bei den 12 ratnahavis des Rajasiiya, deren eines
in ibrem Hause dargebracht wird, ferner mit grossem Gefolge, geschmiickt,
mit den andern Frauen beim A¢vamedha; atka vyuta muss sich irgendwie
auf ihre Kleidung beziehen.

1) chdndahpakse ugdsd pépicane

samandm yonim dnw sdm carete |
stiryapaint sdm caratah prajanatt
ketumdty ajdre bhiriretasa [/.

%) AV. XIII, 2, 32: ahordiré pdri stiryam vdsine —. Qat. Brahm.
X, 5, 2,4 (8. vol. I, pag. 503): asau va adityo vivasvin esa hy ahordtre
vivaste. — T8. 1II, 2, 2:

dve dradhasi satati vasta ekah

kegt vigyd bhuvanani vidvan |

tirodhdayaity asitam vasinah

gukram a datte anuhdya jaryas [/.
In ganz anderem Bilde heisst es TS. VIL, b, 26, 2: ahar vd agvasya jaya-
manasya mahimd purastiy jayate ratrir enam mahima pagedd anu jayate [
etau vas mahimandv agvam abhitah sambabhivatuh /. Wieder ein anderes
Bild finden wir TB. I, b, 10, 7: te kugyau vyaghnan te ahordtre abhavatam |
ahar eva suvarpabhavat | rajatd rdtrih [ sa yad dditya udeti etam eva
tat suvarndm kugim anusameti | atha yad astam eti elam eva tad rajatam
kugim anusamvigati |.
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Sarama.

Die vielumstrittene Go6ttin, die als Indra’s Botin zu den
Papi’s geht, steht zu der Wiedergewinnung der Rinder in
enger Beziehung. Die Pani’s sind ein den somapressenden
Indern feindlicher Volksstamm, dessen riuberische Einfélle
besonders den Dichtern des Bharadvijabuches vor Augen
stehen?). Zu Démonen verfliichtigt und in die Sagenwelt
erhoben erscheint in dem beriihmten Saramailied des X. Mandala
ihr Name, den der Dichter schon in weiter Ferne, jenseits
der Rasid sucht. Ausserhalb dieses Liedes kommt Sarama
nur vereinzelt vor, dort ist sie zwar nicht mehr die Botin
Indra’s, aber stets erscheint sie in Bezug zau den Rindern,
die sie auffindet oder auffinden hilft?). Wie die Wieder-
gewinnung der Kiithe begleitet wird von den Liedern der

!) VMyth. I, p. 83 ff. GGA. 1894, p. 648.
%) 1,62, 3: indrasydngirasam cestad
wddt sardma tdnayaya dhasim |
brhaspdtir bhindd ddrim viddd gah
sdm usriyabhir vdvaganta ndrah |/
111, 31, 6: viddd yddts sardma rugndm ddrer
mdhs pdthab pirvydm sadhrydk kab |
dgram nayat supddy dksarapam
decha rdvam prathamd janatt gat [/
V, 45, 7: dnanod dira hdstayato ddrsh
drcan yéna ddga masé ndvagvdh |
ridm yatt sardma gd avindat
vigvani satydngsrag cakdara If
8: vigve asyd vyugs mdhindydh
sdm ydd gobhir dngiraso ndvanta |
utsa asam paramé sadhdsthe
ridsya pathd sardma vidad gdb [/
Dazu gehdren noch die Legenden der Brahmanalitteratur (cf. Oertel,
Contrib. II, JAOS. XIX, p, 97f.), in denen Mythus, Ritual und neue
Elemente sich zu einer mythologisch unentwirrbaren Mischung verbunden
haben. Die Wasser, Indra, Sarama und Gotra’s RV. IV, 16, 8.
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Sanger (oben S. 314), so ist anch Sarama’s Werk zu ihnen
in Beziehung gesetzt und von Brhaspati, den Angiras unter-
stiitzt. Wer ist Sarama? Eine Hiindin wie in spiterer
Zeit wird sie im RV. noch nicht genannt (Macdonell p. 151).
Die allgemeine Situation unsrer Verse hat unverkennbare
Ahnlichkeit mit der der Usaslieder. Ganz wie Sarama
V, 45, 8 rtasya patha (rtam yatt 45, 7) geht, wandelt Usas
rtasya pantham entlang und entsprechend heissen die Morgen-
roten rtasya devih (IV, 51, 8), rtajatasatyak (IV, 51, 7). Wie
die Somasteine erschallen havis krpvantak parivatsarinam
(oben 8. 28), wie die Angiras, Dagagva’s und Brhaspati
an der Erofinung des Kuhstalles beteiligt sind (p. 31), so sind
in dem Saramaliede X, 108, 11 Brhaspati, Soma, die Steine,
die weisen Rgi’s?), V, 45, 7.8 in zwei andern Saramaversen
»der handgeschwungene Stein“, die Navagva’s und Angiras
eng verbunden. V, 45, 7 schliesst mit den Worten ridm yati
sarama gd avindad vigvani satydngirag cakara und v. 8 be-
ginnt mit der Verweisung vigve asyd vyisi mdhindyah sam
ydd — ndvanta, die man unbedenklich auf die vorhergenannte
Sarama beziehen kann ?).

Mir will, so weit das geringe Material ein Urteil ge-
stattet, scheinen, als ob diese Gemeinsamkeiten dahin fiihren,
Sarama als ein Synonymum der Usas zu betrachten. Thre
Eigenschaft als Mutter der Sarameya’s wiirde sich dann
- erkldren. Bloomfield hat beide als ,Sonne und Mond“ gedeutet.
Wenn das richtig ist®), so wire Saramad als Mutter der
beiden Sarameya’s ein mythologisches Synonym fiir Usas als

3) ,Gehet weit weg von hier, o Pani’s; hervor sollen der Ordnung
gemiiss die (bei euch) dahin schwindenden Rinder kommen, die Brhaspati,
Soma, die Somasteine und die weisen Rgi's im Versteck fanden*.

) Vgl. noch v. 2 dieses Liedes drvdd gdvam matd janatt gat und
10, 31, 6 dgram nayat supddy dksardpdm dcchd rdvam prathamd janaté
gat (Sarama),  Wer jene gavam mdia ist, sagt der RV. zur Geniige (S. 36).

%) JAOS. XV, 8.163; dagegen Tilak im Orion, p. 109; Ehni,
Yama ? 83 ff.

Hillebrandt, Vedische Mythologle. IL "
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Mutter von Sonne und Mond. Von ihr ist Sarapyu, die ,die
Zwillinge“ verldsst, die gleichfarbige Gemahlin Vivasvats
wohl nicht zu trennen?); Sarami und Sarapyid wiren (wo-
fern letzteres, was durchaus nicht unmdglich ist, nicht ein
blosses Adjektivum ist) dann sprachliche, die in der ved.
Mythologie verblassten Ag¢vins und die Sarameya'’s mytho-
logische Synonyma; doch ist Gewissheit nicht zu erreichen.

Viraj.

Viraj ist teilweise Adjektivam wie in der dreimal vor-
kommenden Verbindung prajapatih paramesthi virat (AV. VIII,
5, 10; XI, 6, 7; XIII, 3, 5) oder in wdc viraj (AV. IX, 2, 5),
teils Name einer mystischen Virdj. An anderen Stellen ge-
niigt weder die eine noch die andere Bedeutung; es geht
schon aus AV. VIII, 8, 23 samvatsaro rathah, parivatsaro ratho-
pasthah, virad igdagni rathamukham, dass Viraj hier zu Jahr
und Zeit irgendwie in Beziehung stehen muss. Noch deut-
licher ergibt sich der Hinweis auf eine Naturerscheinung
aus AV. XTII, 1, 33%), wo zwischen Saryaversen (32. 35)
von dem Kalbe der Viraj gesprochen wird, das doch wohl
nur die Sonne sein kann, wihrend Virdj, worin ich mit

1) VMyth. I, 503. Cf. Bloomfield, JAOS. XV, 172 ff., der gleich-
geitig mit mir p. 186 mit Bezug auf Saranyi zu demselben Schlusse kam.
Macdonell p. 125, — Sayana erklirt zu III, 39, 3 yamd cid dtra yamasilr
asiita die Mutter als Usas, die Zwillinge als die Agvins.

?) vatsé virdjo vrsabhdé matindm
d ruroha ¢ukrdprstho ’ntdriksam |
ghrténarkdm abhy drcantt vatsdm
brdhma sdntam brdhmana vardhayants |/
,Das Kalb der Viraj, der Stier der Lieder, bestieg den Luftraum; weiss
ist sein Riicken. Unter Butterspenden singen sie ein Lied an das Kalb;
es ist Brahman und sie stirken es mit Brahman®.
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Bloomfield ') fast ganz zusammentreffe, auf die Usas zu be-
ziehen ist. Ein anderes Lied derselben Sammlung, VIII, 9,
das mehrfach die Usas nennt (v. 11—13), spricht im ersten
Verse von den ,beiden Kélbern der Viraj, die aus dem Meer
emporsteigen“?), wie nach Henry’s®), so auch nach meiner
Meinung, von Sonne und Mond. Es moge hier noch Vers 8
desselben, iibrigens oft sehr dunklen Liedes erwihnt sein,
in dem Virdj in deutlicher Beziehung zu dem Gang der
Opfer steht4). ,Wenn sie vorwirts geht, folgen ihr die
Opfer; wenn sie sich einstellt, treten zu ihr die Opfer®). Nach
deren Satzung und Geheiss das Yakga wandelt, das ist Viraj,
o Rsi’s, im hochsten Himmel. Selbst hauchlos wandelt sie

Y) SBE. XLII, 667: ,another personification of the shining female
heaven (dawn). Cf. Henry, les hymnes Rohitas 31.

’) kitas taws jataw katamdh 86 drdhab

kdsmal lokdt katamdsya prthivydh /

vatsat virdjah salildd 4d astam

tat tv@ prechams katarépa dugdhd |/
»Woher sind die beiden geboren? Welches ist die (Welt-) Hilfte? Aus
welcher Stitte, welchem Lande? Die zwei Kiilber der Viraj stiegen aus
dem Meere auf. Nach den beiden frage ich dich. Wer von ihnen hat
sie (die Viraj) gemolken ?“

%) Les livres VIII et I1X, p. 65, Paris 1894. Henry verweist auf
AV.XIII,1,41: ,— mit dem Fuss das Kalb tragend erhob sich die Kuh.
Wohin hat sie sich gewendet? Zu welcher (Welt-) Hilfte ist sie fort-
gegangen? Wo gebiert sie? Sicher nicht in unsrer Herde“. Auch
Bloomfield sieht hier in Kalb und Kuh ,sun‘ und ,dawn‘ (SBE.XLII, 667).

9 ydm prdcyutam dnu yajadh pracydvante

upatigthanta upatigthamanam |
ydsya vraté prasavé yaksdm éjate
8d virdd rsayab paramé vyoman [/
9: aprapaits pranéna pranatinam
vird} svardjam abhyéli pagedt | —

%) Anfang und Verlauf des rituellen Jahres. Cf. TS. III, 4, 10, 2:
virdjy eva yajiiam dpnoti und dazu den Comm. (p. 289): agnihoiri virdjam
eva prapya tam virdjam ekastakam krtva upadhdnam kyiavin bhavats. —
Usas bringt Sirya, Agni, Yajlia wieder; s. oben pag. 29.

‘.
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durch den Atem der atmenden Frauen. Viraj folgt dem
Svaraj nach?’).

Usas und Prajapati.

Usas wird 6fter in Verbindung mit Prajapati erwéhnt.
,Prajapati“, heisst es im Kangit. Brahm. VI, 1, ,wiinschte
Nachkommenschaft und kasteite sich. Von ihm, der Kasteiung
gelibt hatte, wurden fiinf erzeugt: Agni, Vayu, Aditya,
Candramas, zu fiinft die Usas. Er sprach zu ihnen: ,kasteiet
euch auch‘! Sie vollzogen die Weihe. Als sie sich geweiht
und kasteit hatten, kam ihnen Usas, die Tochter Prajapati’s,
in Gestalt einer Apsaras im Osten entgegen. Auf diese verfiel
ihr Sinn. Sie ergossen ihren Samen. Sie gingen und sprachen
zuVater Prajapati: Wirvergossen unsern Samen; dieser soll uns
nicht verloren gehen. Prajapati machte ein goldenes Gefiss,
einen Pfeil hoch und breit und schiittete dahinein den Samen
u. 8. w.“%). Die Erzéhlung tritt auch in anderer Form auf.
Prajapati hat selbst siindiges Verlangen nach seiner Tochter
und vermihlt sich mit ihr; es ist deutlich erkennbar, dass
ein Naturvorgang hier eine mythologische Auspréigung er-
fahren hat®). ,Prajapati“, heisst es, ,stellte seiner Tochter
nach, sei es dem Dyaus, sei es der Ugas*). In dem Wunsche
,mochte ich mich mit ihr begatten‘ vereinte er sich mit ihr.
Das war fiir die Gotter eine Siinde, ,dass er so seiner
Tochter, unserer Schwester thut‘“. (Gat.Br.I,7,4,1.2.) Oder
»auf dieser [Erde] als Stiitze weihten die Wesen und ,der Herr
der Wesen‘ sich fiir's Jahr; der Herr der Wesen war der
Hausherr, Usas die Gattin. Diese Wesen sind die Jahres-

1) Viraj, Svaraj, Samraj stehen AV. XVII, 1, 22, 23 neben einander.

%) Aus dem Samen entsteht Rudra, (siehe die Fortsetzung dieser
Erzihlung s. v. Rudra).

%) Muir, OST. IV 4, 39.

4 Cf. TMBr. VIII, 2,10. MS, IV, 2, 12 (35, 11 1)
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zeiten; der Herr der Wesen ist das Jahr, die Gattin Usas der
Tagesanfang (ausass). Diese Wesen und der Herr der Wesen,
das Jahr, schiitteten den Samen in die Ugas; da wurde in
einem Jahr ein Knabe geboren; der weinte (Rudra) — (Cat.
Br.VI, 1,3,7.8)“. Die Legende, fiir die es auch noch weitere
Belege gibt, ist auch den vedischen Dichtern wohlbekannt
und wird an verschiedenen Stellen, ohne Nennung von Namen,
als ein Incest von Vater und Tochter mehr oder minder
ausfithrlich angedeutet; es ist kein Zweifel, dass auch die
vedischen Dichter so wie die Brahmana’s die Sithnung dieses
Frevels durch Rudra gekannt haben?!).

N RV. 1,7, b: mahé ydt pitrd wp rdsam divé kdr

dva tsarat prsapydg (gen.) cikitvdn |

srjdd dsta dhrsatd didyium asmai

svdyam devé duhitdrs tvisim dhat [/
Der Bogenschiitze ist Rudra. Die weiteren Belegstellen fiir den Incest sind

1,71, 8ab; 4 ydd igé nrpdtim téja dnat

ghici réto nigiktam dyair abhike |
III, 31,1; V,42,13; X,10,1 (cf. Geldner, VStud. II, 34; Festgruss
f. Weber 19ff); X,61,5ff. Auch dem Verfasser dieses Liedes, dessen
7. Vers Qat. Br. I, 7, 4 citiert ist, wird die Bestrafung des Frevels durch
Rudra bekannt gewesen sein. Vgl v. 1: raddram brdhma.







Agni.






Wie im Somaopfer, so lebt im Agnikult der Brauch
der Viter fort. Man ruft Indra, dass er am Soma sich er-
freue, so wie er ihn bei Garyata getrunken habe, man rithmt
Atri’s Weise den Trank zu keltern; und ebenso entflammen
die vedischen Geschlechter das Feuer ihrer Altire nach
ihrer Viter Art. Auf die prathama dharma’s beruft III, 17,1
sich ein Vigvamitra; ein Kanpva bittet Agni, die von den
Vitern fiberkommene Freundschaft nicht zu vernachlissigen.
Oder Praskanva wiinscht, dass Agni priyamedhavat, atrivat,
virapaval, angirasvat seinen Ruf erhore (I, 45, 3); ein Agni
des Divodasa, Vadhryagva, der Bharata’s und Kaucika’s wird
genannt. Wir finden I, 31,17 die Worte manusvat, asigiras-
vat, yayativat, VIII, 43, 13 bhyguvat, manusvat, angirasvai.
Ahnlich wie im RV. ist es im Ritual. Selbst bei der ein-
fachsten Crautafeier tritt der Opferer zu seinen Vorfahren,
mit denen er durch Kultgemeinschaft verbunden ist, in Be-
ziehung: ,Gott Agni“, so heisst es beim Hotrpravara, ,der
gottliche Hotr, moge die Gotter ehren, kenntnisreich und
umsichtig, wie beim Opfer Manu’s, Bharata’s, NN.’s und des
Sohnes des NN., wie bei Brahman’s Opfer, und sie heran-
filhren“. An Stelle von NN. treten bestimmte Namen ein?).
Wir sehen zwar, dass hier vor den Namen wirklicher Vor-

- 1) NVOpfer 89 3, resp. 81.
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fahren Manu, Bharata als mythische Ahnherren genannt
werden und ebenso bei dem ersten Pravara, wo der Hotr erst
nach der Anrufung agne mahan asi brahmanpa bharata und vor
deveddha manviddha die Familiennamen nennt. Aber nicht
atrivat, bhyguvat oder argirasvat wie im RV. wird Agni an-
gerufen, sondern nur manugvat, bharatavat, und das Ritual
hat an dieser Stelle anstatt der friiheren Mannigfaltigkeit
allein Manu und den Bharata's einen Platz bewahrt.

Bis auf den heutigen Tag hat der Feuerkult seine
Stellung im Hindutum behalten. Die #ltesten vedischen Ge-
schlechter und die erblichen Agnihotrins unter den ,Paiica,
Dravira, or Daksipi Brahmans“ im heutigen Indien, fiber
die wir bei Crooke ausfithrlichere Nachricht finden?), ver-
bindet eine im Wesentlichen ununterbrochene Tradition. Mit
Vorschriften aller Art haben Sitte und Gesetz die Aufrecht-
erhaltung des Kults umgeben. KEin wisygtagns, d. i. einer, der
den Feuerkult aufgibt, darf beim Totenmahle nicht berfick-
sichtigt werden (Gaut. XV, 16), und gewisse Anspriiche
werden an den gestellt, der die Feuer einmal angelegt hat
(cf. Manu III, 282; IV, 27 ff.).

Das Feuer ist, wie der Gottertrank, ein Geschenk, das
vom Himmel stammt. Agni hat als Unsterblicher unter den
Menschen seinen Wohnsitz aufgeschlagen und weilt unter
ihnen als Gast. Wie in den Somaliedern die Dichter bald
- vom himmlischen, bald vom irdischen Tranke sprechen und
ihre Gedanken zwischen dem Monde und seinem Vertreter, der
Pflanze, hin- und hergehen, so gilt das auf den Opferstitten
flammende Feuer in vielen Versen als ein Abbild des himm-
lischen, und der innere Zusammenhang beider findet in den
Liedern oft seinen Ausdruck.

Die Gestalt des vedischen Feuergottes zu erfassen, ist
dem Anschein nach ein einfaches Problem; bei néherer Be-

%) The tribes and castes of the North-Western Provinces and Oudh,
Calcutta 1896, vol. I, p. 30; (cf. auch Bhandarkar, IAnt. III, 135).
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trachtung erweist es sich als eins der schwierigsten der
vedischen Mythologie. Unsere Quellen zeigen keineswegs
fiberall dasselbe Bild. Von den #ltesten Teilen des RV. bis
zu der demtelustigen Mystik der Brahmanpazeit haben ver-
schiedene Zeiten und Anschauungen darauf eingewirkt und
ihre Spuren, uns verwirrend, hinterlassen. Zwei Fragen
sind es, deren Losung vornehmlich Schwierigkeiten macht.
Agni, heisst es, war entflohen und im Wasser versteckt;
seiner Geburt ans dem Wasser wird oft gedacht. Welcher
Agni ist gemeint? Die Mehrzahl der Vedisten hilt an der
seit dem Anfang unserer Wissenschaft geldufigen Anschauung
fest, dass der aus den Wassern geborene Agni der Blitz
sei; sie ist bekriftigt worden durch die Erkléirungen ein-
heimischer Commentare, welche gelegentlich den Blitz flir
eine Form Agni’s ansehen.

Die Inder wussten natiirlich so gut wie wir, dass der
Blitz eine Form des Feuers war. Aber durch jene Amsse-
rangen der Scholiasten ist nicht erwiesen, dass Agni in der
Form des Blitzes als Gott auch wirklich verehrt wurde;
denn nicht alle Gestalten, in denen Agni — oder irgend
eine andere Naturerscheinung — sich dussert, sind als ge-
eignet befunden worden, Gegenstand des Kultus zu sein.

Die Gotter entziinden Agni als ihr Opferfeuer; ihr
Opferfeuer ist nicht der Blitz, sondern, wie aus einigen
Stellen unzweifelhaft hervorgeht, die Sonne, und wenn Agni
vor ihnen flieht, so ist es nicht der Blitz, sondern die Sonne,
welche verschwindet und sich im tropischen Klima zur Zeit
des Sommersolstiziums hinter den Wassern der Regenzeit
versteckt. Wenn mit dem Beginn des Dakginidyana die Zeit
der Gotter zu Ende geht und die der Manen beginnt, ,ent-
flieht* vor ihnen das Feuer und birgt sich ,in den Wassern®
oder hilt sich ,im Dunkel* auf.

Aber nicht immer ist ,Agni in den Wassern‘ der Sonnen-
gott. Von der Mythologie, welche ihr Gewand aus sehr ver-
schiedenartigen Fiéden webt, diirfen wir nicht die Consequenz
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des Logikers oder Systematikers erwarten. Wenn RV. X, 45
von den drei Geburtsstitten des Feuers, ,am Himmel“, in
»den Wassern“ und unter ,uns“ gesprochen wird, so fithrt
diese Dreiteilung in einen von jenem ganz verschiedenen
Anschauungskreis, der den Himmel von den ,Wassern“ deut-
lich unterscheidet. Den einzigen sicheren Anhaltspunkt fiir
die Erklirung dieser drei Stitten geben uns die Feuer, welche
in alter, von den Géottern herrithrender Dreiteilung auf dem
Opferplatz flammen. Der Ahavaniya im Osten bedeutet den
Himmel, der Garhapatya die Erde. Das dritte der alten
Dreiheit, das Dakgipafeuer, weist man den Manen und dem
Luftraum zu.

Welches Feuer darf als dem Luftraum charakteristisch
angesehen werden? Die Antwort hieranuf, welche den Zweifel
lost und die scheinbare Verworrenheit vieler Angaben be-
seitigt, geben uns die Qulvasitra’s, in deren Vorschriften
wir, da es sich nicht um Deutungen, sondern um Vorrich-
tungen handelt, alte Uberlieferungen erblicken diirfen. Nach
‘den einen ist der Herd des Daksinafeuers in Form eines
Halbmondes zu errichten, — man erkennt leicht die alte An-
schanung wieder, dass der Mond das Licht der Manen sei, und
versteht die Beniitzung dieses Feuners zn zauberischen Zwecken,
denen der Mond in seiner abnehmenden Gestalt stets ein er-
wiinschter Verbiindeter war. Nach einem andern Text hat der
Herd des Siidfeuers die Form einer Worfelschwinge, die, wie
sich zeigen wird, ein Symbol des Windes ist, und so kommen
wir zu der zweiten Trias, die neben ,Sonne, Mond, Agni*
mit gleichem Rechte der Uberlieferung steht: ,Sonme, Vayu,
Agni‘. In der Deutung des Siidfeuers sind also zwei ganz
verschiedene Anschauungen zusammengeflossen, deren eine
ausgeht von der auch spiter stets geléufigen Verbindung
der Manen mit dem Mond, wihrend die zweite eine uralte
und sicher schon vorindische, im Veda aber zuriicktretende
Beziehung von Wind und Seelenkult noch im Ritual zur
praktischen Anschauung bringt. Beide haben in den Ge-
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dankenkreisen der Brahmapa’s ihre Fortsetzung gefunden
und durch ihre Vermischung nicht wenig dazu beigetragen,
die Verwirrung und Unklarheit der in den Brahmapa’s zu
uns sprechenden Yajiiika’s grosser erscheinen zu lassen, als
sie tatséchlich ist. Wenn von der dreifachen Geburt Agni’s
in Himmel, Erde und ,den Wassern‘ gesprochen wird, so
sollte kein Zweifel bestehen, dass diese letzte Geburts-
stitte Agni’s nur der Luftraum und Agni selbst nur der
Mond oder Wind sein kanun, aber nicht der Blitz.

Alle Forscher sind der Meinung, dass die drei Feuer-
stéitten des spiteren Rituals zwar der Sache, nicht aber,
mit Ausnahme des Garhapatya, dem Namen nach dem
RV. bekannt gewesen seien. Anderwirts habe ich darauf
hingewiesen, dass die Terminologie des RV. nicht immer
dieselbe war wie die der spiteren Zeit und, wie in andern
Dingen, so auch in den technischen Ausdriicken zwischen
beiden Perioden ein Unterschied bestand. Wir diirfen darum
fragen, ob an Stelle von Ahavaniya und Daksipa im RV.
nicht ein anderer Name hervortritt, der spiter aus unbe-
kannten Griinden durch den dem Ritual geldufigen ersetzt
worden ist. Ich glaube, dass fiir beide die #lteren Be-
nennungen sich im RV. noch nachweisen oder wenigstens
wahrscheinlich machen lassen; denn wie sich aus dem Ritual
ergibt, ist Nariacansa einst der Name des Manenfeuers ge-
wesen und Vaigvanara nicht nur die Sonne, sondern auch
eine Benennung des die Sonne reprisentierenden Ahavaniya.
So stellt das Bild Agni’s sich wesentlich verschieden von
dem, das meine Vorginger entworfen haben, dar. Ich hoffe,
dass die folgende Erorterung den Beweis fiir die Richtig-
keit meiner im Lauf der Jahre gewonnenen Ansicht er-
bringen wird.
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Die vedischen Dichter haben sich bemitht, dem ein-
formigen Bilde des flammenden Opferfeuers immer neue
Seiten abzugewinnen. Je geringer der Ideenkreis primitiver
Volker ist, um so feiner hat oft ihre Sprache grammatische
Beziehungen zum Ausdruck gebracht und die Anschauungen
abzuschatten verstanden. In &#hnlicher Weise haben die
Sénger der vedischen Lieder den monotonen Grundgedanken
des lodernden Opferfeuers in mannigfache Bilder zu kleiden
gewusst. Die emporschlagenden Flammen werden mit
schnellen (Vogeln) verglichen, die vom Zweig emporfahren
(RV.V,1,1), mit Rossen (VI, 6,4; VIII, 43,16; X, 8, 6;
79, 7), Wagen (X, 142, 5), Wagenlenkern (X, 91, 7), Stieren
(VI 5, 4), Frauen (I, 140, 4.8)"), Gliedern (I, 141, 8; III, 1, 5),
Wogen (I, 58,4; VI, 64,1). Oder die Flamme ist seine
Zunge (VI, 6,5; 16, 2); sie gleicht einem Messer (VI, 3, 4;
VIII, 19, 23), dem Geschoss eines Kriegers (VI, 6, 5; VII, 3, 4)
u. 8. f. Wie ein Tier auf der Weide frisst, so verzehrt er
das Holz (V, 9, 4; VI, 2,9). Wenn er auf Reisig und Holz
losgelassen wird, so fiillt er sich selbst die Speise in den
Mund (X, 91, 5); bei seiner Geburt verzehrt er seine beiden
Miitter (X, 79, 4). Der Loffel ist sein Mund (I, 12, 6); wie
eine junge Franu — ein Bild der frith und abend den Homa
vollzichenden Hausfrau — naht er ihm, voll von Opferspeise
und Butter (VIIL 1,6). Agni's ,schwarzer Weg“, seine
»Schwarze Radschiene“ wird hervorgehoben und in Gegen-
satz zu seiner hellen Flamme gestellt?). Er erweckt die

) Geldner, VStud. II, 2560 *.

9 1,58, 4: krsndm ta éma rigadirme ajara; IV, 7,9: krsudm ta
éma rigatah puré bhdh; VI, 8, 1: krsndyama; 10, 4: krspddhvan; I, 141,7:
kysndjanhas; 11,4, 7: krspdoyathéh; VII, 3,2; 8, 2: kysndpavi; 23, 19:
krspdvartani; VI, 60, 10: krsnd kypdti jihvdaya, VIII, 43, 6; krsnd rdjdnse
patsutdh praydpe jatdvedasah.
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Lieder (VII, 10, 1: dhiyo hinvand usatlr ajigah; VII, 9, 4:
prati gdvah') samidhandm budhanta). Wie Rinder fiir ihr
Kalb zum Stall, kommen zu ihm die Lieder (VIII, 43, 17);
sie folgen ihm wie Rosse (VII, 5, 5), hiillen ihn ein wie ein
Kleid (I, 140, 1). Wie Soma lieb (VI, 8, 1) oder wie klare
Butter (VI, 10, 2) tréufeln fiir ihn die Gedanken (matdyah
pavante). Wir begegnen iiberall in diesen und anderen, von
Bergaigne und Macdonell in reicher Zahl gesammelten Bei-
spielen Ausserungen eines sinnlichen, realistischen und keines-
wegs nach korperlosen Begriffen tastenden Geistes. Wie
primitive Volker der wirklichen Flamme ihre rohe Verehrung
bezeugen, die ihnen beweglich, heulend und gierig wie ein
lebendes Tier erscheint®), so bekundet der Veda noch eine
Urwiichsigkeit des Ausdruckes, die nicht ein blosses Uber-
lebsel vergangener Zeiten, sondern noch das unmittelbare
Spiegelbild seines religiosen Denkens ist. Wenn der RYV.
auch nicht, wie man frither meinte, das Erzeugnis dichtender
Hirten oder Ackerbauer ist, so wurzelt er doch in primi-
tiven Verhiltnissen; die Dichter und Sidnger, die ja un-
zweifelhaft sich in bestimmten, iiberkommenen Kunstformen
bewegten und fiir ihr Handwerk geschult worden sein mogen,
standen zwar iiber, aber nicht ausser dem Volke. Die An-
sicht, welche in den vedischen Liedern in ihrer Gesamtheit
Produkte eines ‘wesentlich gelehrten oder eines raffinierten
Geistes sieht und heut die &ltere zu verdréngen scheint, hat
ebensowenig wie diese das Richtige getroffen, sondern ist eine
Ausschreitung nach der entgegengesetzten Seite hin. Wer
die Lieder anderer Stimme zu Hilfe zieht, wie Brinton’s
Rgveda Americanus oder andere, gelegentlich von Ethno-
graphen gesammelte Proben sakraler Poesie, wird eine ge-
wisse Ahnlichkeit nicht verkenmen. Das mongolische von

1) go = Lied, Stimme. Cf. auch III, 57, 1; (IV, 41, 5; VIII, 27, 11).
%) Tylor, Anféinge der Cultur II, 278; early history 233; M. Miiller,
Phys. Rel,, p. 296.
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Bastian citierte Hochzeitslied z. B. zeigt eine dem vedischen
Anschauungskreise verwandte Sphére?).

Agni’s Gestalten sind mannigfach; er lebt nicht nur in
Sonne und Mond, in dem Feuer des Herdes; er wohnt in
allem was leuchtet und lebt, im Menschen wie im Tier, in
Biumen, Wassern, selbst in Steinen?). Als Feuerbrand ver-
brennt er die Burgen des Feindes®), als Zauberfeuer zer-
stort er die Damonen, vernichtet er das feindliche Heer*).
Der Waldbrand ist sein Element; an mehr als einer Stelle
wird geschildert, wie er sengend und verzehrend fiber die
Erde hinlduft®). Waldfeuer kann durch Blitzschlag und im

1) Bastian, Z. f. Ethnolog. I, 383; Tylor, Anf. d. Cult. II, 280. 1:
,Mutter Ut, Konigin des Feuers, die Du geschaffen bist ans dem Ulmen-
baum, der da wichst auf den Gipfeln der Berge Changgai-Chan und
Burchatu-Chan, Du, die entstanden ist, als Himmel und Erde sich trennten,
hervorkamst ans den Fusstapfen der Mutter Erde und geformt wardst
vom Konige der Gotter. Mutter Ut, deren Vater der harte Stahl, deren
Mutter der Kieselstein ist, deren Vorfahren die Ulmb#ume, deren Glanz
bis zum Himmel reicht und die ganze Erde durchdringt —*.

%) AV. III, 21,1. — Oldenberg, Rel. d. V. 121,

%) VI, 16, 39: yd ugrd sva ¢aryahd tigmdgrigo nd vdnsagah | dgne
piro rurdgitha; VII, 5, 3: tvdd bhiyd viga dyann dsiknir asamand jdhatir
bhéjandnt | vaigvdnara pirdve gégucanab piuro ydd agne dardyann ddideb [/

4) X, 166, 2: ydya gd dakdramahe sénaydgne tdvotyd | tdm no hinva
— Cf. auch Rituallitt. S.176. — TAr. I,28,1 u.s.

%) 1, 65, 8: — ibhydan nd rdja vindny atti | ydd vdtajato vind vy
dsthad agnir ha date réma prthivydk; 1,94, 10.11: — ddha svandd utd
bibhyuh patatrino drapsd (Funken) ydt te yavasddo vy dsthiran [; 1, 95, 10;
1I,4,6. 7: — 38d y6 vy dsthad abhi ddksad urvim pagir naiti svayir
dgopak — atasdny usndn krspdvyathir asvadayan nd bhima [. (Cf. hierzu
Cat. Br. 1, 4,1,10f); VI, 6,4; 12,5; VIL, 8, 2; X, 142, 3. 4: utd vd u
pdrs vrpakgs bdpsad bahér agna dlapasya svadhdvab utd khilyd wrodrandam
bhavanti — ,zehrend von dem reichlichen Grase lisst du bald (Stellen) aus,
bald entstehen in den Saatfeldern Blossen (isolierte Stellen)“. Ich glaube
nicht, dass mit Ved. Stud. I, 180. II, 207 zu par: vrpakst hier agmanah
zu ergiinzen ist, sondern beziehe den Vers auf das unregelméssige Brennen
des Feuers, das bald einzelne Stellen freildsst, bald nur einzelne Stellen
ausbreint, wie man es beim Abbrennen von Buschwerk beobachten kann.
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tropischen Lande durch Selbstentziindung?), oder es kann
durch Anlegung entstehen, sei es, dass man das Land dadurch
urbar zu machen wiinscht, wie wir ans der bekannten Stelle
des Cat. Brahm. wissen, oder die Feinde aus den Schlupf-
winkeln vertreiben und ihre Vesten zerstéren will ).

Wir miissen unter diesen verschiedenen Formen des
Feuners die der Verehrung teilhaftig gewordenen von denen
unterscheiden, die eine besondere Stelle im Kult nicht oder
nur gelegentlich gefunden haben. Der verheerende Brand
des Waldfeuers steht im Gegensatz zu dem gezihmten Feuer,
das im Hause oder auf dem Opferplatze brennt. Die Hetére,
Leute von schlechtem Lebenswandel, werden nicht mit dem
heiligen, sondern mit Waldfeuer verbrannt (Rituallit. 87).
Auch im Grautaritnal hat dieses seine Verwendung, aber es
wird nirgends besonders angerufen. Wenn einer bei einem
Opfer ,gleichsam gemischt“ (d. h. teils gut, teils schlecht)
verfahren sein sollte, so muss man, um es gut zan machen,
mit der Hand in einem Waldbrandfeuer (pradavya) Saktu’s
opfern®). Dies Feuer wird hier durch die auf der Vedi in

Man sehe auch den Vergleich v. 4 pragardhiniva séngd ,wie eine maro-
dierende Armee‘ (Say. parardstram gacchato rdjiiah send tatratyam dha-
najdtam abhskdnksamanetas tatak samghago gacchati tadvat). (Man fiirchtet
ibrigens keineswegs immer den Waldbrand; c¢f. K. von den Steinen,
Unter den Naturvolkern Zentral-Brasiliens 222.)

1) Cf. Crooke, NWestern Provinces p. 35: ,The chief danger to
the timber is from forest fires. When all the undergrowth is parched in
the fierce heat of an Indian summer, a spark from a herdsman’s pipe, or
even the very friction of the branches against each other by the wind,
is sufficient, on the authority of Thucydides, if it were not corroborated
by Indian evidence, to start a destructive conflagration. No more awful
sight than a mountain side, on the Vindhyan or Siwalik range, in the
grasp of the fire demon can well be imagined. In 1893 —94 attempts
were made to protect 2807 square miles, of which 186 were burned®.

%) Auch Brandpfeile hat man geschossen. I, 66, 8: dstur nd didyiut
tvegdpratika; IV, 4,1. 2 und oben 64 8.

% TS, III, 3,8,4. Comm. p.208. Ap. XIII, 24, 16 Comm.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. b
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Brand gesteckte Opferstren vertreten?), eine leicht zu durch-
schauende Symbolik des agnir ha dati roma prthivydh, wobei
die Vedi die Erde vertritt. Andere Arten des Feuers, dem
Menschen teils freundlich, teils feindlich, z&hlt Par. II, 6, 10
(gohya, upagohya, mayakha u.s.w.) mit teilweise verun-
stalteten Namen auf. Ferner sind fiir Agni viti, vivici, sam-
varga, guci, resp. apsumat Spenden zu bringen, wenn die Feuer
untereinander, mit einem gewdhnlichen, einem Waldbrand-
oder Leichenfeuer sich vermengen oder der Blitz in sie ein-
schligt?); bei anderen Gelegenheiten wird Agni agnimat,
pathikyt geopfert. TS. II, 2, 2ff. erwiahnt Agni pathikrt, vrata-
pati, raksohan, rudravat, surabhimat, ksamavat, kama, yavistha,
ayusmat, jatavedas, rukmat, tejasvat, sahantya, annavat, annada,
annapati, pavamana, pavaka, guci, putraval, rasavat, vasumat,
vajasyt, agnivat, jyotigmat, (MS. II, 1, 10 ff.), fast samtlich, so zu
sagen, Gelegenheitsgotter, welche gelegentlichen Wiinschen
oder besonderen Veranlassungen ihr Dasein verdanken und von
Agni sich abspalteten, nicht aber, um Usener’s Terminologie
zu gebrauchen, Sondergitter, die etwa unter dem gemein-
samen Begriff Agni’s erst spéter sich vereinigt hidtten. Sie
gehoren nicht einmal dem rgvedischen Anschauungskreise
an, sondern sind ein Ergebnis der spiteren rituellen Ent-
wicklung. Die Verse, welche als Yajya’s und Puronuvakya’s
dienen, entsprechen meist nur ganz &usserlich ihrem Zweck
und sind ersichtlich nicht fiir diese Opfer gedichtet, wie die
beiden beim Samvargaopfer gebrauchten Verse RV. VIII, 75,
11. 12 zeigen, in denen weder eine Beziehung zum Wald-
brand- noch zum gewdhnlichen Feuer®) zu finden ist. Von
diesen mehr oder weniger ephemeren Formen des Keuer-

1) Ap. XIII, 24, 16. 16.

’) Q¢S III, 4,3ff. Ap. IX, 8,22, Kat. XXV, 4,29ff Ait.Brahm.
VIL 7,1 £, »iti = vi - iti.

%) Agv. IT1,13 schreibt die Verse fiir Agni samvarga bei Vermischung
der Feuer gramdgnind vor,
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gottes konnen wir also fiir die Zwecke unsrer Untersuchung
absehen, um uns auf die Typen beschrinken, welche Gegen-
stand regelmissiger Verehrung wurden und, wie wir er-
warten diirfen, die wichtigsten drei Erscheinungen Agni’s zam
rituellen Ausdruck bringen. Um der Vollstindigkeit willen
modge eine Darstellung der #usseren Hervorbringung des
Feuers und verwandter Dinge vorangehen, obwohl schon
von meinen Vorgéngern alles Wesentliche gesagt ist.

A. Die Hervorbringung des Feuers.

1) Die beiden Arani’s.

I. Im Ritual.

Die Art und Weise, das Feuer anzuziinden, war bei
verschiedenen Volkern sehr verschieden?!). Das Ritual
unsrer Siifren kennt von den fiinf Methoden, die man auf-
zihlt?), nur die der Feuermiihle. TUnsere Leitfiden selbst
geben iiber die Beschaffenheit der zum Feuerreiben erforder-
lichen Utensilien keine genauere Auskunft, als dass der die
Arani’s liefernde Agvattha auf einer Cami gewachsen sein
soll3). Wir miissen, um die Einzelheiten zu erfahren, uns

1) E. B. Tylor, Researches into the early history of mankind 2 229 ff.
Alsberg, Anthropologie % 155. 345. Siehe auch die Litt. bei Roth,
ZDMG. XLIII, 590 ff.

) Terrien de Lacouperie, The Bab. and Or. Record VI, 42.

% Ap.V,1,2. TBr.1,1,9,1; 2,1,8 Agv.II, 1, 16.17: ,von einem
auf einer Cami gewachsenen Agvattha soll er die Arani's ,ohne sich um-

b
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an die Paricigta’s wenden®), in denen sich aber, wie wir
wohl annehmen diirfen, alte Uberlieferung fortsetzt. Der
von ihnen geschilderte Apparat — von mir Ritunallitt. S. 106
und noch genauer vorher von RothZ®) beschrieben — ist
nicht mehr der einfache ,stick-and-groove‘ Tylor’s, sondern
der compliciertere ,fire-drill‘, den man, da er in Wirklich~
keit eine kleine Maschine ist, eigentlich nur dem Namen
nach als ,die beiden Arani’s“ bezeichnen kann. Die Spriiche
indes, welche die Ceremonien begleiten, haben nicht diesen
etwas verwickelten Apparat, sondern die einfache Verwendung
zweier Holzer zur Voraussetzung; beide sind der mystische
Schooss, aus dem das Feuer geboren wird, in den man es
bei bestimmten Gelegenheiten symbolisch wieder zuriick-
kehren ldsst.

Wie fast tiberall im indischen Ritual, so tritt auch beim
Agnyadheya keine grossere Gemeinschaft mehr hervor, die
sich um einen religiosen Mittelpunkt schart, sondern Haus
fiir Haus vollzieht sich der festliche Akt, dessen Mittelpunkt
das Hervorspringen des Funkens ist, das der Hausvater dem
Priester mit einem Geschenk lohnt. Man zilndet das soge-
nannte Brahmaudanikafeuer an®) und unterhiilt es, bis der
Morgen des Tages, an dem man das Neufeuer anlegen will,
anbricht. Ap. sagt dariiber V, 8, 1ff.: 1. Der Opferer tritt
sein Geliibde an und hemmt seine Rede mit dem Spruch:
»vom Unrecht schreite ich zur Wahrheit, vom Menschlichen
zum Gottlichen, die gottliche Stimme verhalte ich“. 2. Mit
Lauten- und Flotenspiel hdlt man ihn wéhrend dieser Nacht
wach. 3. Oder er bleibt weder wach noch schweigsam.

zusehen® holen‘, Die Vajasaneyins gestatten im Notfall auch einen andern
Acgvattha, Kat. IV, 7, 22, 23,

1) Siehe Kat. p. 365. 356 und Taitt. Samh. I, p. 503 ff.

%) ZDMG. XLIII, 590 ff. Uber die heut gebrauchten Utensilien spricht
W. Crooke, the tribes and castes of the North-Western prov. I, p. 33;
popular religion * II, 194. 5.

85 Ap. V,7,4f. 8. Rituallitt, p. 105 ff.
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4. Mit Spénen unterhdlt er in dieser Nacht sitzend das
Feuer und sagt: ,mit Spinen ein Feuer unterhaltend moge
ich beide Welten gewinnen. In beiden Welten -erfolg-
reich komme ich fiber den Tod hinweg“?). 5. Darin wirmt
er gegen Tagesanbruch die beiden Arani’s mit den beiden
Mantra’s: ,o Jatavedas, den Samen der Welt giesse hier
ein, der aus der Wérme geboren werden wird; das Feuer
aus dem Cami-entsprossenen Agvattha erzeugend, das die
Opferspeisen fortfiihrt, das Freude schafft* (1) und ,das ist
dein rechter Schooss, aus dem geboren du strahltest u.s.w.“(2)?).
6. Der Opferer segnet (abhi mantray) die Arapi’s mit den
Worten: ,Agni wehrt die Raksas ab, der hellstrahlende,
unsterbliche, reine, léiuternde, anzurufende“ und blickt sie,
wihrend sie ihm dargereicht werden, mit dem Spruch an?®):
oihr grossen Herrinnen an dem Sitz des Rechten, wendet
euch her zu dem Ort der Reichtiimer; die Frucht in euch
tragend erzeugt ihr Jatavedas, den zu erzeugenden (janyam),
den Fihrer der Opfer“. 8. Der Yaj. nimmt die Arapi’s mit
den Worten in Empfang: ,kommet in meine zehn Finger*),
(und da) o Agni, (komme) mit Recht, Leben, Ansehen zu-
sammen, damit ich lange lebend immer ein kommendes
Jahr das Neu- und Vollmondsopfer opfern moge* und sagt
darauf den Spruch: ,ihr seid mannbar; Feuer ist euer Same;
setzet an den Keim; als solche nehme ich euch. Das ist
wahr, dass ihr einen Mann traget, einen Mann hervorbringen
werdet. Durch mich werdet ihr am Morgen euch fortpflanzen.
Fortgepflanzt werdet ihr mich fortpflanzen an Nachkommen-
schaft, Vieh, theologischer Wiirde in der Himmelswelt“.
Wie hier, zeigt die mystische Bedeutung der Reibholzer
sich auch bei dem Brauch des samaropapa und updvarohana,

) TBr. I, 2, 1, 15.
%) RV. IIT, 29, 10.
% TBr. I, 2, 1, 13.
4) ¢akvarik; Comm.TBr. cakiiyukia angulayo ye santi tegdm dagatam.
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dem Hineinzaubern des Feuers in sie oder beim Herauszaubern,
das dem Opferer bei verschiedenen Gelegenheiten?) obliegt.
Wenn er z. B. seinen Wohnsitz aufgibt oder mindestens zehn
Tage verreist, so filhrt er entweder die Feuer auf dem Wagen
mit sich?®) oder ldsst die Feuer in sich oder in die Aranpi’s
eingehen. 1. ,Wenn er die Feuer in sich eingehen lisst,
sagt Gankh. Cr.S. II, 17, so wirmt er am Garhapatya seine
Hiénde und berfibrt die Prapa’s (Nase, Mund etc.) mit dem
- Mantra: ,komme, gehe in meine Prapa’s ein“. 2. Je einmal
mit dem Mantra, je zweimal leise. 3. Oder mit dem Verse
odies ist dein Schooss* (RV.III, 29, 10) erwdrmt er die
Arani’s. 4. Je einmal mit dem Mantra, je zweimal leise.
5. Ebenso (holt er das Feuer) aus dem Ahavaniya heraus.
6. Aus einem bestindig unterhaltenen (Ahavaniya) jedoch in
ein anderes (Reibzeug)®). 7. Vor Sonnenunter- (und -Auf-
gang) findet das Feuerreiben statt. 8. Das Feuerreiben ge-
schieht, nachdem er mit dem Spruch: ,gehe dahinein, o Jata-
vedas —“ das Feuer (d. h. seinen Atem aus der Nase) aus
sich in die beiden Arani’s wieder eingeflosst hat (upavarohya).
9. Oder in ein gewdhnliches Feuner (anstatt zu reiben¢).

2. Im Rgveda.

Wie im Ritual, so gilt in den vedischen Hymnen das
Entziinden der Flamme als ein feierlicher Akt. Wenn aber
schon unsre Sitren der #usseren Form des Reibzeuges wenig

") Cf. GCS. Index s. v. ruh; Agv. (S, III, 10, 4 ff. u. a.

%) So schliesse ich aus dem Zusammenhang der Texte.

%) aranibhdapnde Comm.

%) Cf. auch Apastamba’s etwas andere Darstellung VI, 28, 8ff;
TS. III, p.292. — Wenn der Agnihotrin verreist, 80 nimmt er von seinen
Feuern Abschied: ,meinen ersten Namen, den Vater und Mutter mir am
Anfang gaben, den trage du, bis ich wiederkehre. Deinen Namen will
ich tragen, o Agni“ (TS.I,5,108). ,Wie man einen Brahmanen zum
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Aufmerksamkeit schenken, so diirfen wir noch weniger in
den Liedern des. RV. eine genaue Beschreibung anzutreffen
erwarten; nur im Allgemeinen weisen sie auf die Vorginge
hin und lieben, ganz &hnlich wie bei der Somapressung, sie
in mannigfachen Bildern zm beschreiben. Einzelne Lieder
zeigen durch die Wahl verschiedener Zeiten des Verbums,
erst des Imperativs oder Présens, dann des Aorists, dass
sie als Begleiter der ganzen Handlung gedacht sind. So
III, 29, 5: mdnthata narvak; 12: sunirmdtha nirmathitah;
13: djyanan'). jan, math, nir-math sind neben dem allge-
meinen idh und sam-idh die Termini. Hand und Arani’s
werden VII, 1, 1 genannt: agnim ndro didhitibhir ardnyor
hdstacyuti janayanta —. Von trocknem Holze (guska), aus
dem Agni geboren wird, spricht I, 68,2; I, 127, 4 heissen
die Arani’s #jigtha; mit den ,Armen‘ reibt man ihn III, 29, 6:
yadr mdnthanti bahubhib. Die Menschen haben den Unsterb-
lichen gepackt®). Oder die Arme sind wie waghalsige Diebe,
die mit zehn Stricken (Fingern) Agni binden®), An anderer

Schutz des Hauses einsetzt und ihm das Haus itbergibt“, so deutet man
die Verehrung des Feuers beim Abschied (TBr. I, 1, 10, 6, Comm. p. 67).
Dem Ahavaniya fibergibt er sein Vieh zum Schutz, dem Garhapatya die
Seinigen, dem Anvaharyapacana seine Speise (Ap. VI, 24,3)., Auf der
Reise wendet er zur Zeit des Agnihotra sein Gesicht der Gegend seiner
hiuslichen Feuer zu und flistert die zur Verehrung Agni's dienenden
Verse (25,1). Und wenn er zuriickkehrt, so bringt er ihnen Holz als
Geschenk (wie man Kindern Friichte mitbringt). ,Wie dem von der Reise
zurtickgekehrten Vater die Kinder entgegen laufen, so laufen ihm die
Feuer entgegen“ (25, 4).

') Am Schluss der Handlung. Auch die dazwischen liegenden Verse 1
beschreiben einzelne Vorgiinge; v. 9 krnéta dhamdm (das Nibren der )
Flamme). Man vgl. auch die Samidhenilieder, Rituallitt. 16, und einige
weitere Hymnen wie VI, 15, 6: agném — samidha duvasyata; 10: sapema;
19: dkarma.

%) IV, 7, 2: ddha hé tvd jagrbhriré mdrtaso —; VII, 4, 3: ydm mdr-
tasak ¢yetdm jagrbohré.

%) X, 4, 6: tanutydjeva tdskara vanargid ragandbhir dagdbhir abhy
adhitam.

—
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Stelle werden die Finger ,zehn Schwestern“, ,zehn Jung-
frauen“?), ganz wie beim Somakult, genannt. Ungeschwiingert
(dpravita) setzt (die Arani) die Frucht an?); eine unfrucht-
bare, gebiert sie bald, wenn sie ,angetrieben* wird %); andrer-
seits heisst sie eine ,leichtgebdrende“, susir matat). Oder
die Hervorbringung wird als eine Zeugung aufgefasst®), als
ein Hochzeitszug, bei der die Frau den Gatten fithrt¢). Agni
als Gott ward aber vor den Eltern, den Reibholzern, ge-
boren; er achtet auf ihre Geburt?). Wie hier, heissen auch
sonst die Reibholzer ,die Eltern“ (pitaraw), aber im ein-
zelnen Fall ist darauf zu achten, ob sie oder Himmel und
Erde, die ebenfalls seine Eltern sind®), damit gemeint sein
gollen. Puriravas und Urvagi werden sie in der spiiteren
Litteratur®) genannt.

Von einem Strick, wie er zum Quirlen des Holzes in
unsrem Ritual dient, wird im RYV. nicht gesprochen; die
einzige Stelle, die dahin gedeutet werden konnte, ist RV.

IV, 1, 9: sd cetayan mdanuso yajidbandhub

prd tim mahyd ragandya nayandi |
Hier diirfte ragand naturgemiss sich auf einen wirklichen
Strick (nicht, wie X, 4,6 im Plur. auf die Finger) beziehen 1%)

1) 1, 95, 2: ddgemdm tvdstur janayanta gdrbham dtandrdso yuvdtayo
vibhrtram [; 1,141, 2; III, 26, 3: jdnibhih sdm idhyate; 29, 13; IV, 6, 8.

%) IV, 7,9. Say. zu III, 29, 3 pravitd nigiktaretaska.

®) X, 31, 10, ajyamand nach Say. gleich nigicyamanaretaska.

) V, 7, 9. Unklar ist V, 19, 1.

5) II, 10, 3; III, 29, 1. 3. Siehe Kuhn, Herabkunft des Feuers * 64.
, 32,8. Baunack, KZ. XXXIV, 562,

X, 31,9 resp. 32,3. Baunack L c.

8) Z.B. IIT, 3, 11; cf. Macdonell, Ved. Myth., p. 90, 1. Z.

9 TS. I, 3, 7k; Qat, Br. III, 4, 1, 22; Kaug. 69, 20 etc.

1) Say. stutiripayd rajjod. Gehtrt hierher auch gvdtra I, 31.4:
gvatrena yat pitror mucyase pari? Say. erklirt ksipramanthanena. Nicht
deutlich ist ferner X, 46, 6: ayanirair wyate nfn. Ist zu ayantraih pag-
vdyanira zu vergleichen?

-
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und die Schnur bedeuten, mit der man in der Praxis die
obere Arani hin und her quirlt?).

Mehrfach wird von ,zwei Miittern“ Agni’s gesprochen und
er selbst dvimaty genannt?), Die néchstliegende und natiir-
lichste Erklirung ist die Beziehung dieser zwei Miitter auf
seine doppelte Geburt in Himmel und Erde?), denn er ist
dvijanmant). Die vedischen Dichter lieben aber dieselbe
Sache in verschiedenen Bildern darzustellen und verschiedene
Dinge andrerseits unter dem gleichen Bilde anzusehen. So
sind auch Usasanakta, die ,das eine Junge siugen“?®), als
seine Miltter zwar nicht ausdriicklich genannt, aber doch so
zu verstehen, und es ist bei der Neigung der Dichter zu
paradoxen Vergleichen nicht auffallend, dass mit seinen
pzwei Miittern“ in einigen Stellen auch die Reibhdlzer ge-
meint sind °).

2) Andere Arten der Feuererzeugung.

Eine andere Art der Feuergewinnung als die vorher
beschriebene ist im Ritmal nicht zur Anerkennung gelangt.

1) pra-ni ist hier, wie auch sonst, von pari-ni (dlem Herumfithren
des Feuerbrandes um das Havis, Rituallitt. 14 19; dazu noch I, 95,24;
110, 2, 7) zu unterscheiden. In unserm Ritual wird pra-ni allerdings anders,
von dem Hingeleiten des Feuers z. B. beim Agnigomapranayana (Rit. 128)
gebraucht. Da aber dabei von einem ,Strick® keine Rede ist, so scheint
wegen raganayd unsere Stelle pra-ni in einem andern Sinne zu brauchen,
nimlich vom ,Herausfithren® aus den Arapi’s, educitur. Man sehe auch
1, 141, 4: prd ydt pitids paramdn niydte pdrs; 148, 3; 111, 27, 8; X, 4,5;
X, 176, 3.

9) I, 31, 2; III, 66, 6. 7.

%) Bergaigne I,28; 11,62; Oldenberg, Rel.d.V.105; Macdonell
90, 1. Z.; z. B. III, 6, 4: heissen Himmel und Erde urugdydsya dhent.

4) 1,60, 1; 140, 2; 149, 4.

%) Vol. I, 331 und oben pag. 46.

%) V, 11, 3: dsammysto jdyase matrok gucir mandrdh kavith —;
VII, 3, 9; VIII, 60, 15.
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Zwar kannte man den Feuerstein; vedische Stellen, welche von
Agni ,agmanis und ,adrau‘ sprechen, lassen dariiber keinen
Zweifel, aber nichts weist darauf hin, dass es sich hier um
ein gebrduchliches oder sakrosanktes Mittel handelt?). Da-
gegen wird der Lotus in Beziehung zum sakralen Feuer
gesetzt, zundchst in dem bekannten, im Ritual der Altar-
schichtung verwendeten Verse des RV., wonach der Atharvan
aus dem Pugkara Feuer reibt?). Ein Lotusblatt wird auch
sonst im Ritual erwihnt. Ap. XVI, 3,3 sagt: ,mit dem
Vers ,du bist der Wasser Riicken‘8) holt er ein Lotus-
blatt, wickelt es¢) mit demselben Verse und breitet ndrdlich
von der Grube ein schwarzes Fell hin, den Hals nach
Osten, die Haare nach oben gekehrt, mit den zwei Versen
,ein Schutz seid ihr zwei und ein Panzer‘; dariiber aus-
gebreitet das Lotusblatt. 4. Nachdem er {iber die Lehm-
grube den Spruch ,irdisch bist du, allerhaltend‘ gesprochen
hat, schiittet er mit den vier oder drei Versen ,dich o Agni
aus dem Pugkara‘ [Thon] auf Fell und Lotusblatt —“.
Hierzu bemerkt das Brahmana (TS.V, 1, 4,2): ,Mit dem
Verse ,du bist der Wasser Riicken* holt er ein Lotusblatt.

1) Cf. Roth, ZDMG. XLIII, 595. Weiter vgl. noch I,70,2: gdrbho yé
apdm gdrbho vdnanam — | ddrau cid asma antdr duroné; II,12,3:
Y6 dgmanor antdr agnim jajdna; VI, 48,5: ydm dpo ddrayo vdna
gdrbham rtdsya piprati | sdhasa yé mathité jdyate —; VII, 6, 2: kavim
ketim dhasim bhanim ddrer hinvdnts; X,20,7: ddreh sinim ayim chub /.
(Mystisch II, 24, 7.) Es scheint mir ansgeschlossen, hier unter agman, adre
die Wolke zu verstehen. In einigen Fillen diirften die Steine des Herdes
gemeint scin, so III,29,6: pdri vrnakty dgmanas, trud dahan ; VIII, 60, 16:
bhindtsy ddrim tdpasa vi gocigd; 2,4: — aruhad vdinam | drsddam
Jthvdydvadhit [/.

) RV. VI, 16, 13: tvdm agne pugkarad ddhe

dtharva nir amanthata |
mardhmé vigvasya vaghdtah [/

% T8. IV, 1, 8, 2¢ Comm. p. 41.

4) T8. l.c. Comm, erkldrt vivestya (Text vicestya) mit mydam pra-
kseptum putikam krtva.



75

Das Lotusblatt ist der Riicken (Oberfliche) des Wassers. . .
Das Lotasblatt ist Agni’s Schooss. Mit seinem Schooss ver-
sehen riistet er Agni zu“!) und V, 1,4,3: ,Agni floh vor
den Gottern; ihm spihte Atharvan nach; — er fand ihn
an ein Lotusblatt gelehnt“?). Ein Lotusblatt wird ferner
bei der Schichtung des Altars selbst verwendet®). In die
Mitte der Citi gribt man ein Darbhabiischel (Ap. XVI, 17, 7)
und lasst spiter (ib. 22, 1) ein weisses Pferd seinen rechten
Vorderfuss darauf setzen*). Auf die Fussstapfe legt man aus-
gebreitet das Lotusblatt mit dem frither schon gebrauchten
Verse ,der Wasser Riicken bist du‘ und auf das Blatt die
goldene mit den Buckeln nach oben gerichtete Scheibe, auf,
die der ,goldene Mensch* zu licgen kommt. An einer andern
Stelle (TBr. I, 8, 2, 1) heisst es, dass die Angiras, als sie
zum Himmel gingen, Diksa und Tapas ins Wasser legen
und aus beidem ein Pundarika entsteht®). Unter den ver-
schiedenen Brennmaterialien, die beim Adheya bereit gelegt
werden, befindet sich auch ein Lotusblatt. All diese Stellen ver-
mogen allerdings nicht zu beweisen, dass ein Lotusblatt zur

Y) apam prstham asitc puskaraparpam dharati, apdm va etat prstham
yat pugkaraparpam | — yomir vd agneh pugkaraparpam sayonim evignim
sambharats /.

%) agnir devebhyo nilayata | tam atharvanvapagyat — puskaraparne
hy enam upagritam avindat. Cat. Br, VII, 3, 2, 14 (p. 595) — tam adbhya
upoddsyrptam puskaraparne viveda.

3 Ap. XVI, 13,10; 22,2ff TS.V,2 6,5.

4) Cf. auch TS. IV Comm. p. 255.

%) Das Lotusblatt spielt, wie nebenher bemerkt sein mbge, in der
Kosmogonie eine Rolle. Nach TS. V, 6, 4, 2 schaukelt Prajapati in Gestalt
des Windes auf einem Lotusblatt auf den Wassern, ehe er einen festen
Halt findet und die Erde schafft. Nach Taitt. Br, I, 1,3, 6 breitet Pra-
japati die Erde auf einem Lotusblatt aus. —: ,er sah ein Lotusblatt
stehen und dachte, ,das ist's, woranuf dies steht. Er ward zum Eber
und tauchte unter., Er erreichte unten die Erde. Davon schlug er (ein
Stiick) ab und tauchte empor. Das breitete er auf dem Lotusblatt aus.
Weil er es ausbreitete (aprathayat), daher heisst die Erde Erde (prthivi).
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Erzeugung des Feuers verwendet wurde, es scheint vielmehr
npur als Symbol des Wasserschoosses gedacht zu werden, aus
dem Agni geboren wird; aber jener eine RV.-Vers giebt
ein so bestimmtes Zeugnis, dass wir die Méoglichkeit einer
solchen Verwendung nicht ganz abweisen diirfen?).

Neben dem Gebrauch eines Reibzeuges besteht die Sitte,
das Feuer von einem andern Herde zu holen. Nicht nur die
Grthya- sondern aunch die Qrautasiitren kenneu diesen Brauch,
die Flamme von Herd zu Herd zu verpflanzen, und es wird
der Gedanke an gute Vorzeichen gewesen sein, der das Haus
eines frommen oder eines reichen Ariers fiir die Entnahme
des Feuers zu wihlen vorschrieb?). ,Fiir einen, der
Wohlstand wiinscht, lehrt Apastamba V, 14,1 ff., soll er aus
dem Hause eines wie ein Asura reichen Brahmapa, Rajanya,
Vaigya oder Qidra?®) Feuer holen und anlegen. 2. In dessen
Hause jedoch soll er von da ab nicht essen. 3. Wiinscht
einer Nahrung, dann aus einer Pfanne, wiinscht einer theo-
logisches Ansehen, dann von einem brennenden Baum-
wipfel“.

Eine dritte, seltsame Form ist die, das Feuer in dem
bei der Agnischichtung hergestellten Topf durch Selbst-
entziilndung entstehen zu lassen. Die Agniciti ist eine in
Stein aufgebaute Kosmogonie, die noch besser als Texte
veranschaulicht, wie die Welt sich in den Augen jener Zeit

(Bdthlingk, SBKSGW. 1892, 211 iibersetzt ,dieses Stiick breitete er
neben dem Lotusblatte ans‘). Cf. TBr. I, 2, 1, 4 parpam prthivyah pra-
thanam hardm: und den Comm. p. 73 tat puskare prathayati. — TMBr.
XVIII,9,6 symbolisiert ein Lotuskranz die Herrschaft Vrtra's: — avakdgena
pundartkam jayate | yat pugkarasrajam pratimuicate vyirasyasva tadrigpam
ksatram pratimusicate. Comm: — antariksena vriraripatmakam eva
pundarikam jayate.

) Hatte etwa in diesem Fall der untere Teil des Reibzeuges die
Form einer Lotusbliite?

7) Oldenberg, Rel. d. V. 352; Rituallitt. 69,

) Von anderen wird der Cudra ausgeschlossen.
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spiegelt?); cayanena bhamyuipattiprakaram prapasicayate sagt
der Comm. TS. V, 227. Agni stellt hier symbolisch das himm-
lische Feuer, die Sonne dar®). Die Ukha wird an das Ahava-
niyafeuer gebracht und die in ihr von selbst hervorbrechende
Flamme, svayambh# genannt %), dient fiir ,eine Gedeihen wiin-
schende Standesperson® (bhatikama gatacri) als das Feuer,
das ein Jahr zm tragen und dann auf die Uttaravedi des
Altarbaues zu stellen ist; doch sind die andern Arten der
Feuererzeugung auch hier nicht ausgeschlossen. Auf eine
enge Verwandtschaft dieser Agniciti mit dem Agnyadheya
scheint mir der Brauch zu weisen, dass bei der Agniciti das
Topffeuer von dem Geweihten ein Jahr hindurch zu tragen4)
und dass ebenso das vor dem Agnyadheya entziindete Brah-
maudanikafeuer ein Jahr lang zu unterhalten ist®); in beiden
Fillen sind mildernde Vorschriften hinzugetreten.

B. Die Zeit der Feueranlegung.

Nach Naksatra und Jahreszeit ist genau vorgeschrieben,
wann das Feuer anzulegen ist; die einzelnen Angaben unsrer
Texte werden in den Brihmana’s mit mancherlei Historchen
erlautert, die nicht sdmtlich blosse Produkte scholastischer

1) Cf. auch Eggeling SBE. XLIII, Introduction.

%) Cf. Kat. XVI, 5, 3. 4 und die dabei recitierten Verse V8. XII, 2. 3,
obwohl nicht alle bei der Ceremonie angewendeten Verse an ihrem Platz sind.

) TS. IV, p.120; V,1,9,4; Ap. XVI, 9, 7ff; Kat. XVI, 4, 33,

4 Ap, XVI, 9, 1.

% Ap.V,7,7; TBr. 1, 1,9,7.
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Gelehrsamkeit sind, sondern in alten Erzidhlungen zn wurzeln
scheinen!), aber hier bei Seite bleiben kénnen. ,Ein Brah-
mane, lehrt Ap. V, 3, 3f., soll [die Feuer] in Krttikdh an-
legen, dann wird er der erste Theologe. 4. Das Feuer ge-
fahrdet [in diesem Fall] sein Haus. 5. Wenn einer in Rohini
anlegt, ersteigt er alle Hohen (roha’s). 6. In Mrgagirga ein
theologisches Ansehen oder Opfer wiinschender. 7. In Punar-
vasi einer, der vordem in gliicklichen Verhiltnissen, jetzt in
schlechtere Umstinde geraten ist. 8. In Purve Phalguni
einer, der wiinscht ,mogen meine Untertanen freigebig sein‘.
9. In Uttare, wer angesehen zu sein und andern Unterhalt
geben zu konnen wiinscht®. KEs folgen noch andere, wohl
alten und zwar astrologischen Quellen entnommene Angaben,
die uns nicht weiter zu beschiftigen brauchen. Weiter
haben die Siitren die drei Jahreszeiten je nach der Kaste
unterschieden und den F'rithling dem Brahmapa, den Sommer
dem Kgatriya, den Herbst oder Winter dem Vaigya zugewiesen,
dem ,Wagenbauer“ ?) die Regenzeit, doch kann man fiir alle
Kasten den Cigira wihlen. Es mag wohl sein, dass wir in
der jeder Kaste zugewiesenen Zeit verschiedene Jahres-
anfidnge vor uns haben und das Feueranlegen fiir jeden An-
gehorigen der betreffenden Klasse am Anfang seines Jahres
stattfand.

Mit den Worten jyog jivanta wttaramuttaram samam
dargam — yaja nimmt der Opferer Ap. V, 8,8 die Arani’s
in Empfang. (Oben S. 69). Der Gedanke eines Jahr fiir Jahr
zu erzeugenden Neufeuers kommt in unsern Texten, so viel
ich sehe, nicht zum Ausdruck, aber mancherlei Momente be-

) TBr. L, 1, 2ff (cf. Bothlingk, SBKSGW. 1892, 199 fi.; Lang,
mythes, cultes et rel. 127); 5,1; III, 1, 4; Cat. Br. I, 1, 2.

%) Nach dem Comm. Ap. V, 3,18 und 19 hier angeblich nicht eine
besondere Klasse niederer Herkunft, sondern die, welche unter den drei
Kasten, in ihrem Lebensberuf zuriickgekommen, diese Beschiftigung
treiben,




79

weisen doch, dass er aunch Indien nicht fremd gewesen ist.
Wichtig ist die interessante und kaum beachtete Ausserung
der T8.1,5,7,3, wonach das Feuer nach Verlauf eines
Jahres ,altert’ und, um erneuert zu werden, mit den Agni-
pavamani-Versen verehrt werden miisse!). Wir finden &hn-
liches in der deutschen Mythologie, wo die gleiche An-
schauung zur Erzeugung des Neufeuers fiihrt: ,fiir undien-
sam zu heiligem Geschift, sagt Grimm, galt Feuer, das
eine zeitlang unter Menschen gebracht worden war, sich
von Brand zu Brand fortgepflanzt hatte . . .“%). Bei den
Indern, wo die Entziindung des Neufeuners durch die dauernde
Unterhaltung der Feuer in den Hintergrund gedréingt worden
war, tritt an Stelle dessen eine symbolische Erneuerung durch
die Verehrung des Feuers mit zwolf Vedaversen, deren Zahl
die TSamh. selbst auf Jahreszeiten und Monate deutet?).
Wenn beim Agnigtoma, dem alljihrlich wiederkehrenden
Frithlingsopfer, das Feuer neu gerieben und der neue Aha-
vaniya zu dem alten hinzugelegt wird¢), so ist hierauf, da
dieser Vorgang sich auch bei andern Opfern, wie den Catur-
masya’s und Pacu’s wiederholt, vielleicht nicht besonderes
Gewicht zu legen; um so bedeutsamer ist die Beziehung, in
die das Agnyadheyafener zur Sonne gesetzt wird. Ein junges
Ross, in dem man ein Symbol Agni’s oder der Sonne sieht %),

Y) yatha vas purugo ‘cvo gaur jiryaty evam agnir dhito jiryati, sam-
vatsarasya parastad dgnipdvamdnibhir upa tigthate, punarnavam evainam
ajaram karoti —. MS. I, 5,6 (p. 74, 12).

%) Grimm, DMyth. 4 501.

%) 1, 5, 1, 3: sadbhir upa tisthate sad vas riava rtusy eva praie tigthati
sadbhir uttarabhsr upa tigthate dvadaga sam padyante dvddaca mdsih sam-
vatsarah samvatsara eva prals tisthati. — Cf. Agv. 11, 4, 1.

4) TS. I, Comm. pag. 507: Kkalpah ‘bhavatam nak samanasiv sty
agrenottaraparidhim ahavaniye praharati sandhind vd, agndv agnig carate
pravigta st prakytya — °[ yo ’gnih purahavaniye variate yagcedanvm ma-
thitas tasmin prahriyate —. Citate bei Oldenberg, Rel. d. V. 353.

%) Oldenberg, 8. 77; Rituallitt. S. 106. 7.
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muss bei der Ceremonie zugegen sein und seinen rechten
Vorderfuss auf die Stitte des Ahavaniya setzen; ,aus des
Rosses Huf hat Atharvan zuerst das Licht empfangen®.
An Stelle des Rosses kann nach den Vajasaneyins ein Bock
gewdhlt werden, der wie das Ross ein Symbol des Feuers
ist?). Auch bei anderer Gelegenheit tritt diese Anschauung
hervor. Wenn ein Ahitagni Feuer durch Reiben nicht er-
zeugen kann und anderes nicht zur Stelle ist, dann soll er
,auf einer Ziege“ opfern; denn die Ziege gehdrt Agni. In
dem Ziegenfener ist fiir ihn das Agnihotra geopfert®).
Aja hy agner ajanigta garbhat, sa va apagyaj janitaram agre
heisst es TS. IV, 2, 10k. Die Samavedins kennen den Brauch,
das Feuer auf dem Korper des Udgatr reiben zu lassen.
Man stellt die untere Arani quer auf seinen rechten Schenkel
und reibt dann wie gewohnlich mit dem Oberholz®). Der
Udgatr gilt als in Beziehung zur Sonne stehend: srag udgatuh
saurya udgata sagt TMBr. XVIII, 9, 8 bei Gelegenheit der
Darreichung eines goldenen Kranzes an den Udgatr*).

Noch manches andere darf hierher gezogen werden. So
das dreimalige Umbherfahren eines Wagens oder Rades durch
den Brahman siidlich vom Opferplatz®), wihrend die Teil-

1) Und der Fruchtbarkeit.

%) TBr, 111, 7, 3,1. 2, Von der Ziege soll er aber nichts geniessen.
[Findet er keine Ziege, so soll er in die Hand eines Brahmanen opfern.]
Es moge darauf hingewiesen werden, dass Pisan’s Tier Bock oder Ziege
ist und gerade Piigan heisst aghrud.

%) TMBr. XII, 10, 12: daksgipa #rdy udgdatur agnim manthanti dak-
sipato hi retah sicyate. Cf. Comm. — Ich weiss allerdings nicht genan,
ob dies beim Agnyadheya selbst oder bei einer verwandten Ceremonie
geschieht; es scheint mir aber aus dem Zusammenhang, in dem diese
Vorschrift im TMBr. mit dem Vairdja Saman steht, zu folgen; denn dies
wird nach Lat. IV, 10, 9 unter anderm beim Agnyadheya verwendet.

4) Cf. auch die Reihe ahavaniya, udgaty, svar (sirya). Kat. XXV,
1,8 Comm.

%) Rituallitt. 107. Cf. Ap. V, 14,6. 7. TBr. I, 1, 6, 8: rathacakram
pravartayati | manugyarathenaica devaratham pratyavarohats.
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nehmer der Ceremonie hinter dem Pferde her zum Ahava-
niyakhara sich bewegen; weiter die auffillige Betonung
der Zwolfzahl bei vielen mit dem Agnyadheya verkniipften
Handlungen, wenn an ihre Stelle auch andere Praxis eine
grossere oder geringere Zahl gesetzt hat; denn diese Zwolf-
zahl wird mit den Zwolf Niéchten in Zusammenhang stehen:
Zwolf Tage muss der Opferer bei hellen Feuern selbst das
Agnihotra vollziehen, zu Hause bleiben und neue Kleider
tragen?), zwolf ist die Grundzahl der den Priestern zu ver-
abfolgenden Geschenke (die indes auch fiberschritten werden
darf?)); zwolf Tage (aber auch 2, 3, 14 oder ein Monat,
Rtu, Jahr) miissen vergehen, ehe die Taniuhavis dargebracht
werden®), und Taitt. Brahm. I, 1, 6, 7 spricht gerade bei
dieser Gelegenheit von den Zwolf Néchten als dem Bilde
des Jahres und weiterhin in demselben Anuvaka*) von Agni
,als dem Anfang der Rtu’s‘®).

Wenden wir uns zum RV. Wenn es gelungen sein
sollte nachzuweisen, dass Usas nicht nur die Morgenrdte
eines beliebigen Tages, sondern auch den ersten Tag des
neuen Jahres bedeutet, gleichviel, ob man dieses mit dem
Wintersolstizium oder Friihlingséiquinoktium beginnt, so darf
die Bekanntschaft der vedischen Dichter und Stimme mit

1) Ap. V, 22,13, Cf 23,8; Acv.(r. IO, 1, 35.

% Ap. V, 20,12 Oder man kann eine geringere Zahl wiihlen.

%) Ap. V,21,1 u. & Rituallitt. S. 108,

4 1,1, 6, 10: agnimukhan evartan pripati.

%) In diesen Zusammenhang darf auch die ofter vorkommende Ver-
bindung von Agni, Gayatri, Rathamtara, Vasanta (gegeniiber Indra,
Trigtubh, Brhat, Grigma u. s. w.) gestellt werden. TS. VII, 5, 14; MS.
10, 5,2 (49, 6); 7,20 (104, 16); III, 15,10 (180, 7); TMBr. VI, 1, 6 etec.
An andern Stellen erscheint in der Agnireihe — der Grund ist leicht er-
kennbar — samidh. Cf. TS, I, 8,13a. II,6,1,1 samidho yajati, va-
santam evartinam ava runddhe — | samidho yajaty usasa eva devatanam
ava rundhe — |[.

Hillebrandt, Vedische Mythologie, II. [ ]
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der Ernenerung des Feuers am Jahresanfang wenigstens
vorausgesetzt werden. Es gibt aber auch noch positivere
Griinde zu Gunsten dieser Annahme. Ich rechne dahin die
Stellen, die von Agni’s Wohnen im Dunkel sprechen. Zwar
erwacht die Sonne an jedem Morgen neu zum Leben und
das glimmende Feuer wird durch das Pradugkaranpa der
Agnihotrins wieder angefacht; aber dies reicht nicht aus,
um die mannigfachen Wendungen von der Flucht Agni’s,
seinem Aufenthalt in der Finsternis, seinem ,langen“ Wohnen
im Dunkel und seiner Befreiung daraus zu erklédren. Ich
habe schon oben auf den Gegensatz von Devayana und
Pitryana aufmerksam gemacht, der auch die rgvedische Welt
beeinflusst, und mir dabei gestattet, die Bezeichnung nicht
in dem lokalen Sinn der spiteren Zeit, sondern im Sinne
von, Uttarayana und Daksinidyana zu fassen. Mit dem Ende
des Devayana erlischt der Dienst der Gotter und die Zeit
der Manen, der pitdiro devdigatravah (RV. VI, 59, 1), beginnt.
Es mag dahingestellt bleiben, ob das ganze Pitryana oder
nur ein Teil der Zeit, etwa die letzten Monate des Jahres,
ritnell den Manen zugewiesen wird oder ob verschiedene Arten
der Abmessung herrschten, eine andere im RYV., eine andere
im klassischen Ritual, das ja im Herbst den Vajapeya u. a.
Opfer brachte. Das ,Dunkel“ hat in siidlichen Léndern eine
geringere Bedeutung als in noérdlichen, und die ganze An-
schauung mag das Erbe aus einer fritheren Heimat unter
anderen Breiten sein; aber an der Bedeutung der Winter-
sonnenwende auch fiir die vedische Zeit darf nicht gezweifelt
werden. Auf diese Zeit des Pitryapa, auf die den Manen
gehorende Periode des Jahres beziehe ich jene Worte, die
von dem Wohnen Agni’s im Dunkel oder #hnlich sprechen.
Man nebhme z. B. RV. III, 31, 3 ff.; IV, 1, 11f.; 2, 17f.
und frage, ob sie mit ihren Anspielungen anf Wieder-
gewinnung der Rinder, Offnen der Felsenstille, Licht
und Dunkel, nicht eher die Erzeugung des Neufeuers
als das Agnihotra eines beliebigen Tages zur Grundlage
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haben'); X, 85 liest sich — natiirlich ohne im Ubrigen zu
vergleichen — wie das Horazische Carmen saeculare.

Wahrscheinlich kannte auch der RV. das tagliche Opfer
des Agnihotra. Es ist daher im einzelnen Falle oft schwer
zu erkennen, ob auf den Vollzug des Agnihotra oder das
Neufeuer angespielt ist; denn der Lauf des Tages gleicht
in vielen Dingen dem Jahreslanf. Die Brihmapa’s sehen
sogar in dem téglichen Agnihotra einen Sonnenzauber, wenn
sie aussprechen, dass ohne die Morgenspende die Sonne nicht
aufgehen wiirde?®); aber ich mdochte glauben, dass grosse
Abschnitte und Wendepunkte naturgemdss mehr als die tag-
tidglichen Erscheinungen von Einfluss anf die erste Ent-
stehung solcher Anschauungen gewesen sind.

1) X, 88, 2 heisst es:

girndm bhiwanam tdmasdpagilham

avih svar abhavaj jaté agnav |
Pada b kehrt IV, 3, 11 wieder in einem Verse, der, wie ein grosser Teil
dieser Hymne, sich auf die Wiedergewinnung des Lichtes bezieht. v. 9—12
foiert das Rta und v. 11 das Offnen des Felsens: gundm ndrah pdrs sa-
dann usdsam avih svar abhavaj jaté agnaw (cf. I, 71, 2). — Vielleicht
gehdrt hierher auch II, 18, 1: pratd rdtho ndvo yojs sdsnig cdturyugas
trikagdh saptdragmih |, ferner manche bei dem Ukhya-agni gebranchten
Verse wie TS. IV, 2, 11k,

Auf eine grossere Feier, die mit Nachtwachen begann, weist RV.
100, 10, 9 hin jagrodasah sdm indhate. Ich glaube nicht mit Bloom-
field, Contrib. V, 36 note (JAOS, XVI, 86), dass j. ,means simply ,baving
awakened (in the morning)‘“. Wir wissen, dass beim Agny&dheya (oben
68 und Rit. 106) das Wachen der Teilnehmer unter Fléten- und Lauten-
spiel Vorschrift war.

%) Qat. Br. I1, 3, 1, 6: atha yat pratar anudite juhots prajanayaty
evainam etat so ‘yap tejo bhatvad vibhrdjamdna udelt g¢agvad dha vai
nodsydd yad asminn eldm dhutim na juhwyat tasmad va etam dhutim
Jjuhoti. Cf. Oldenberg, Rel. d. V. 109 ff,

6*
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C. Die Pflege des Feuers.

Meht um der Vollsténdigkeit willen als in der Absicht
neues zu bieten schalte ich einige Bemerkungen iiber die
Pflege des Feuers hier ein; sie enthalten nur wenig, was
nicht schon von meinen Vorgingern frither gesagt worden
wire. Wenn das Feuer gerieben wird, so legt man einen
Holzspan unter die Arani sowie zwei Darbhahalme?), die
wohl zum Auffangen des Feuers dienten, wie ja auch bei
uns Hobelspine mit Feuerstein und Stahl bis zum Beginn
des Jahrhunderts gebraucht wurden?). Nach der Paddhati
zu Kat. wird das gewonnene Feuer auf eine Schale mit
trocknem Kuhmist und Mehl gelegt®). Der Opferer haucht
die frische Flamme an, und wenn sie emporsteigt, zieht er
sie mit dem Atem ein. Die begleitenden Spriiche geben der
praktische Absichten verfolgenden Handlung zugleich
mystische Bedeutung¢). Das Feuer wird alsdann auf die
mit besonderer Sorgfalt hergestellte Feuerstitte gebracht.
Nach Apastamba sind verschiedene Materialien (sambhara’s)
erforderlich %), sieben oder fiinf oder mehr als sieben: Sand,
Salzerde, Erde von einem Maulwurfhaufen, von einem Ameisen-
haufen, von einem nicht austrocknenden Gewisser %), Erde,
die von einem Eber aufgewiihlt ist. Jede dieser Substanzen,

1) Gat. Br. III, 4,1, 19 Cf Ap. VII, 3, 3.

%) Cf. von den Steinen, Unter den Naturvtlkern Zentral-Bra-
siliens 228.

%) p. 366, 20. _

% Kat. Iv, 8,29, Ap.V, 11,5,

%) Ap.V, 1, 4.5; Kat. IV, 8,16; TBr. I, 1,3.

%) sada Ap. V, 2, 1 Comm. jaldgayasya mrd agosyasya. Andere
Vorschriften gibt noch das dort citierte Satra des Baudhayana.,
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wozu noch Kieselsteine und Gold kommen, wird mit be-
sonderen auf ibre Herkunft beziiglichen Spriichen geholt und
zur Herrichtung der Feuerstitten in der Weise verwendet,
dass man eine jede halbiert, die eine Hilfte wieder halbiert
und je ein Viertel auf die Garhapatya- resp. Daksinastitte
legt, die andere dagegen drittelt und je ein Sechstel auf die
Plitze der andern drei Feuer bringt?). Der so hergestellte
Herd wird mit Steinen eingefasst und nach manchen, wie Ap.,
mit einem Goldplittchen belegt®). Zu den Sambhara’s ge-
hort ferner das vor dem Agnyadheya herbeizuschaffende
Holz verschiedener Biume. Ap. V, 2, 4 z#hlt agvattha, udum-
bara, parna, ¢ami, vikankata auf?®), ferner nmoch Holz von
einem durch Blitz getroffenen, wenn solches nicht vorhanden,
nach Baudh. auch von einem durch Kilte oder Wind ver-
nichteten Baume*) und ein Lotusblatt. Es ist zu beachten,
dass das Holz von einem vom Blitz getroffenen Baume
an sich keine Bevorzugung vor den andern Arten erfihrt.
Von diesen Holzern werden spiter, sobald die Feuer
auf die Herde verteilt sind, je drei Scheite in jedes der
Feuer gelegt oder auch nur immer drei in den Ahavaniya®).
Wir diirfen natfirlich nicht erwarten, im RV. etwas zu finden,
was diesen genauen Vorschriften entspricht. Selbst wenn
man zu seiner Zeit schon in dieser minutitsen Weise vor-
gegangen wire, 8o fehlte doch fiir die vedischen Dichter die
Veranlassung zu ihrer Beschreibung, und es kann sich immer
nur um vereinzelte Momente des ganzen Prozesses handeln,
die in ihren Liedern mehr nebenher und gelegentlich zum
Ausdruck kommen. So wird man vielleicht das Anblasen
des Feuers durch den Opferer in einigen der Stellen des

) So Ap.V,9,4f

%) Kat. IV, 8,16.17. Ap. V, 10, 3.

%) Cf. auch TBr. I 1,3, 9.

%) Bei Ap. Comm. aganshatabhave gitahatam vatahatam vd.
% V,17, 2 f.
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RYV. suchen kénnen, die von dem Agni vdtacodita, vdtajuto
sprechen?). Den entflammten trigt man zu seinem Platz
wie ,ein neugeborenes Junge“?). pra-bhr ist der Terminus
fir die Uberfihrung zum Feuerherd®), der im RV. anders
als im Ritual sich noch auf der Vedi befinden muss¢). Er
heisst Agni’s ,Schooss* (yoni), anch sein Haus®), er verlangt
nach ihm, wie die Frau nach dem Gatten (IV, 3,2). Er
heisst ghrtivat und VI, 15,16 drnavat, ,mit Wolle versehen*,
nach meiner Meinung ganz wortlich, etwa von Zunder, nicht
von Barhis zu verstehen®). Schligt die Flamme hoch, so
ist es ein gutes Zeichen; man wiinscht, dass die des Feindes
niedrig brenne?). Man muss Agni zu Ehren Brennholz dar-
bringen — er ist drvanna — und seinen Kopf anstrengen 8).

1) Nach Ludwig (VI, 168 s. v. anblasen) auch in VIII, 102, 13
und (V, 684 zu 44,6) V, 73, 6.

%) VI, 16, 40: 4 ydm hdste nd khadmam g¢igum jatdm nd bibhrats.

%) VI, 16, 41: prd devdm devdvitaye bhdrata vasuvittamam [

d své yomau ni sidatu [/
Von pra-bhr ist pra-nt nach meiner S. 73 ausgesprochenen Meinung zu
unterscheiden; dieses bedeutet das Hervorbringen aus den Arani's; ilber
pari-ni giche ebendort.

4) Weil Agni I, 140, 1 vedssdd heisst; also entsprechend der Uttara-
vedi des Rituals.

%) ddma etc., einmal agnidhana X, 165, 3; nabhi X, 62,4 u. s.

%) Nicht deutlich ist mir Agni’s Beiwort pdrivita I, 128, 1; IV, 1, 7;
3,2; X,6,1; 46,6. Say. erklirt es mit tejobhsh p., jvalabhih vydptah
o. &.; nur I, 128, 1 mit rivigblish paridhibhéir va parito vegpitah. Aller-
dings heisst es VI, 4, 3: bhdsansi vaste siryo nd gukrdh, und I,26,1
vdsigva vdstrapns (Say. tejanss), aber pari-vyd und vas sind nicht ganz
Synonyma. Cf. noch X, 4, 4 vavrs.

") Cf. VII, 16, 3: 4d asya gocir asthat — vd dhimdso etc. Dagegen
V, 71, 4: dnirdhoabhasal sddam it tuturyat. Das Nichthellbrennen ist
daher ein iibles Zeichen. (Cf. Mbh, III, 46, 26 bei Ludwig VI, 137.)

9 IV, 2, 8: yds ta idhmdm jabhdrat sigvidané mardhdnam va tatd-
pate tvayd |. Cf, IV, 12, 2: idhmdm yds te jabhdrac chagramins —
V,7,6: dva sma ydsya vésape svédam pathtsu jihvati. VI, 1, 9: 86
agna ije cagamé ca mdrto yds ta dnat samidha havyddatim. VI, 2,4:
yds — dhiyd gagdmate.
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Als materielle Bestandteile seiner Verehrung wird neben dem
Brennholz osadhi und ghyta genannt'), und zwar scheint sich,
im Gegensatz zu samidh, mit osadhi das Verbum wvaks zu
verbinden 2), also werden ogadhi’s das zur ersten Nahrung des
Feuers verwendete Reisig sein®). Die vielen inmitten der
Opfer dargebrachten Butterspenden miissen in erster Linie
dem praktischen Zweck, das Feuer zur schnellen Glut zu
bringen, gedient haben. Butter, ghyta (V, 5, 1 twra ,wiirzig
genannt) und sarpis, ist daher neben osadhi und samidh Agni’s
bevorzugte Speise. Er heisst im RV. u. a. ghytanirnij, ghrtagri,
ghrtasnu, sarpirasuti*). Der Loffel (sruc, daneben auch darvi)
ist das Werkzeug®) zum Opfern der Butter; wdyatasruc oder
ydtasric ist der, der die Handlung vollziecht. Von den auf
Agni’s Kult beziiglichen Termini des RV. verdient das in
verschiedenem Sinne gebrauchte und auch im rgvedischen
Somaritual oft verwendete Wort my; Beachtung. Das
»Reiben, Pflegen“ Agni’s geschieht entweder mittels ghyta

) V,8,7: dhutam ghytaih — sugsamidha sdm idhire sd vavrdhand
ogadhibhih. Cf. VI, 1, 10: ndmobhih, samidhda, havyath, véds, girbhih,
ukthaih; VII, 14, 1: samidha, devdhiuitibhih, havirbhih; 2: samidha, sustutt,
ghrténa, haviga u. 8. w.

%) I, 5, 8: jatd — dsadhibhir vavakse; VII, 8, 2, Natiirlich muss
Holz und Reisig diirr sein. III, 23, 1: jedryatsu — vdnesu; X, 92, 1:
gocan chugkdasu hdripigu. Dieser Sinn kommt an mehreren Stellen auch
dem Beiwort von Agni's Speise irgi zu (cf. die Beispiele bei Olden-
berg, SBE. XLVI, 345).

3) II, 35, 12 sind bilma (Spéne) genannt.

4 Von anderer Nahrung wird nur gelegentlich gesprochen (Mac-
donell 89, Z.1 v.u); meist in Verbindung mit andern Gdttern. Die
rivij heissen I, 60, 3 prdyasvat, die vig X, 1, 4 pitubhet; allgemein wird
I, 36, 7 gesagt: hotrabhir agnim mdnugah sdm indhate.

%) V, 14, 3: sric ghrtagcut; 28, 1: éti prdct vigvdvara ndmobhir devdn
ilana havigi ghridev; VI, 11,5: dyami srig ghridvaty; VIII, 23, 22:
prdts srig et ndmasd havismaii; I, 84, 18 stehen havisa ghriéna srucd
nebeneinander. Die Darvi kommt an zwei Stellen vor, V,6,9 in Ver-
bindung mit sarpis und zwar im Dual (wbhé — sarpiso ddrvi).
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oder mit Liedern?). Es scheint mir, dass es sich ferner
in einzelnen Fillen auch auf das alltigliche praduskarana,
das Reinigen des Feuers von der Asche u.s. w. beziehen
konne, doch bedarf dies genauerer Untersuchung.

D. Die drei Feuer im Ritual.

Von dem einfachen Hausvater, der sein Feuer zur Zeit
seiner Hochzeit oder bei einem anderen wichtigen Abschnitt
seines Lebens entziindet, ist der Ahitigni unterschieden, der
drei Feuer anlegt. Unter diesen Ahitagni’s ragen die nityadhyt
hervor, die die Feuer lebenslinglich unterhalten miissen.
Das ist nicht Sache eines jeden, sondern liegt nur Wiirden-
tragern ob: gelebrten Brahmanen, Dorfvorstehern, Mitgliedern
der Kriegerkaste®). Manche scheinen das Feuer des hius-
lichen Herdes noch ausserdem zu pflegen?®), aber dies ist
wohl nur Moglichkeit, keine Vorschrift, und von den heut
noch existierenden Agnihotrin’s Indiens wird nichts derart
berichtet ¢).

) L Mit ghrta V, 1, 7: nityam mgjant vajinam ghrténa; 8: mar-
Jalyo myjyate své ddmundk; VII, 3, 5: tdm id dogd tdm usdsi — agnim
dtyaom nd marjayanta ndrah; er wird wie an dieser Stelle so auch an
andern gern mit einem Ross oder mit einem Jungen verglichen (p. 86).

0. girbhin: VIII, 103, 7: dgvam nd girbhi rathyam — mar-
myjydnte. (Cf. Oldenberg, SBE. XLVI, p. 462. 3. Index s.v.) dhiyah
in Bezug auf Indra I, 61, 2.

%) Qankh, Qr. S. II, 6, 6; Ap. VI, 2,12, Acv.QS. II, 1, 36.

%) Oldenberg, Rel. d. V. 348.

4) Crooke, The tribes and castes of the North-Western Provinces
and Oudh, Calcutta 1896, vol. I, p. 30 ff. s. v. Agnihotrin.
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Der Platz der Feuerstatten liegt mit regelméssiger Uber-
einstimmung unsrer Sitren im Osten, Westen resp. Siiden;
das im Westen befindliche ,hausvéterliche Feuer hat, ob-
wohl es an Wichtigkeit den beiden andern nicht voran-
steht, doch ein Recht der Prioritét, weil aus ihm die andern
Feuer oder wenigstens der Ahavaniya entnommen werden.
Mittels eines Feuerbrandes von Agvatthaholz, den man am
Garhapatya entflammt und in ceremonioser Weise nach der
fir ihn bestimmten Stitte trigt, wird der Ahavaniya ent-
ziindet; in Bezug auf die andern Feuer, zu denen ausser
dem Dakgina noch der Sabhya und Avasathya gehoren
konnen, schwanken unsere Quellen?); bald werden sie aus
dem Ahavaniya entnommen, bald aus gewohnlichem Feuer,
bald neu gerieben. Nach Agv. IT, 2, 2 kann man den Feuer-
brand zum siidlichen Feuer beim Agnihotra aus dem Hause
eines Vaigya oder begiiterten Mannes u.s.w. holen, nach
Cankh. werden Ahavaniya und Daksipa aus dem Géarhapatya
entnommen und nur dieser aus den Reibholzern gewonnen ?).
Es haben offenbar verschiedene Sitten geherrscht, und es
wire vielleicht nicht ohne Interesse, dem Ursprung der Ver-
schiedenheit weiter nachzugehen.

Die Reihenfolge, in der die einzelnen Feuer zu ent-
ziinden sind, scheint Gegenstand ritueller Erwigungen ge-
wesen zu sein. TBr. I, 1,4, 4—6 betont ausdriicklich, dass
erst der Garhapatya, dann Anvaharyapacana und Ahavaniya
angelegt werden miisse, denn die Asura’s, die zuerst den
Ahavaniya, dann Garhapatya und Anvahiryapacana anlegten,
hatten ihr Glick verloren und die Deva’s, die zuerst den
Anvaharyapacana anlegten, keine Nachkommenschaft be-
kommen. Mehr als derartige, soweit sich bis jetzt urteilen
lisst, nur scholastische Streitfragen interessiert uns Zweck
und Bedeutung der drei Feuer. Es ist lingst bekannt, dass

%) Ritunallitt. 8. 108.
%) CCS. Vol. IT, Comm, p. 86.
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der Rgveda von einem dreifachen Ursprung des Feuers
spricht; Macdonell hat mit Recht hervorgehoben, dass
dieser schon dem RYV. bekannte Ursprung mit den drei
Formen des Feuers auf dem Opferplatz in innerem Zu-
sammenhange stehen miisse?). Wir diirfen erwarten, dass die
Bedeutung der drei rituellen Feuer uns aunch fiber das rgve-
dische Riitsel, die Bedeutung der drei Feuer und ihre viel-
umstrittene ,Geburtsstitte’ im RV. aufkliren wird. Unsere
spateren Texte zeigen, trotz mancher gelegentlicher Schwan-
kungen, in Bezug auf die Erklarung der drei Feuer grosse Ein-
miitigkeit, und ihre Aussagen werden durch die rituelle Praxis
durchaus bestéitigt. Kein Zweifel kann fiber die Symbolik des
Ahavaniya bestehen, der mit der Himmelswelt in Zusammen-
hang gebracht und als Vertreter der Sonne angesehen wird.
Er nimmt die Opfergaben fiir die Gotter in Empfang. Der
Garhapatya dient praktischen Zwecken, mit Ausnahme weniger
Fille?) zum Backen und Kochen der Opferspeisen u.s. w.
Wenn man die Spriiche vergleicht, die beim Nachlegen
des Holzes von dem Opferer gesagt werden, so zeigt sich
anch darin noch deutlich seine Bestimmung als Feuer des
Hauses: ,moge hier“, sagt der Hausherr, ,mannigfache
Nachkommenschaft sich erfreuen, um Agni, den Herren des
Hauses, sich versammelnd —*“8). Das dritte Feuer, der im
Siiden belegene Daksginagni, ist das der Manen, die schon
der RV. (X, 15, 6; 17,9) in Beziechung zum Siiden setzt,
und dient zu den fiir sie gebrachten Spenden*); ein Feuer-
brand wird zur Abwehr der bbdsen Geister beim Pinda-
pitryajiia®) dem Siidfeuer entnommen, kurz, alles was Manen

1) Mythological Studies, JRAS, 1893, p. 468 2.

%) NVO. 41. 65 4,

% Ap. IV, 1, 10.

4) Rituallitt. 114, 118, 160. Cf. auch Oldenberg, Rel. d. V. 350 ff.
TBr. I11,7,4,6. Ap. I, 8, 3; VIII, 13,8.9.18; XIX, 8,11, Kat. IV,1,2.8.8;
V, 8, 6. 16. 21. 22; XV, 10, 17; XIX, 3, 20. 23 u. 8. w.

%) Ap. 1,8,7. Bei der Leichenverbrennung wird das Daksinafeuer
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und bose Geister angeht, spielt in der Regel sich an diesem
Feuer oder in seiner Nahe ab?).

Dreifach wie die Feuer ist die Welt, und jedes der
drei Feuer wird einer der Welten zugewiesen, der Ahavaniya
dem Himmel, der Garhapatya der Erde, der Dakginigni dem
Luftraum: efad vai devanam ayatanam yad ahavaniyo, “ntaragni
pagunam, garhapatyo manusydnam?), anvaharyapacanah pirnam
TS.I,6,7. Wie der Himmel als Sitz der Gotter, die Erde
als Wohnung der Menschen, so gilt der Luftraum als Ort
der Manen: Ait. Br. VII, b, 3: divap trtiyam devan yajio
gat, antariksam tytiyam pitfn yagio ‘gat, prthivim trtiyam
manugyan yajio ‘gat. Der Daksinagni wird daher oft in
einer Reihe mit dem Luftraum?) und weiter mit dem Be-
herrscher des Luftraums Vayu genannt¢). Man konnte diese

mit den Manen fast von allen Texten in Verbindung gebracht (Caland,
Die altind. Todten- und Bestattungsgebriiuche 59 280), wiihrend sie beztig-
lich der Welten, denen die beiden andern Feuer zugehoren, stiirker
schwanken; s. u. pag. 95.

) Beim Anlegen des Daksina wird das Yajfidyajiiiyasaiman gesungen,
das dem Abendsavana angehtrt und dort ganz besondere Ceremonien
erfordert. Auffillig ist, dass der Anvaharya am Stidfeuer gekocht wird.
Man mdchte meinen, dass die das Mus empfangenden Brahmanen als
Vertreter der Manen gedacht sind. Cf. Rituallitt. S. 93.

%) Ait. Br. II, 34, 1: agnir deveddha iti gansaty, asau va agnir de-
veddha, etam hi deva indhata etam eva tad etasminl loka dayasayats;
2: agnir mamwiddha iti gansaty, ayam va agnir manviddha, smam hi ma-
nugya indhate ‘gnim eva tad asminl loka ayatayati; 4: — asau vai hotd
devavrtah —; b: — ayam va agnir hotd manuvrtah. — TS, VI, 1,8, 5;
4, 2, b: asmai vas lokdya gdarhapatya G dhiyate ’musmd dhavaniyah
[V, 7, 44: brahmavadino vadanti yad esa garhapatyag ciyate ’tha kvasya-
havaniya ity asav daditya ité brayat | elasmin hi sarvabhyo devatabhyo
Juhvats]). — TS. II, 6, 5,5: tasya kva suvargo loka ity dhavansya dte
brayat. — TBr. 1,1,4,6; 5,2; 6,3, 6: suvargo loka dhavaniyah; III,
9, 23, 2: asau va adityo ’gvak, sa ahavaniyam agacchats |.

%) Vereinzelt tritt dafiir der Agnidhriya ein TS.V, 4, 6, 4.

4) TBr. 1,1,8,1: sme va ete lokd agnayah | te yad avydortta
dadhiyeran gocayeyur yajomanam | gharmah cira iti garhapatyam ada-
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Verbindung als dusserliche Folge der oft genannten Dreiheit
Agni, Vayu, Sirya!) einer- und von Prthivi, Antariksa,
Dyauh andrerseits ansehen und auch hier wieder die Ein-
wirkung der scholastischen Deuteleien vermuten, welche die
Enden verschiedener Faden mit einander zu verknfipfen
lieben. Die Verbindung des Manenfeners mit dem Luftraum
und mit Vayu ist aber nach meiner Uberzeugung kein reines
Spiel der Yajiiika’s, sondern eine Fortsetzung eines den
Brahmana’s nicht vertrauten, nichts desto weniger uralten
Gedankens von der Beziehung der Toten zu dem Wind. Die
Vorstellung ist zwar im Allgemeinen zuriickgetreten und
durch die andere verdringt worden, welche der vedischen
Litteratur und auch der spiteren Zeit geldufig ist, die Ver-
bindung des Mondes mit der Totenwelt; der Mond ist das
Auge der Manen, wie die Sonne das der Gotter ist?), oder
ihr Licht®). Aber eine genauere Durchforschung der spéteren
Litteratur wird vielleicht noch manchen Uberrest jener
anderen Auffassung entdecken. Manu III, 189 z. B., wo die

dhati | vatah prapa ity anvaharyapacanam | arkag caksur sty ahavaniyam
— rathamtaram abhigayati garhapatya adhyyamane | rathamtaro va ayam
lokah; 2: — vamadevyam abhigayata (anvaharyapacane) uddhriyamane [
antarikgam vas vamadevyam — | brhad abhigayata ahavaniya adhtyamane [
barhato va asau lokah, und in dem vorhergehenden Anuvaka sagt das-
selbe Brahmana (7, 1. 2); gharmah ¢iras tad ayam agnih — vatah pranas
tad ayam agnth — arkag caksus tad asau suryas tad ayam agnih; der
Comm. bemerkt dazu p. 48: ayam purovarti garhapatyo ’gnik (1) resp.
yo ’yam agrasakho vayuh so ’gneh pranah, tat praparipam ayam adhiya-
mano ’nvahdaryapacano ’gnih (2) resp. asau divi drgyamanah suryaripoh
sa siurya ayam ddhiyamana dhavaniyo ’gnik (3). Cf. auch Ait. Br. V, 32, 1
und 34, 4; Sadvingabr. (citiert bei Ludwig V, 319).

) Cf 'z B.TS. III, 1,6b; 2,4h; IV, 4 5c—e; TBr.I,3,6,4;
1I,1,6,1; 3,8,2; 8,6,1; IIL, 7,7, 5; 8, 18,1 ambhanss — ayam loko
— agns | nabhansi etc. | mahansi etc.; TAr. 1,1, 2 (S.5); TMBr. 1,2, 1;
3,2; XX, 15, 2. 3; Ait. Br. 1V, 25, 10; V, 25, 22,

%) VMyth. I, 395 1.

3) Qat. Br. II, 4, 2, 2.
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Manen den eingeladenen Zweigeborenen nahen, ,wie der Wind“
ihnen folgen und wenn sie sitzen, sich zu ihnen setzen, diirfte
durch sie beeinflusst sein?!). Sie scheint vor allem gerade
in jenen Verbindungen Vayu’s mit dem Manenfeuer noch
fortzuleben.

Die Tradition der Qulvasitra’s regelt, wie bekannt,
auch die Form der Feuerherde. Wihrend der des Aha-
vaniya viereckig?), der des Garhapatya kreisformig herzu-
stellen ist, bestehen beziiglich des Siidfeuers in den mir
zugénglichen Texten zwei verschiedene Vorschriften. Es
hat entweder die Form eines ¢urpa oder eines ardhacandra,
resp. dhanus. Allerdings steht die erste Angabe nicht in
einem Siutra, sondern nur in dem modernen Grautapadartha-
nirvacana; da dies aber ,in all the details* Baudhayana
folgt®), diirfen wir annehmen, auch hier die Ansicht alter
Grotriya’s vorzufinden *), das um so mehr, als die Girpaform
nicht die gewohnliche Form dieses Khara ist. Der Giirpa
wird zum Worfeln gebraucht, und bei dieser schon bei ein-
fachen Isti’s ausgefithrten Handlung wird der Spruch ,Vayur
vo vivinakiu‘ gesagt®), Mahidhara fiigt erklirend die Worte

1) Einige andere Beispiele bei Ehni, Yama 2 84.

) Das Viereck bedeutet, wie ein Commentar (Pandit, vol. X, p. 22)
aunsdriicklich sagt, den Himmel, der Kreis die Erde. Obwohl die Sonne
auch als catubsrakic angesehen wird (Weber, ISt. IX, 359), so wird doch
auf Grund dieser vereinzelt auftretenden Anschauung der Ahavaniya-
herd nicht mit der Sonne selbst als identisch anzusehen sein. Wir
konnen auch hier nicht vollige Einheit der Anschauungen erwarten; z. B.
gilt auch die Erde gelegentlich als viereckig. Weber 1. c. Wallace,
cosmology 112.

%) Preface S. 1 Benares Samvat 1944. (Sep. aus dem Pandit.)

4) Es werden in bestimmter Weise Kreise beschrieben; dann heisst
es p. 5: mandalasya daksinato vidyamano bhigah purvakrtamandalasya ca
dakgino bhagah ¢urpdakarak sampadyate sa dakginagner ayatanam
bhavats etc. In dem von Thibaut, Pandit X, herausgegebenen Baudh.
Culva finde ich die Angabe nicht.

%) Neu- und Vollmondsopfer, S. 30,
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vayuh c¢urpacalanotthah hinzu. Die Carpaform soll also den
Wind représentieren und diirfte die Meinung derer aus-
driicken, die mit dem Manenfeuer den Gedanken an den
Wind als Herrscher des Luftreichs und der Toten festge-
halten haben. Die wiederholten Bemerkungen der Brah-
mapa’s, dass Vayu ,Agni“ sei, worauf nachher noch Bezug
zu nehmen sein wird, sind nicht ohne weiteres abzuweisen.
Die indischen Gelehrten haben, wie man aus dem Cat. Br.
ersehen kann, selbst dariiber gestritten, ob man den Wind
als Feuer verehren diirfe oder nicht und damit offenbar ver-
schiedene Traditionen befolgt?).

Die andere Uberlieferung gibt dem Daksinafeuer die
Form des Halbmondes ?). Sie bedarf keiner Erklirung. Die
alte Verbindung von Mond und Manen ist auch dem Veda
wohlbekannt und der spiteren Zeit iiberaus geldufig. Nach
Mahabh. XIII, 1082 (XIII, 16, 44. 45) ist die Sonne die Pforte
zu dem Wege, der zu den Gottern fithrt, der Mond zu dem,
der zu den Manen fiihrt®). Die Halbmondform des Daksina-
feuerherdes wird aus diesem Gedanken entstanden sein*).

Was folgt hieraus? TUnsere Texte weisen mit grosser
Ubereinstimmung den Ahavaniya dem Himmel, den Garha-
patya der Erde, das siidliche Feuer den Manen zu. Wenn

) X, 4,5,1 (791, 15): athadega upanigadam | vayur agnir st ha
cakayanina upasata, adityo ’gnir sty u haika dhub | atha ha smaha grau-
matyo va halingavo va vayur evignih.

1) Kat. Gr. 8. p. 356, Z. 17.18; NVO. S. 188; Pandit, New Ser. IV,
p. 338 rathacakrakrtih pageat, candrardha itva daksinak (Yajliapargva-
parigista).

%) Cf. u.a. Monier-Williams, Brahmanism and Hinduism B843;
Folklore Journal London II, 221; Crooke, popular rel. *I, 18, Ich sehe,
dass Crooke von seinem Material aus zu derselben Deutung Yama's, wie
ich, gekommen ist (,hence the realm of Yama would naturally be fixed
in the moon®).

4) Anders nach dem Comm. zu Baudh. Qulva Pandit X, p.22:
antarsksasamstavid dhanurdkytih /. Ist der Gedanke, dass das Antarikga
die Gestalt eines Dhanuh habe, auch sonst noch bekannt?
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vereinzelt auch andere Meinungen auftauchen und u. a. ,der
Sohn*, der ja den Manenkult vollzieht, mit dem Anvaharya-
pacana gleichgestellt wird '), so hat das keine besondere Be-
deutung. Wir diirfen bei dem Charakter unsrer Quellen ge-
legentliche Deuteleien, hin und wieder aufflackernde Einfélle £)
nicht zu ernsthaft nehmen, wenn wir iiberhaupt einen Weg
finden wollen, und miissen uns an die hauptséchlichsten Zeug-
nisse halten. Nirgends ergibt sich nun, soweit meine Kennt-
nis reicht, eine engere Beziehung auch nur eines der drei
Feuer zum Blitz®). Wenn die drei Feuer identisch sind mit
der Feuerdreiheit des RV. und diese Dreiheit den dreifachen
Ursprung des Feuers in Himmel, Wasser, Erde zam Ausdruck
bringen soll, so kann vom Blitz als ,Agni in den Wassern“
in diesem Zusammenhang nicht gesprochen werden; er ist zum
mindesten keine der drei kanonisch gewordenen Formen der
Feueranbetung, des Haus-, Sonnen- und Manenfeuers; denn
diese drei repréisentieren Agni Grhapati, Agni Sirya und
als Manenfeuer Agni Candramas oder Vayu.

Die drei Gharma’s oder Mahiman’s,

Wir sind jetzt im Stande eine Schwierigkeit zu be-
seitigen, die sich bei einer fritheren Gelegenheit (8. 34!) aus

1) So Ait. Brahm. VIII, 24, 4: — purohita evahavaniyo bhavati, jaya
garhapatyah, putro *nvaharyapacanah.

%) Cf. z. B. noch Agv. Cr. II, 2, 13: pita vd@ ego 'gninam yad dak-
sipah putro garhapatyah pautra dhavaniyab. In den bei Caland (die
altind. Todtengebr. 568 280) citierten Quellen ist garhapatya zum brah-
maloka gestellt (Manava) oder ahavaniya zum deva-, garhapatya zum
gandharvaloka (Baudh.) etc.

%) Eine Stelle ausgenommen Chand. Up. IV, 12. 13, wo apah, digah,
naksatrapi, candramas mit anvdharyapacana; prana, akaga, dyaur, vidyut
mit dhavaniya in einer Reihe stehen. Wert wird hierauf Niemand legen;
es wird sich spiter ergeben, dass Sonne und Blitz in nahem Zusammen-
hange gedacht werden.
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dem Widerspruch zwischen einer Stelle des TMBr. und einer
Erklirung des Comm. zur TS. ergab. Die der Usas fol-
genden trayo gharmasah oder mahimanah erklart der Comm.
als Agni, Candra, Aditya, wihrend das TMBr. XX, 15, 2. 8
sagt, dass der Usas die drei Gharma’s ,Agni, Vayu, Aditya“
folgen. Wir sehen jetzt, es liegen hier nicht Willkiirlich-
keiten, sondern zwei verschiedene Traditionen vor, deren
eine den Mond, deren andere den Vayu als zweites Glied
der Reihe ansieht, dieselben Traditionen, welche den Dak-
sindgni mit Candra oder mit Vayu verbinden.

E. Die drei Feuer im Rgveda.

Wie im Ritual, so werden auch in den vedischen Liedern
nicht alle Feuer mit den Arapi’s erzeugt, sondern an dem
einmal entflammten werden andere entziindet. I, 12, 6 agni-
nagnth sdm idhyate'). Man fithrt ihn erst nach Osten, dann

D] CVIL 1, 9: vi yé te agne bhejiré dnikam
mdrtd ndrah pitryasalb purutrd |
Dieser Stelle konnte man aber auch eine andere Beziehung geben. Es
scheint, als ob in der rgvedischen Zeit, abweichend von dem rituellen
Brauch der Siitra’s, neben dem gewthnlichen Modus auch eine Verteilang
des einmal entflammten Feuers von einem gemeinsamen Herde auf alle
andern stattgefunden hiétte. Darauf weist vornehmlich V, 11, 4: agnim
ndro vi bharante grhégrhe. Die Unterhaltung der drei Feuer wird
wie in spiter so auch in alter Zeit keine sehr einfache und billige Sache
gewesen sein, daher glaube ich, dass sie auch in vedischer Zeit nicht
grhégrhe stattgefunden haben wird. Vielleicht ist hier die feierliche
Ubertragung des Feuers in die Wohnungen von einer xouwr éotie anzu-
nehmen, fiir deren Bestehen in der vedischen Zeit noch andere, spiter zu
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zuriick nach Westen, wenn er aus dem Schoosse der Eltern
befreit wird!), nach Sayana eine Anspielung auf die Anlegung
des Ahavaniyafeuers und des Garhapatya. Von mehreren
Feuern wird ofter gesprochen; sdimiddhesv agnisu sollen Indra-
Agni herbeikommen I, 108, 4. Besonders die Dreizahl wird
betont. ,Setze dich nieder, o Hotr, auf die drei Herde¥,
II, 36, 4%). ,An dem Dreisitz haben die Ménner Agni ent-
flammt“ ®). Er heisst daher trigsadhdstha V, 4,8; VI, 8,7;
12, 2; tripastyd VIII, 39, 8. Die Dreiteilung des Feuers,
die auf die Gotter selbst zuriickgefithrt wird 4), ist also dem
RV. wohl bekannt®). Es licgt, wie schon bemerkt wurde,
kein Grund vor, diese vedische Dreiheit in Ursprang und
Bedeutung von der des Rituals zu unterscheiden und fiir die
Anlegung jener andere Gesichtspunkte geltend zu machen
als die, welche in den Qrautasitren hervortreten. Um so
auffallender muss es erscheinen, dass wir nicht auch im RV.
Namen fiir die einzelnen Feuerherde finden und allein den
des Garhapatya erwihnt sehen sollen®). Wir miissen uns

errternde Momente sprechen. — An den Terminus v:-bhar schliesst sich
Agni's Beiname vibhrtra I,95,2; II, 10,2 (cf dazu III, 55, 4 vibhrtak
purutrd, nicht identisch mit der Bezeichnung III, 54, 19 purudhd prdsatah).

Y 1,31, 4: guatrépa ydt pitror micyase pdre

d tvda plrvam anayann dparam pinak |

%) ugdn hotar ni gsada yomisw trigu. Cf. I, 16, 4: dgne devdn ihd
vaha sdddyda yomisu trigiu.

)V, 11,2: agnim ndras trisadhasthé sdm idhire. Cf. III, 20, 2:
»,— drei sind deine Sitze (sadhdstha), drei deine Zungen —, drei deine
Korper —“. Ubrigens wird, wie bekannt, Agni als Gott ofter von dem
Element, dem Feuer (Sg. u. Plur.) unterschieden. Cf. I, 26, 10; III, 24, 4;
v, 6, 6; VI, 10, 2; 11, 6; VII, 1, 4; VIII, 18, 9; 19, 33.

4) X, 88,10: stémena hi divi devdso agnim djjjanan — | tdm @
akrpvan tredhd bhuvé —. Sie filhrt X,106,9 den Namen iretint
(L. cf. Say.).

5 Cf. auch RV.III, 2, 9: tisré yahvdsya samidhak — [ tdsam ékam
ddadhur mdrtye bhijam u lokdm w dvé dpa jamim iyatubh [[ = Agni
der Erde, des Luftraums und des Himmels?

% Ludwig, RV. III, 356. Oldenberg, SBE. XXX, X 1.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 7
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nur vor Augen halten, dass die Namen nicht notwendiger-
weise hier und dort dieselben sind und zwischen dem RV. und
dem spiteren Ritual ofter ein Wandel in der Terminologie
~ stattgefunden hat?!), der nicht nur auf einem Unterschied der
Zeit, sondern auch der Tradition selbst beruhen diirfte.

a) Das Daksinafeuer im RYV.

1. Naracansa.

Der RYV. gilt in erster Linie dem Dienst der Gotter.
Wenn, abgesehen von der kleinen Totenliedersammlung im
X. Buch, von den Manen nur wenig gesprochen wird, so mag
der dem Devayiana — ich fasse, wie ich schon sagte, das
Wort hier in temporalem Sinn, nicht in dem seiner gewdhn-
lichen Bedeutung — gewidmete Zweck unsrer Sammlung die
Veranlassung dazu gewesen sein. Wenn ich einen alten
Namen des Manenfeuers in Nara¢ansa sehe?) und zugleich
die Bezeichnung eines Gottes, der zum Manenfeuer in dem-
selben Verhiltnis steht wie Sirya zum Ahavaniya, so ist
zwar nicht der RV., sondern die spitere, aber sichere Tra-
dition der Ausgangspunkt meiner Meinung.

Das Somaopfer hat fiinf ,naragansa’s®, zwei frith, zwei
mittags, einen abends. N. heissen gewisse Somabecher,
welche vorher von den Priestern genossen, dann wieder auf-
gefiillt und hinten unter den siidlichen Havirdhanawagen
gestellt werden®). ,Weil sie Naragansa zur Gottheit haben,

) Rituallitt. S. 11, § 3.

%) Der Gedanke, dass N, eins der Opferfeuer sei, ist schon von
Ludwig L c. ausgesprochen, der in N. einen Namen des Ahavaniya
vermutet.

%) Ait. Br, IT,24,3; Kat. IX,12,7.8; Ap. XII, 25, 25—27. Das Apya-
yana von Seiten der Camasin's geschieht mittels Soma, nach Baudh. mit
Vasativariwassern, nach andern durch blosses Beriihren. Ap. Comm. zu 24,
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werden sie Naragansa’s genannt* (Comm. zu Ap. XII, 25, 25).
Noch deutlicher Gat. Br. III, 6, 2, 256: yad dhavirdhanayor
nardgansak sidanti tat pursu juhoti tasmat pitarah santi |.
In dem Spruche, der das Bhaksana begleitet, lautet das
Stichwort, das an Stelle andrer (wie indrapitasya bei den
Indragraha’s) eintritt oder, nach einer laxeren Auffassung,
nur eintreten kann, naracarisapitasya'). Noch Kklarer als
hier zeigt sich der enge Zusammenhang zwischen Gott
Naragansa und den Manen in dem bei Cankh. dieselbe Cere-
monie begleitenden Spruch 2): devo ’si naracanso yat te medhah
svar jyolis tasya ta wmash pitybhir bhaksitasyopahitasyopahito
bhaksayami; fir amaih tritt mittags @rvath, abends kavyaih
ein®). Wenn mittags die Naragansa’s hingesetzt sind, werden
die Daksipa’s an die Priester ausgeteilt4), und abends steht
mit diesen Somabechern ein Manenopfer in unmittelbarer
Verbindung. Wenn die N. auf ihren Platz gestellt sind,
legt jeder Priester dicht hinter seine Kufe fiir seine Vor-

1) Ait. Br. VII, 34: nardgansapitasya deva soma te matividah —
bhaksayamsi. TS. Comm. III, p. 110, Z. 4 ff. bemerkt: naragansapitasya
pitrpitasyeti padadvayom nardgansacamasabhaksana eva prayokiavyam |
nanyatrety ekab paksah [ sarvatra pathitavyam ity aparak paksah | naraih
casyanta iti nardgansah pitrviesah., Cf. Ap. XII, 24, 7ff. VS. VIII, 58;
XIX, 61. Qat. Br. XII, 6, 1, 33. Lat. II, 5, 13ff. Weber, ISt. IX, 225.

) VII, 5, 22.

%) Rituallitt. 130.

4) Ich habe S.91 ! darauf aufmerksam gemacht, dass die Verwendung
des Siidfeuers zum Kochen des Anvaharya diese Spende in Beziehung zu
den Manen zu setzen scheint und die Priester als Vertreter der Manen
erscheinen lisst. Sehr merkwiirdig ist ferner die beim Somaopfer von Ap.
(u. a.) gegebene Vorschrift, dass ,der Opferer seine ganze Habe nach Ab-
findung seines #ltesten Sohnes als Daksina geben kann“ XIII, 5, 2. Es kann
also mit dem Somaopfer der Ubergang in einen andern A¢rama verbunden
werden. (Man vgl. auch RV. I, 70, 10: pitar nd jivrer vi védo bharanta.)
Auch die Verwendung eines schwarzen Felles (bei Ap. Rituallitt. 132. 155),
mit dem die zur Daksind bestimmten Rinder in vier Teile auseinander
gescheucht werden, — schwarz ist ja stets die Farbe fiir Manen — ver-
dient Beachtung.

7™
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fahren je drei Stiickchen von dem ibrigen Puroda¢ und
fliistert: ,dies fiir dich, Viaterchen NN., und jene, die dir
folgen“, hierauf die Namaskaraspriiche ,Verehrung eurem
Safte, o Manen“ u.s. w.?). In gleich enger Verbindung
zeigt sich Naracansa mit den Manen in einem nach der An-
gabe unsrer Texte ?) beim Manenopfer gebrauchten RV.-Verse,

X, 57, 3: mdno nv & huvamahe

naraganséna somena |

pitfndm ca mdanmabhih ||
und zwar tritt nach Gankh. der Priester gerade mit Vers
3—5H dieses Liedes hinter den Daksgina-agni. Bei der
Schwierigkeit, aus den sonstigen Angaben des RV. iiber das
Wesen Naracansa’s sichere Auskunft zn erhalten, sind die
Worte dieses mit der rituellen Praxis in Ubereinstimmung
stehenden Verses von ausschlaggebender Bedeutung.

Unser Wort ist, wie bekannt, auch eine Bezeichnung
gewisser Texte. In grosserem Umfange kommen sie beim
Menschenopfer zur Verwendung und wechseln dort mit den
Pariplava genannten Akhyana’s, die die Vorbilder des opfern-
den Konigs in Geschichte und Sage rithmen?®), ab. (GQankh.
XVI, 10, 13.) Sie bestehen in dem Preis der Daksina’s
freigebiger Fiirsten und Vorfahren und in der damit ver-
bundenen Hersagung verschiedener Hymnen, wie z. B. der
Gunahcepalieder I, 24. 25 oder des Manenliedes X, 62. Sie
gelten also im Wesentlichen der Verherrlichung von ver-

1) Rituallitt. 133. 115, Vgl. Ap. XIII, 12, 9. Cankh. VIII, 2, 14
und Comm. vol. II, p. 3565. Vgl. auch den beim Manenopfer der Sautra-
mani angewendeten Vers VS. XIX, 61: agnigvdttan rtumato havamahe
naraganse somapitham ya daguh. MS. IV, 10,6 (157, 8).

) GCS. III; 17,8. Agv. II, 7, 8.

%) Man vgl. hierzu als Analogie die Wajdeloten, Sigonoten, Ligustonen.
So ,hiessen in Polen die Kapline, denen es oblag, die Geschichte der
Vorfahren bei allen Festen, namentlich zur Zeit der Herbstfeier des
Bockes, dem Volke vorzuerzihlen, oder vielmehr vorzusingen®. Dr. Weiss,
Konrad Wallenrod, Norden 1888, 2. Aufl,, S. 96.
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storbenen Fiirsten oder hervorragenden Toten, d. h. dem
Manenkult?). Ausser diesen Akhyana’s wird der Name ein-
zelnen Versen beigelegt. TAr. II, 92 stehen ,Naracansi’s
neben Itihasa’s, Purapa’s, Kalpa’s, Gatha's (d. h. Yamagatha’s
nach dem Comm.)?). Sie erfremen sich nicht besonderen
Rufes. Am schiirfsten tadelt sie ein Ausspruch der Maitr.
Samh. I, 11,5 (167, 8): yo gathanaracansibhyam sanoti na
tasya pratigrhyam anytena hi sa tat sanoti®). Aber nicht weil
sie ,voll von Liigen“+*) waren, sondern weil siec dem Manen-
kult angehorten, sind sie als anyta bezeichnet worden. Sie
sind das Minderwertige gegeniiber dem Preis der Gotter,
wie Sura, die ebenfalls ,Unwahrheit, Schlechtigkeit, Finster-
nis* heisst (I, 248), im Verhiltnis zom Soma.

Was der RV. an Angaben fiber Naracansa enthélt, ist
iiberaus gering. Die den Namen des Gottes nennenden
Verse sind, abgesehen von dem oben angefiihrten X, 57, 3,
farblos oder schwierig, und am wenigsten ist III, 29, 119%)

1) Qankh. XVI, 11, 32 (14, 11): puruso vai ndrdgansah. Comm.:
purugaripak pumdn nararipepa pragasyata it nardgansah | narair vd
paramdatmadargbhih ¢raddadhdnacr darganasampannaih pragasyate — /.
Ait. Br. vol. I, p. 7: manusyavrttantapratipadika rco naragansyah; TBr.
II, 7,5, 2: manusyd vas nardgansah. Zu VS. VIII, 68: pitaro ndardcansah
sannahk (somah) bemerkt der Comm.: — nard asminn dsindh g¢ansantits
(Yaska VIII, 6) nardcanso yajfias tatra hitd yogya vd mdrdgansd ndrd-
gansagunavigigtah pitarak. Cat. Br. XII, 6, 1, 33: — pitrbhyo ndrdcanse-
bhyah svdheti juhwyat [ pitaro hi sa tarhi mardagansa bhavanti, TMBr.
XTII, 7, 14. Siehe auch néichste Anm.

%) Cf. AV. XV, ¢, 4; CBr. X1, 5,6, 8; TBr. II, p. 162: svayam api
manugyariapo devavigeso naragansak | tatsambandhini yeme pavicagatam
ity adika naragamst —. Cf. Weber, ISt. X, 53; Haug, Aitareya
Br. II, 430.

%) Cf. auch TBr. I, 3, 2, 6: deva vas brahmanag cannasya ca ¢camalam
apaghnan | yad brahmapab c¢amalam asit sd gdtha nardgansy abhavat,
yad annasya sa surd [ und ZDMG. XV, 136. 137; ISt. L. e,

4) Pischel, Die Hofdichter des Laksmanasena, S. 4.

5) tdnandpdad ucyate gdrbho asuréd

ndragdnso bhavati ydd vijdyate | —
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geeignet, zur Einsicht zu verhelfen. Die meisten sind Be-
standteile der Aprilieder, alter Gotteranrufungen, die eine
sehr alte Spaltung in der rituellen Tradition verraten!), und
insofern von Interesse, aber fiir die Erklirung unseres Gottes
nahezu belanglos?). Ein Umstand verdient aber Beachtung.
In jedem der Brhaspatilieder I, 18 und X, 182 steht ein an
Naragansa gerichteter Vers®), so dass man glauben konnte,
dass N. und Brhaspati hier Synonyma sind. Ich habe frither
die Ansicht ausgesprochen 4), dass Brhaspati’s Personifikation
von dem Monde ausgegangen ist und sich von dieser Schutz-
gottheit des Brahmanentums zum Herrn iiber alle brahma-
nische Weisheit entwickelt hat, wie Indra von der Sonne
aus zum Vorbild aller Konige wurde. Wie Soma ist auch
Brhaspati nahe den Manen zugesellt®), die ,durch seine
Maya reich an Maya geschaffen haben“.  Gegen meine
Ansicht ist ausgefiihrt worden, dass Brhaspati vielmehr eine
Form Agni’s zn sein scheine. Dies steht mit ihr keines-

1) NVO. 97; Schwab, Tieropfer 90 1, wo sich weitere Litt. findet;
Bergaigne, JAs, 1888, p.18; Weber, IStud. X, 89 u. s. — Von diesen
bei dem Tieropfer als Prayaja’s dienenden Liedern enthalten II, 3; V,5;
Vi1, 2; X, 70 Anrufungen Naracansa’s, I, 188; III, 4; IX, 5; X, 110 da-
gegen Tandnapats, und nur einige Familien, Medatithi Kanva (Angiras)
und Dirghatamas Aucathya haben sich in I, 13 resp. I, 142 fiir die An-
rufung beider Gotter entschieden (cf. Bergaigne). Das Taniunapatlied
Jamadagni's (X, 110) scheint schliesslich alle andern verdréngt zu haben,
und nur die Vasistha's blieben lange ihrem Naracansaverse treu (Schwab 91).
Es muss bemerkt werden, dass bei den Prayaja's eine Verbindung Nara-
cansa’s mit den Manen — im Gegensatz zum Somaopfer — nicht mehr
bemerkbar ist.

%) Unwesentlich sind auch die Verse I, 106, 4; X, 64,3. Naracinsa
ist in beiden Fillen nicht, wie geglaubt worden ist, Beiname Pusans,
sondern durchaus selbstéindiges Nom. propr. inmitten einer Aufziéhlung von
Giotternamen. Ob in X, 92,11 (ndrdgdnsag cdturango yamo *ditih) cdiuranga
Beiwort von ihm oder Yama ist, ist nicht deutlich.

%) Vers 9 resp. 2. Bergaigne I, 305. 308.

%) VMyth. I, 404 ff. JRAsS. 1897, 923 ff.

%) IX, 83, 3; VMyth. I, 397. 416.
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wegs im Widerspruch, denn danach ist der Mond auch eine
Form Agni’s?). Man darf sich nicht dariiber tduschen, dass
in Versen wie V, 43, 12%), die von der Einsetzung eines
Feuers sprechen, unter Brhaspati ein Feuer des Opferplatzes
verstanden wird?). Der Gott der Manen im Veda ist in
erster Linie der Mond, gegen den Vayu in dieser Beziehung
ganz zuriicktritt, und so diirfte der Mondgott Brhaspati
V, 43, 12 der éndwvuos des Manenfeners sein. Das Manen-
feuer oder seine Nihe ist der gegebene Mittelpunkt alles
beschwirenden Zaubers und der Mond sein natiirlicher Pro-
tektor*). So wird es erkldrlich, dass Brhaspati zu den
Angiras, den mit Zauber und Beschworung eng verbundenen,
in nahe Beziehung tritt%). Es ist nicht verwunderlich, wenn
I, 18; X, 182, wovon ich.ausging, wirklich Brhaspati und
Naracansa als Synonyma anzusehen sind.

Eine in Brahmanatexten vorkommende Charakteristik

1) 1,331. Besonders v.1,95,1. (I, 164,38 wird von Pischel, VStud.
11, 221 jetzt ebenso erklirt, indem er von Sonne und Mond, wie ich L c.,
als zwei Formen Agni's spricht). Cf. Hardy, ved.-brahm. Per. 66.

2) d vedhdsam nilaprstham brhdntam
bfhaspdtt'm sddane sadayadhvam |
sadddyonim ddma & didivdnsam
hiranyavarpam arugdm sapema [/

%) Auch VII, 97, 6: sdhag cid ydsya nilavat sadhdstham kann sich
auf einen Feuerherd beziehen.

4) Cf. iiber die allgemeine Anschauung Brinton, rel. of prim. peoples
1897, p. 139: It is at flrst sight strange that in many mythologies the
moon plays a more important réle then the sun. But if we reflect that
the night is the time when spirits walk abroad; when sounds strike the
ear with mysterious notes; when nocturnal birds and beasts stir the senses
with strange cries; when, on the other hand, the cooling zephyrs and soft
moonlight bring sweet ease, and the gentle dews refresh the parched
leaves; then we can understand why, both in modern folklore... and in
primitive myths the moon and the stars are often far more conspicuous
then the flaming sun®.

%) 1, 425 2.
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Naragansa’s darf nicht fibergangen werden?'); danach fihrt
er die Beiworte trigirsan sadaksa. Naracansa hat diese
Epitheta gemein mit Vigvaripa, dem Sohne Tvastr’s, und
Vigvaripa ist, wie ich I, 531 gezeigt habe, identisch mit
Tvasgtr’s von mir als Mond gedeutetem Sohne Agni. Vigva-
ripa, im RV. selten erwihnt, ist aus Griinden, deren Kenntnis
gich uns entzieht, nicht zum Gott des Manenfeuers geworden;
aber er ist dennoch gleichen Ursprungs wie Brhaspati und
wie Naracansa. Vielleicht schimmert noch der Gedanke
“einer Wesensgleichheit zwischen beiden durch, wenn Nara-
cansa als ,devatama‘ den Gottern das Opfer bereitet und ihnen
voranschreitet (X, 70, 2)%); er ist damit als Purohita der
Gotter charakterisiert, und das war einst auch Vigvarapa,
den Indra getotet hat (I, 532). Eine Erinnerung an diesen
Namen erweckt dic Angabe unseres Verses, dass N. ,vigvd-
rapebhih dgvaih“ fahre, aber unsere Quellen sind zu liicken-
haft, um die weitere Vergleichung zu gestatten ®).

Ich fasse meine Meinung zusammen. Wir haben im
Ritual drei Feuer, von denen eins den Manen zugewiesen
ist. Zu diesem Manenfeuer steht Agni Naracansa resp. das
Adj. naracansa, noch mehrfach in Beziehung, und selbst in
einem Rgvedaverse, mit dem der Priester das Dakginafeuer

) MS. IV, 13, 8 (210, 13). TBr. III, 6, 13.

1) d devdnam agraydvehd yatu
ndragdiso vigndrapeblab dgvaih |
rtdsya pathd ndmasid miyédhah
devébhyo devdtamah sugadat [/

%) Es wird bei dieser Erklirung auffallen, dass an unsrer Stelle,
wie auch II 3,2 Nardcansa mit den GOttern verbunden wird. Aber
Soma ist Brahman der Gotter und andrerseits doch auch pitrmat (I, 394).
So bekommt auch Agni Vaigvanara, den ich mit dem Ahavaniya iden-
tifiziere, von der nachherigen Dreiteilnng VI, 8,7 die Benennung trisa-
dhastha und IV, 50, 1 Brhaspati. Es mag dahingestellt bleiben, ob nicht
einst die Dreiteilung des Feuers in einzelnen Familien vom Abavaniya-,
in andern vom Daksinafeuer ausgegangen ist.
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verehrt, wird von naragarsa soma und pitPpam manmae in
engem Zusammenhang gesprochen. Ich ziehe daraus den
Schluss, dass Naragdnsa ein Name des Manenfeuers und
zugleich des dadurch repridsentierten Todesgottes ge-
wesen ist. Der Grundgedanke des Mondes, auf den zwar
noch Spuren zuriickfithren, zeigt sich hier nirgends mehr
lebendig.

Von der etymologischen Deutung des Namens habe ich
abgesehen. Macdonell (100) erklart ihn als ,Praise of men*
in the sense of ,he who is the object of men’s praise‘?).
Er miisste danach eine Personifikation etwa wie der av.
mdthra sein. Auch hier bestitigt sich die Erfahrung, dass
die Etymologie uns dem Verstindnis mythologischer Wesen
im Allgemeinen nicht niher bringt. Man ist bisher davon
ausgegangen, dass ¢dsisa nom. act. ist und darauf weist auch
der Accent. Aber es gibt Ausnahmen von der Regel; es
kénnte dennoch nom. ag. sein; denn hisa, yava, 4sa be-
tonen, obwohl sie nom. ag. sind *), die Stammsilbe und lehren,
dass neben dem nom. act. ¢dsisa ein nom. ag. *e¢dsisa fiir ¢arsd
nicht unmoglich wire. Das nom. act. ¢dsise heisst ,Lob,
Preis‘, aber auch, wie aghdgarisa, nycanisa zeigen, das Gegen-
teil davon, ,Fluch, Anwiinschung‘?). Das Wort wird also

1) Dafiir spriiche N.’s Epitheton nygastd (s. u. S. 106). Etwas anders
Bergaigne I,308: ...le mdt n., en tant qu'il est le nom d'un personnage
divin, parait avoir, & la maniére d'un composé possessif, le méme sens
que le dérivé naragansa ... et désigner Agni, non pas simplement comme
le dieu loué par les hommes, mais comme le dien de la priére humaine,
c'est-a-dire comme un autre Brahmanaspati. — Fay, AJPh. XVII, 11
erklirt ndragdsrisa als lightning and thunder‘ or, more simply, ,leaping and
roaring’.

?) Lindner, Altind. Nominalbild. 18. 3¢. Whitney 2 § 1148, 14,

%) Bergaigne I, 305: le mot ¢anga . . désigne tout particuliérement
les formules auxquelles est attribuée une efficacité en quelque sorte
magique, aussi bien celles qui sont ,droites‘ .., que celle des démons ou
des sorciers, ou plus généralement de I'ennemi,
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urspriinglich eine allgemeine Bedeutung, wie auch av. sanh
und lat. censeo, censor andeuten, gehabt haben, etwa ,Meinung,
Urteil, Schiatzung’. Wenn man ein nom. ag. daneben an-
setzen darf, so wiirde dies etwa ,Richter, censor sein (cf.
lat. dicere in vindex, judex) und ndragarise ein hominum
judex oder censor. Denn ein ,Lobpreis der Menschen® ist
fiir einen Todes- oder Manengott, selbst wenn wir an Toten-
feste denken, bei denen die Viter gepriesen werden'), eine
unverstiandliche Bezeichnung?). N. wiirde mithin etwa seinen
Namen so tragen, wie Yama in spiterer Zeit ein praja-
samyamana, pitfpam adhipa, carirantakaro nfnam heisst.
MS. IV, 13,2 (200, 4) wird N. nicht nur nygasta, sondern
auch npispranetra genannt?).

Naracansa ist ein Gott schon der indo-iranischen Zeit;
seine Namens- und Wesensgleichheit mit dem Nairyésanha
des Avesta hat schon Windischmann erkannt. Die Angaben
der Texte sind sehr sparlich, und nur wenige Linien sind
vorhanden, aus denen ein Gesamtbild des iranischen Gottes
nicht mehr zu gewinnen ist; aber einiges stimmt doch zu
dem bisherigen Ergebnis, so seine Stellung inmitten der

1) X, 78, 3 ist pitfpdm ¢dnsah gen. subj.

%) RV. IX, 86, 42: dvd jand yatdyann antdr tyate ndra ca ¢dnsam
daivyam ca dhartari (S8y.: naraih gansantyam, manugam sty arthab |
dasvyam ca divi bhavam ubhayavidham dhanam dhartars dharake yajamane
prerayan) steht n. im Gegensatz zu dafvyam (¢dnsam, cf. X, 31,1). Narah
und devah bilden hier die dva jana (cf. X, 57, 5: punar nab pitaro mdno
dddatu datvyo jdanah). Mir scheint, dass N. in unsrem Vers den Hermn
der Toten (damit das Totenreich) bezeichnet. ,Herr“ o. & konnte gdzisa
auch X, 31,1 sein: d no devdnam upa vetw gdnso vigvebhis turair dvase
ydjatrak (cf. X, 32, 6: devdnam vratapdh); I,185,9: ubkd ¢dnsa ndrya
mdm avigtdm (Himmel und Erde als Gebieter der Menschen). In wru-,
gambhiragdnsa fassen PW., pw. Grassmann ¢dnsa schon in dem Sinne von
,gebietend‘.

%) Wenn Yama auch eine Bezeichnung Agni’s wire (Ehni, Yama
3 122 ff)), so wiirde es sich dort um seine Identifikation mit dem Manen-
feuer handeln, trotz Cat. Br. II, 3, 2, 2.
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anderen Namen des Feuers Ys. 17,11 (Sir. 2, 9)%), noch
mehr seine im Avesta hervortretende Beziehung zu den
Geistern der Abgeschiedenen. Diese zeigt sich vornehmlich
Vend. 19, 34, wo die rechtschaffenen Méinner im Hause
Ahuramazda’s sich versammeln und N. wie ein Begleiter
von ihnen erscheint?®); sie tritt leise in der Pahlavilitteratur
hervor, wenn ,I'Tzed Nérydsang est le messager des Dieux,
c.-a-d. qu’il est envoyé pour tout message destiné aux Kais
et aux heros . ., pour donner les secours destinés au monde“®).

2. Kavyavahana.

Angesichts der, wie ich hoffe, erwiesenen Tatsache, dass
Naracansa in vedischer Zeit das Manenfeuer reprasentiert,
wird ein Zeugnis iiber die Einsetzung des Manenfeuers aus
dem RV. selbst nicht unwillkommen sein.

Dem Agni havyavahana, der den Gottern Speise bringt,
steht Agni kavyavahana gegeniibert). Er tritt bei dem
grossen Manenopfer des letzten der Caturmasya’s an Stelle
von Agni Svigtakrt®) und wird am Nachmittag des Neu-

1) Die Stelle ist nicht ganz deutlich: Khgathrem nafedhrem nairys-
sanhem yajatem yazamaide. Daneben N. 5,6 (Sir. 1,9): khsathro-
nafedhro nairyosanhahé yajatahé khsnaothra —. Darmesteter (I, 1561
und 2) iibersetzt nach Ner.: ,°qui réside dans le nombril des rois’, c'est-a-
dire, qui se transmet de roi en roi par I'hérédité (N.)* und hilt khs. naf.
fiir Adjektiva ‘royal, qui est dans le nombril’. Weitere Beiworte sind
huraodha (Y. 57, 3); vyakhana (V. 22, 7); asto (19, 34).

%) naro asavand hambavainti nairyosanhd hambavaiti — .

%) Darmesteter, 1'Avesta II, 319.

4) Qat. Br. II, 6,1, 30: havyavahano vai devandm kavyavahanah
pitipam; RV. X, 16,11; TS. II, 6, 12m: yad agne kavyavahana pitfn
yaksy rtavrdhak | pra ca havydni vaksyasi devebhyag ca pitrbhya a [/.
Siehe folg. Anm. Uber die devah pitarah cf. Caland, Altind. Ahnencult,
p. 183. 264.

%) CCS. III, 16, 3. 10. Das Feuer wird dabei kavyaviahana angeredet.
TBr. 1, 6,9, 6: agnim kavyavahanam yajati ya eva pitFnam agnih tam
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mondopfers neben Soma pitrmat, Yama angirasvat, pitrmat
angerufen’). Der Name wird von Eggeling mit ,the
bearer of what is meet for the wise“ (XII, 430) fibersetzt und
vom PW., das das Wort #ahnlich auffasst, als eine Nach-
bildung zu havyavahana angesehen. Beides ist nicht richtig.

RV. X, 16, 11 steht fir kavyavakana ,kravyavahana®,
das Sayana willkiirlich als kavyasya haviso vodha deutet.
kravya wird hier als alt durch kravyad in v. 9. 10 in dem-
selben Liede bewiesen. Ich denke, dass wir in kavyavahana
eine vielleicht durch wirklichen Lautwandel beforderte, viel-
leicht auch durch euphemistische Griinde bewirkte Umdeutung
des #lteren Wortes vor uns haben?). Es stehen deutlich
kravyad und #aro jatavedas, wie im Ritual kavyavahana und
havyavahana, einander gegeniiber,

v.9: kravyddam agnim prd hipomi daram
yamdragiio gacchatu ripravahdh |
thaivdydm itaro jatdveda
devébhyo havydm vahatu prajandn [[3).
Von dem ,fleischfressenden* Feuer, das in die Ferne zu
“denen geschickt wird, ,deren Konig Yama ist“, wird das
fiir die Gotter bestimmte ,andere* Feuer hier unterschieden.
Warum heisst jenes ,fleischfressend“? Weil es vom Leichen-
brande stammt, der mit den Feuern zu entziinden ist, die
vom Toten unterhalten wurden#). Nach unseren Ritualen
ist zwar das im Hause unterhaltene Aupasanafeuer ganz

eva tad yajati. TS. trennt an einer Stelle davon das Didmonenfeuer ab:
II, b, 8, 6 trayo va agnayo havyavahano devandam, kavyavdihanak pitrnam,
saharaksid asurdandam.

) ¢CS. IV, 4,1 u. s

%) Anders Baunack, KZ. XXXV, 512,

3) Cf. auch TS. I, 1,7 b: apdgne ’gnim amadam jahi, nig kravyddam
sedha, & devayajam vaha /.

4) Caland, Bestattungsgebriuche, 19.58. VS, I,17 Comm.: kravyat
gavadihe kravyam mansam attits kravyat citagnih.
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oder zum Teil zn beseitigen'). Aber das von- diesem Liede
vorausgesetzte Ritual deckt sich, wie v. 10. 12 zeigen, nicht
mit der Praxis unsrer Siitratexte; denn es wird von dem
kravyad gesprochen, der ins Haus gekommen ist und nun
als Feuer fir die Manen - eingesetzt wird. v. 12 kann sich
auf gar nichts anderes als auf die Einsetzung eines Feuers
und zwar des Manenfeuers beziehen:
12: ugdntas tva ni dhimahi ugdntah sim idhimahi |
ugdnn ucatd & vaha pitfn havise dttave ||

»verlangend mochten wir dich einsetzen, verlangend dich
entziinden; verlangend fithre her die verlangenden Manen,
das Havis zu essen“. Wo der Brand dazu hergenommen
wird, lebrt Vers 10:

Y6 agnih kravydt pravivéca vo grhdim

imdm pdgyann Haram jatavedasam |

tim harams pityyajidya devim ?)

8d gharmam invat paramé sadhdsthe ||
Er setzt voraus, dass in Abweichung von dem Brauche
unsers Ritnals ein Brand vom Leichenfeuer zuriickgebracht
und zur Anlegung des Manenfeuers, das die Viter hdvige
dttave herbeifithrt, verwendet wird. Erst wenn wir die
Verse in diesem Sinne auffassen, werden sie in den richtigen
Zusammenhang gestellt®). Wie der Verstorbene aus dem

1) Die Texte streiten hieritber und sind auch verschiedener Meinung,
ob es sich um das Feuer des Toten handelt. Cf. Kat. p. 991 und Ritual-
litt, 92. Meine Darstellung folgt dort Kat. und dem Comm., Caland’s
Bemerkung gegen mich (GGA. 1897, p. 288) ist irrig.

1) ,Den Gott nehme ich fiir das Manenfeuer‘.

%) Wir finden hier eine Abweichung von dem gewdshnlichen Ritual,
wie in RV.X, 18, 8; 85,21. Caland (GGA. 1897, 290) hat meine Ansicht
in Bezug auf diese Verse nicht erschiittert. Die Widerlegung seiner Ein-
wiinde ist nicht schwierig. Z. B. fragt er: ,wie ist es mdoglich, dass ein
Todter mit ud #rsvdiah ,hebe dich weg von ihr' angeredet wird“? Zu
wem wird denn X, 14, 7: prehs, prehi —; 8: sam gacchasva —; 10: ati
drava gesagt? Nicht zu einem Toten? (ﬁber das Alter der im Purusa-
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Reich der Lebenden in das der Toten fibergetreten ist, so
dient auch das Feuer, das ihm gehorte und ihn verzehrte,
nicht mehr den Lebenden, sondern den Toten. Unsere
rituellen Texte kennen verschiedene Zeiten fiir die Anlegung
des hduslichen Feuers: Hochzeit, Beendigung des Studiums,
daneben auch den Tod des Familienhauptes?). Diese letzte
Sitte setzt unser Lied mit Bezug auf das Qrautaritual voraus.

Taniinapat.

Wir sind in einer ungiinstigen Lage in Bezug auf diesen
Gott, den die Gotter ,dreimal am Tage“ verehren?). Es
kann nicht zweifelhaft sein, dass es sich bei der S. 102 er-
wihnten Gegeniiberstellung von T. und N. um einen alten
Kultgegensatz und damit um zwei verschiedene Wesen handelt,
denn beide wechseln nur in den frither angegebenen Fillen
und treten nicht beliebig fiir einander ein. Nirgends, wo
sonst naracansa oder das Derivatum davon genannt wird,
also weder bei den Akhyana’s noch bei den Camasa’s darf
Taninapat an dessen Stelle stehen?®). Aber weder das Ritual
noch der RV. vermdgen uns n#her iiber sein Wesen aufzu-
kliren. Ersteres berticksichtigt ihn sonst nur bei der Tana-
naptraceremonie, dem von Priestern und Opferern einander
geleisteten Treuschwur. Die Worte, die bei Entnahme der
dazu notigen Butter gesprochen werden, besagen wenig*).

siikta enthaltenen Anschauungen s. iibrigens Lang, mythes, cultes, p. 2251F.,
der Haug’s Ansicht von ihrem primitiven Charakter verteidigt).

1) Rit. S.69; Caland, Bestattungsgebrduche, 115. 116.

1) II1, 4, 2: ydm devdsas trir dhann aydjante

divédive vdrupo mitré agnih |

TS. IV, 1,8b; V8. XXVII, 12: ¢t. asuro vigvavedd devo devesu devah —.

3 Auch RV, III, 29, 11, wie immer man den Vers erklire, zeigt T.
von Nardcansa und Matarigvan dem Wesen nach verschieden.

49 TS. 1,2,10; MS. I, 2 7: dpataye tvd grhmami paripataye tvd
grhmams tanunaptre tva grhmams, ¢akvardya tva grhpams gakmann ojisthaya

\
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Wichtiger ist die Auseinandersetzung des Gat. Br., dem zu-
folge die Gotter vor den Augen Prajapati's schworen
(TII, 4, 2, 51f.): ,Sie sprachen: ,wer unsere Ubereinkunft
bricht, soll hierdurch getrennt von uns sein, soll zergehen‘?).
,wer ist Zeuge“? ,Taninapat, der starke’. Wer dort weht,
das ist Taninapat, der starke; er ist der Beaufsichtiger der
lebenden Wesen, der in sie als Ein- und Aushauch tritt“.
Man konnte hieraus den Schluss ziehen, dass es sich bei T.
um einen Windgott handelt, hier ein Manengott, wie Nara-
cansa. Aber das ist durchaus zweifelhaft; denn an andrer
Stelle sagt das Gat. Br. grigmo vai tananapat, grismo hy asim
prajanam tands tapati u. 8. w.%), erklirt ihn also fiir einen
Sommer- oder Sonnengott, und dasselbe scheint TBr. II, 6, 7
zu tun, wenn es in einem freilich recht unsicheren Yajya-
verse®) T. mit Indra identifiziert. Auch die Maitr. Samh.¢)
mit ihrer Bezeichnung Taninapat’s als aditer garbha, bhuva-
nasya gopa (ebenfalls in einer Yajya) gibt keine Auskunft.
Also ist mit diesem Material nichts zu erreichen, und das-
selbe gilt von den spérlichen Angaben des RYV. iiber T,
auch von der Hymne IX, 5, 2, die zwar die Merkmale eines
Apriliedes hat, aber durch die iiberall hervortretende Tendenz
des Dichters, die einzelnen Aprigotter mit Soma Pavamina

tva grhnami, anddhrstam asy anddhrsyam devanam ojo ete. Der Comm.
erklidrt (TS. I, 379) apati als prapa, paripati als manah, taninaplr als
Jatharagns ; auch TS, VI, 2, 2, 2 sagt prano vai dpatsh, mano vas paripatih.

1) Cf. auch TS. VI, 2, 2, 1: tabhyah (tanubhyak) sa nir rchad yah [/
nah prathamo nyo 'nyasmai druhyad its [.

" 1I,5,3,10. Ebenso TS. II,6,1,1 (in andrem Zusammenhang
steht dafiir Vigvakarman oder Indra TS. IV, 3,2,1; 3,1b; die Rudra's
TBr. 11, 6, 19).

%) hota yaksat tanuinapdatam utibhir jetaram apardjstam, indram
devam swvarvidam pathibhir madhumattamasr naragansena tejasa (Comm,
manugyath cansaniyena) vetv djyasya hotar yaja /.

4) IV, 13, 2 (p. 200, 2): hota yaksat tanunapatam aditer garbham
bhuvanasya gopdm madhvidya devo devebhyo devayanan patho anaktu.
TBr. 111, 6, 2,
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in Beziehung zu setzen, fiir mythologische Zwecke, wie mir
scheint, entwertet ist. Meine I, 339 gegebene Erkliarung
des Verses muss fallen. Wir miissen darauf verzichten,
Tanunapat zu erkliren?).

b) Das Ahavaniyafeuer im Rgveda.

Es ist langst durch die Arbeiten andrer Forscher?) er-
kannt, dass Agni im Veda auch eine Bezeichnung der Sonne
geworden ist®) und dass besonders Agni Vaigvanara in dieser
Eigenschaft auftritt. Die kleine Sammlung RV. VI, 7—9
oder die Verse X, 88, 10—13, in denen Agni Vaigvanara
nur ein Synonymum von Sirya ist, miissen jedes Bedenken
ausschliessen.

Die Auffassung Vaigvanara’s als Sirya setzt sich in der

1) Die Etymologie ist auch hier von keinem Nutzen. Ich wiirde
denken, taninapat ist gleich svayamnapat (cf. svayambhi, svabhiti).
%) U. a. Bergaigne II, 153 ff. 337. M, Miiller, Phys. Rel. 1892,
p- 143. Hardy 64. Oldenberg 108. Macdonell 93.
3) VL7, 2: — vaigranardm rathyam adhvardpam
yaghidsya ketim janayanta devdh [/
4: todm vigrve amrta jdyamanam
gicum nd devd abhi sdm navante |
tdva krdtubhir amgtatvdm dyan
Vaigvdnara ydt pitror ddideh ||
8,2: sd jdyamanah paramé vyomans
vratdny agnir vratapd arakgata |
vy antdriksam amimita sukrdiur
Vaigvanaré mahind ndkam asprgat [/
9, 1: dhag ca krspdm dhar drjunam ca
vi vartete rdjast vedydbhih |
Vaigvanaré jdyamano nd rdja
dvatiraj jgotisagnis tdmdnsi |/
Cf. auch TBr, III, 7, 8, 1.
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rituellen Litteratur fort!). = Obwohl zwischen einzelnen
Gottern ofter die Grenzlinien sich verschieben, so bleibt das
Hauptgebiet eines jeden doch, wie nicht verkannt werden
sollte, immer im Wesentlichen unberiihrt. Das zeigt sich
im Verhiltnis von Vaigvanara zu Naragansa. Nirgends steht
jener zu den Manen so in direkter Beziehung, und Nara-
¢ansa andrerseits ist nirgends, wie Vaigvanara, ein Aus-
druck fiir ,das Jahr“. Spenden fiir Agni Vaigvanara werden
verschiedentlich dargebracht; sie bestehen in der Regel aus
Purodaca’s, die man auf 12 Thontéfelchen aufrollt, eine
leicht verstindliche und oft ausdriicklich hervorgehobene
Hindeutung auf die zwolf Monate des Jahres. So bringt
ein abhigasyamana u. a. einen Kuchen dvadagakapala dar, und
das Brahmapa bemerkt dazu: yad vaigvanaro dvadagakapalo
bhavati samwaisaro va agnwr vaigvanarah®). Weiter ist
charakteristisch die Gegeniiberstellung von Vaigvanara und
Maruts als Reprdsentanten von Fiirst und Untertanen:
vaigvanaram dvadagakapdlam nir vapen marutam saptakapalam
gramakamah | ahavaniye vaigvanaram adhi ¢rayats garha-
patye marutam — (TS.1I1,2,5,6)3). Die Beziehung dieser Agni-
form auf das Kgatra ist ans dem Wesen Vaicvanara’s leicht
erkldrlich — bei Kalidasa wird der Konig purusadhikaram
jyotih4) genannt — und kommt auch an andrer Stelle vor.
. Den beim Agnigtoma auf eine goldene Platte gestellten,
Vaigvanara gehorenden Dhruvagraha muss ein Konigssohn
behiiten, und eine Reihe von Ceremonien, die sich auf Be-

1) Auch Agni allein vertritt dort die Sonne, so in der kultgeschicht-
lich interessanten Abart der Subrahmanyaformel Lat. I, 4,1 ff.

%) TS. I, 5,11, 1 resp. II, 2, 6, 1. Cf. noch TS.1II, 2, 5, 4; 5, 6; 6, 1;
V,2,6,1; 5,1,6; 6,4,1 [V, 7,6e€]; Ait. Br. III, 41,2; MS II, 1,3
(S. 5,1, 14) u.s. w.

%) Cf. hierzu noch TS. V, 4,7, 7 und Comm. zu TS. IV, 6, 5, p. 630;
Cat. Br. IX, 3,1, 13, Fiir Vaigv. tritt TS. II, 2, 11,1 in demselben Zu-
sammenhang Indra ein.

4) Malavikagnim. I, v. 12 (ed. BSS. * p. 21).

Hillebrandt, Vedische Mythologie. Il 8




114

seitigung eines Usurpators, Zurtickftihrung des rechtméssigen
Herrschers u. s. w. beziehen, kann sich gerade an diesen
Becher kniipfen!). Es folgt aus alledem, wie ich glanbe, mit
Sicherheit, dass Vai¢gvanara auch im Ritual als Sonnenfeuer
gilt. Welches ist nun der Vertreter der Sonne, des Sonnen-
feuers auf dem Opferplatz? Das Feuer des Himmels und
des Opferplatzes werden in enger Verbindung genannt:
1,59, 2: mardhd divé ndbhir agnih prthivydh
dthabhavad aratt rodasyoh |
tdm tva devdso ’janayanta devim
vatgvanara jyotir id dryaya |/
II, 9, 3: vidhéma te paramé jinmann agne
vidhéma stomair dvare sadhdsthe |
Wir haben hier einen Agni als Haupt des Himmels, einen
als Nabel der Erde oder einen ,an der oberen Geburts-
stiitte“, einen ,am unteren Sitz“®); oder

1) Er wird beim Pratahsavana geschopft. ,Man schipfte anfinglich
diese beiden Graha’s, den Dhruva und Vaigvanara“ (ISt. X, 157; Rituallitt.
129 und Anm. 32; 133 m.). Es scheint, dass spiter beide in der Weise ver-
einigt wurden, dass man dem einen den Namen, dem andern die Cere-
monien und Spriiche entnahm. — Ap. XII, 16, 1: ,mit dem Verse: ,das
Haupt des Himmels —¢ (RV. VI, 7, 1) schopft er den Dhruva aus der
Sthali voll. 2: Weniger (als die H#lfte) soll er schopfen, wenn er einem
geringeres Alter (als 50 Jahr) wilnscht; mehr als die H&lfte, wenn er
einem mehr (als 50 Jahr) wiinscht. 3: Fir einen, der sich Leben wilnacht,
soll er den Dhruva mit den Worten: ,dies ist dein Schooss, dich fir
Vaigvanara‘ auf eine goldene Platte setzen. 4: Ihn behiitet ein K¥nigs-
sohn bis zum Eingiessen® u.s. w. Comm. TS. I, p. 649 bemerkt: yatha
divi nako namdgnsr ity amndatam tathd prthivyam vasigvanarah /. Auch
beim Pravargya, den ich mit Oldenberg als Sonnenzauber erklére, tritt
die Beziehung Agni's auf die Sonne hervor. TAr. V, 10,5 (p. 638): esa va
agnir vasgvanarad yat pravargyak; deutlicher noch bei dem Agnicayana. Die
dort hergestellte Ukha dient zur Aufnahme des die Sonne symbolisierenden
Feuers. (TS. IV, Comm. p. 630: ukhyagneh samvatsaradhdranena agneh
samvatsararipatvam) TS. IV, 1 5e (p. 70); V, 6,64, Aunch als ,Wagen“
wird Vai¢vanara bezeichnet TBr. II, 2, b, 4.

%) Cf. noch I, 128, 3: sddo dddhana uparesu sdnusv agnéh pdresu
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VI, 9, 3: yd un ciketad amr"tasya gopdh
avdg cdran paré anyéna pdagyan |
Das ,unten“ und ,oben“ bezieht sich hier wie anderwérts in
diesen Fillen auf den Gott im Himmel und auf den der Erde,
den zwiefach geborenen Hotr der Gotter und der Menschen ?).
In mehreren dieser Verse (I, 59, 2; X, 88, 14; auch VI, 9, 3,
da das ganze Lied von Vaigvanara handelt) fithrt Agni den
Beinamen Vaig¢vanara; wir haben also einen V. im Himmel,
einen auf Erden. So erkldrt es sich, dass Nir. VII, 23 nach
den Yajiiika’s Vai¢vanara die Sonne, nach Cakapini aber
sdieser Agni“ ist. Wir finden daher gelegentlich im RYV.
Vai¢vanara auch als Bezeichnung des Opferfeuers allein. So
wenn IIT, 2,1 ihm die ,dhisapa‘, die Vedi nach VMyth. I, 175,
bereitet wird?), oder VI, 8, 4 Matari¢gvan ihn aus der Ferne
bringt, oder er an andrer Stelle ,mit der Sonne“ wett-
eifert ). Das Feuer, das auf der Opferstitte flammt, ist

sdnusu; III, 6,9: adyaud vdrgman divé ddhi ndbha prthivydb /;
1001, 54, 1; X, 88, 14: vaigvanardm — | y6 mahimnd paribabhidvorvi utd-
vdstad utd devdh pardstat [[; 17: ydira vddete dvarah pdrag ca yajiia-
nyoh kataré nauw vs véda [; AV. XII, 1,20 und den S.73 besprochenen
Ausdruck dvijanman.

1) Bergaigne II, 165. Cf. TS.II, 3, 8, 2 (p. 65): agner vas caksusa
manugyd vi pagyants, siryasya devab; 6, 8, 5: na hi siryasya caksub kim
cana hinasts, — na hy agner asyam kim cana hinasts /. Man erinnere sich
der bekannten Gegentiberstellung in einem Nigada: ,deveddha‘ und ,man-
viddha‘ (T8. 1, 6, 2h; Ait. Br, II, 34; TBr. IIL, 5, 3,1 u. 8.).

%) vasgvanardya dhigdnam rtaerlhe

ghrtdm nd patdm agndye janamass |
Man vgl. auch andere Verse desselben Liedes.

%) I, 98,1: it6 jaté vigvam iddm vi cagte vaigvanaré yatate sdryena [/
(cf. V, 4, 4: jusdsvagne — ydtamano ragmibhih sdryasya, von Agni all-
gemein), I, 569, 3: d strye nd ragmdyo dhruvdso vaigvanaré dadhsre *gnd
vdsiing. Jedenfalls wohl aus diesem Grunde, weil er auch ein irdisches
Opferfeuer ist, heisst es MS. IV, 14, 11 (p. 234, 2): vasgvanaram bibhratt
bhitmsh oder CBr. III, 8, 6,4; TBr.1II, 8, 6,2; 9,17,3: iyam va agnir
vasgvinarah [. Alle Einzelbeiten zu erkliren wird npatiirlich auch hier
unmiglich sein; z. B. erklirt der Comm. beim Pitymedha die Worte vaig-

8*
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ein Symbol des himmlischen, so wie der von den Menschen
bereitete Opfertrank ein Sinnbild dessen ist, den die Gotter
trinken. Daher gehen zwischen dem Agni parthiva und
divya die Gedanken hin und her, wie zwischen Soma und
dem gekelterten Trank; Agni Vai¢vanara auf der Erde
entspricht dem Agni Vaigvanara der Gotter: tdva iridhdiu
prihivt wtd dyadr vaigvanara vratdim agne sacanta (VII,
5, 4)1).

Es ist nun die Frage, ob Agni Vaigvanara, sofern er
nicht die Sonne selbst ist, allgemein das auf der Opferstitte
lodernde Feuer bedeutet oder in besondere Beziehung zu
einem von den drei Feuern gesetzt werden kann. Mit den
Manen wird er nirgends verbunden; diese Stellung kommt,
wie sich ergab, Naragansa zu; es bliebe fiir Vai¢vanara
also nur das Garhapatya- oder Ahavaniyafeuer iibrig. Fiir
welches von beiden wir uns entscheiden miissen, lehrt das
Ritual, welches gerade den Ahavaniya mit Vaigvanara in Ver-
bindung bringt. Die eine der frither (S.113) angefiihrten
Stellen, die von Vai¢vanara und den Maruts handelt, weist
den Purodag¢ fiir Vaigvanara gerade diesem Feuer zu. Wir be-
gegnen dieser Verbindung noch sonst und zwar in einer an
dasselbe Feuer gerichteten Anrede, die es als vaigvanaram
jyotih ausdriicklich bezeichnet und beim Neu- und Vollmonds-
opfer vorkommt, also mit dessen Ceremonien unzihlige Male
wiederbolt wird und eine offenbar ganz bekannte Beziehung

vanare havir idam jwhomi (TAr. VI, 6,1, pag. 685) agnisadrce kumbhe.
Der Vers steht auch AV. XVIII, 4, 35 und wird nach Kaug. bei einer auf
den Riicken einer Kuh geopferten Spende gebraucht. Fiir ,funeral fire
hile ihn AV. VIII, 7,16 Bloomfield SBE. XLII, 680; doch ist das
zweifelhaft. Zur Entziindung des Leichenfeuers dienen alle drei Feuer.
TBr. II, 1, 4, 6; III, 7,3,2 ist A.V. gleich einem Brahmana: esa va
agnir v. yad brahmanah.

") Bergaigne II, 164: ,..sous la forme du feu de 1'autel, Agni V.
a une origine céleste“. Wie die Gbtter Agni im Himmel entziinden,
entziinden ihn die Menschen auf der Erde,
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ausspricht?). Dazu stimmt weiter die stindige Identifizierung
gerade des Ahavaniya mit Sonne oder Himmelswelt in der
ganzen sakralen Litteratur. Wir diirfen schliessen, dass
Vaigvanara im RV. nicht nur Name der Sonne und eines
beliebigen Opferfeuers, sondern der bisher vermisste Name
fiir den Ahavaniya, das die Sonne reprisentierende dritte
der heiligen Feuer ist.

Dagegen spricht, wie ich glanbe, nicht die ihm einmal
gegebene Bezeichnung als trisadhastha, welche von speziellen
Agniformen ausser ihm auch Brhaspati fithrt. Wir wissen
nicht, ob in der rgvedischen Zeit die Verteilung der Feuer
auf die drei Herde in derselben Weise wie in unsrem Ritual
vom Garhapatya aus vor sich gegangen ist. Die mannig-
fachen Abweichungen, welche zwischen beiden Perioden zu
beobachten sind, gestatten die schon S. 1043 ausgesprochene
Vermutung, dass auch hier verschiedener Brauch geherrscht
haben mag, dass bei der Dreiteilung die einen von dem
direkten Sohn der Sonne, dem Vaigvanara-Ahavaniya, aus-
gingen?), andere dagegen von dem Naracansa-Daksipagni, und
die einen diesen, die andern jenen zum tripartitus machten.

Es wird eine Aufgabe zukiinftiger Forschung bilden,
die die einzelnen Gotter, selbst wenn sie aus derselben
Naturerscheinung entstanden sind, umgebenden Kreise indi-
vidueller Anschauungen sorgfiltiger als bisher geschehen,
von einander abzugrenzen. Sie beriihren sich unfraglich in

) TS. I, 1,4P: suvar abhi vt khyesam vaigvanaram jyotih. Vgl
dazu Comm. p. 91: bodhayanak ,athahavaniyam iksate swvar — jyotir ti¢
apastambas tu mantrabhedam abhipretyiha ,suvar abhi vi khyesam sti sar-
vam viharam anuviksate vaigvanaram jyotir 1ty ahavaniyam dte‘. Ebenso beim
Somaopfer I, 3,41 und Comm. p. 480. Cf. auch TBr. II, 5, 8, 8 (Comm.
p. 644); MS. IV, 1,5 (p. 7. 10). — TBr. I, 2, 1, 27 werden mit dem Spruch
Jyotisd vo vaigvanarenopa tisthe alle Feuer verehrt. Cf. niichste Anm.

%) Von Vai¢vanara heisst es I, 59, 1: vayd id agne agndyas te anyé
twé vigve amrta madayante (cf. Cat. Br. VI, 2, 1, 356: vaigvanaro vai sarve
‘gnayah —); er ist also der Stamm, die andern die von ihm ausgehenden
Zweige.
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mancherlei Weise, aber sie haben andrerseits auch ihren
selbstindigen Gedankenschatz. Den Gegensatz von Nara-
cansa und Vaigvanara in der rituellen Anschauung habe ich
schon hervorgehoben; der zwischen Sirya und Vaigvanara
tritt in den Liedern deutlich zu Tage. Von Vaig¢vanara z. B.
wird nicht gesagt, dass er (wie Sirya oder Agni allein) der
Usas gleich einem Freier folge, wihrend andrerseits eine
Verbindung Sirya’s mit den Maruts, wie wir sie bei Vaic-
vanara auch im RV. beobachten, dem Veda meines Wissens
fremd ist. Jeder der indischen Gotter, mag er auch mit
andern von demselben Phénomen ausgegangen sein, wurzelt
doch in besonderen Auffassungen und ist mit seinem mytho-
logischen Bruder trotz gemeinsamen Ursprunges keineswegs
identisch. Weiter eindringende Studien werden vielleicht zu
ermitteln vermogen, ob mit dieser Differenzierung auch eine
besondere Ausdrucksweise oder Terminologie zusammengeht;
so wird z. B. das Verbum didi zwar von Agni, Agni Vaic-
vanara, selbst vereinzelt von Indra, aber nicht von Sirya
(eine Stelle vielleicht ausgenommen, die ich selbst anders
erklire)!) gebraucht.

F. Das Sabhya- und Avasathya-
feuer.

Noch héher an Ansehen als der Vaitanika, der die drei
Feuer unterhilt, steht der Paficagni, der gleich dem Snataka

1) V,45,9. Cf. VMyth. I, 279, 363.
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oder Mantravid u. s. w. durch seine blosse Anwesenheit einer
Gesellschaft Heiligung zu verleihen mag?). Es treten zu dem
Ahavaniya, Daksipa und Garhapatya dann noch als viertes
und fiinftes Feuer der Sabhya und Avasathya hinzu%).
Die Anlegung des schon im AV.%) genannten Sabhya ist
nicht Sache eines jeden, sondern kommt nach der Angabe
mehrerer unsrer Texte nur einem Ksatriya zu, scheint also,
soweit sie iiberhaupt Sitte war, eine Prirogative adliger
Geschlechter gewesen zu sein‘). Nur von einigen Lehrern
wird sie gefordert, von andern, wie Qaliki, verboten, von
manchen wiederum ins Belieben gestellt®). Charakteristisch
fiir die Feier der Sabhya-Anlegung ist das Wiirfelspiel ).
Katyayana sagt dariiber IV, 9, 20: ,[darauf] reibt er [nach
Art des Garhapatya] das Sabhyafeuer [und stellt es in die
Sabha]. 21: [der Opferer] sagt [zu den Priestern]: ,spielt
die Kuh aus‘. 22: Von da ab ist [das Sabhyafeuer lebens-
linglich] zu unterhalten und zu verehren®.

Ausfiihrlicher wie immer sind auch hier Apastamba’s
Angaben V,19,2: ,— nun schligt man in der Mitte der
Sabha einen Spieltisch auf, besprengt ihn, wirft die Wiirfel
darauf, legt Gold auf die Wirfel, wirft sie zusammen,
schiebt sie dann wieder auseinander, breitet sie aus?) und
opfert fiir den Rajanya mitten auf dem Spieltisch mit dem

1) Gaut. XV, 28; Baudh. II, 14, 2; Ap. II, 7,17, 22; M. III, 185,

) Rituallitt. S. 108.

%) XIX, 55, 6.

4) Ananta (zu Kat.) p. 370 bemerkt: Das Anlegen des Sabhya ist Sache
des Kgatriya, weil das Herstellen einer Sabha dem Ksatriya obliegt.

%) Ap. V,17,1 Comm.

9 Rituallitt. S. 108, Die Frage, wer spielte, Ksatriya’s oder Priester,
war controvers,

?) Das Dharmasiitra stimmt mit dem Grauta hier fast wortlich @ber-
ein: II, 9, 25, 12: sabhayad madhye ’dhidevanam uddhatyavoksyaksan ni-
vaped yugman vasbhitakan yatharthan —.
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Verse ,ni sasdda dhytavratah‘). 3: In der Herberge (avasatha)
legt er inmitten der [dem Adhana zuschauenden] Versammlung
ein Stiick Gold nieder und opfert daranf mit einem das Wort
mantra enthaltenden Verse: ,jetzt verkiindet Brhaspati den
Mantra aus dem Uktha, an dem Indra, Varupa, Mitra,
Aryaman, die Gotter Gefallen fanden‘. Hierauf sagt er:
,und es sollen uns horen Ahi Budhnya, Aja Ekapat, Prthivi,
Samudra; alle Gotter, die heiligen, gerufen, gepriesen; die
von den Kavi’'s gesagten Mantra’s sollen uns helfen‘?).
Wihrend er dem Opferer 100 Wiirfel iibergibt, sagt der
[Adhvaryu] zu den Spielern: ,spielt um die Kuh gegen

1) Es handelt sich hier, nach m. Meinung, um die feierliche An-
legung der Feuer eines Fiirsten, der die Untertanen beiwohnen, etwa beim
Rajasiiya, das von populéiren Bestandteilen durchsetzt ist (Weber, Raj.
66. 67; Rituallitt. 146) oder wenigstens um die Sabhaweihe, die aber mit
der Inthromisation im Zusammenhang gestanden haben mag. Mit der
Sabhd, dem Versammlungs- und Spielhaus, zusammen wurde ein Avasatha,
eine ,Herberge“, wie ich ubersetze, angelegt, in der auswirtige Besucher
aufgenommen und bekdstigt wurden. Sabha und Spiel, Avasatha und
Speise gehren znsammen. Cf. TBr. I, 1,10, 6; III, 7, 4, 6 (Comm. p. 456:
ahni dyite vijayam praptah purusid dgatya yatra bhojandrtham nivasants
sa pradegab dvasathak). Die Herstellung beider gehdrt zu den Pflichten
des Firsten. Ap.Dh.S. II, 9, 25,2: er soll mit den Thoren nach Siiden
einen Palast und eine Stadt errichten. 3: Inmitten der Stadt den Palast.
4: Ostlich davon die Herberge (dvasatha). Man nennt sie Gasthaus @man-
tragia, Biihler: hall of invitation), 5: Siidlich von der Stadt soll eine
Sabha mit den Thiiren nach N. und 8. errichtet werden, so dass man sehen
kann, was drinnen und draussen vorgeht. 6: An allen (drei Plitzen)
sollen bestéindig Feuer brennen. 7: Und Tag fiir Tag muss das Feuner
dort, wie beim Grhamedha, verehrt werden. 8: Seine Giiste, von den
Qrotriya's aufwiirts, soll er in der Herberge unterbringen. 9: Ihnen ist
je nach ihrem Verdienst Unterkunft, Lager, Speise und Trank zu geben.
— Cf. Leist, Altar. jus gentium 82, {iber den Bau einer Sabha handelt
Aguipurana Adh. 65.

%) Nach TBr. III, 7,4,6 wird beim Sabhya als Spruch gesagt:
ajasram tvam sabhapalah vijayabhagam samsndhatam u. s. w., beim Ava-
sathya: annam dvasathiyam abhi harawi garadah gatam | dvasathe griyam
maniram Ahir budhmsyo ni yacchatu —.
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Reis?); ohne zn verletzen, teilt die Glieder‘. 5: Sie tun
nach Befehl. 20, 1: der Yajamana gewinnt mit dem Krta-
wurf [der die 100 Wiirfel in vier gleiche Teile teilt]. 2:
Alle Speise, die sie fiir diese Kuh gewinnen, machen sie
zurecht und tragen sie fiir die Sabhagiste [in die Herberge].
3: In der Herberge verzehrt man sie?).

Sacra Publica.

Es ist merkwiirdig, dass im alten Indien die sacra
publica hinter den sacra privata ganz zuriickgetreten sind.
Wir finden nur den Grhapati, der das Feuer seines Hauses
unterhélt, den Agnihotrin und den Paficigni. Wenn wir
aber ngher zusehen, so scheint es, als ob wir noch im Ritual
die Spuren einstiger Existenz eines nicht nur privaten,
sondern auch offentlichen Feuerkultus gewahrten. Oben ist
gesagt worden, dass die dauernde Unterhaltung  der drei
Feuer nicht gewdhnlichen Leuten obliegt, sondern Wiirden-
trigern, gelehrten Brahmanen, Dorfvorstehern, Rajanya's,
also irgendwie hervorragenden Personen des Ortes. Mit

1) Die Kuh dient als Einsatz; sie ist der Preis fiir den zu kaufen-
den Reis. Nach Ap.Dh.S. II, 9, 25, 13 diirfen Angehorige der drei Kasten,
,die rein und wahr sind“, in der Sabha spielen.

) Es handelt sich also um die Bewirtung der Giiste bei der Fener-
anlegung. — Das Ausspielen und Braten des Rindes wird wohl das Ur-
spriingliche gewesen und der Ersatz durch Reis erst spiiter eingetreten
sein. Auch hier zeigt sich der Wandel der Verhiiltnisse. Das Aus-
spielen eines Tieres wird schon im RV. in einem allegorischen Verse
angedeutet, der eine ganz dhnliche Situation voraussetzt und hier Licht
empfingt: X, 27, 17 ab: pfvanam mesdm apacanta vird nyupta aksd dnu
dwd asan [ ,den fetten Widder brieten die Minner; die Wiirfel waren
auf die Roulette geworfen®. Wenn die Situation auch an den Himmel
verlegt ist, so spiegelt sie doch irdische Vorgiinge. Die Wiirfel sind hier
die Sterne.
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jedem andern Hindu ist dem Wiirdentriger das Herdfeuer
gemeinsam, auch wenn es noch besonders in aupdasana und
garhapatya geschieden werden mag. Der Dienst der dii manes
wird in angesehenen, ihrer Tradition bewussten Hiusern
mehr als anderwirts gepflegt worden sein und erklart die
stindige Unterhaltung des Daksgipagni. Ich meine, dass
auch dem dritten Feuer, dem Ahavaniya, urspriinglich eine
besondere Eigenschaft innewohnt. Wenn meine Gleich-
setzung von ihm mit Vaigvanara richtig ist, so zeigt schon
der Name, den wir mit ,communis‘ iibersetzen konnen, dass
ihm der Charakter eines ignis publicus einstmals zukommen
mochte. Es sei dahin gestellt, ob damit urspriinglich ein Gan-
oder ein Gemeindefener gemeint war; vielleicht war es je nach
dem Range des nityadhyt bald das eine, bald das andere?).

Nach meiner Meinung ist die Institution eines ignis
publicus noch im RV. erkennbar; dieser Charakter haftet
in mehreren Fillen dem Vaigvanarafeuer an. Der Name
kommt zwar weder im II. noch im VIII. Mandala vor, im
letzteren nur einmal in einem ganz allgemeinen Sinne, der
den Gebrauch dieses Wortes als nom. propr. fiir dies Buch
iiberhanpt auszuschliessen scheint?®). Aber er ist in andern
Mandala’s entschieden ein Stammesgott, der im VII. Buch dem
koniglichen Hause nnd Stamm der Bharata’s®), im I. Buch

1) Den Gedanken, dass hier eine Verschmelzung von drei verschiedenen
Feuern vorliegt, hat schon Ludwig, III, 357, in anderer Weise ge-
habt. Koulikovski, Les trois feux sacrés du RV. (Rev. de I'hist. des
rel, XX, 151 ff.), gebiibrt der Anspruch, zuerst in Agni Vai¢cvanara ein
Feuer von allgemeiner Bedeutung erkannt zu haben; seinen Ausfithrungen
kann ich sonst nicht durchweg beitreten.

) VIII, 30, 4: yé devasa shd sthdna vigve vaigvanard utd | asmd-
bhyam ¢drma saprdtho gdvé ‘gvaya yacchata [/. Cf. Hopkins, Praga-
thikani, JAOS. XVII, 46 s.v. Adjektivisch ist das Wort auch TS. III,
2,8p; IV,1,51; 6a (Plur.).

%) TS. IV, 2, 3e: praprayam agnir bharatasya ¢rove — | abhi
yab parum prtandsu tasthauw — //.
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den Piru’s siegreich vorangeht'). VII, 6 heisst er ein
,Burgenbrecher“, der die glaubens- und opferlosen Pani’s
besiegt und die zum Opfer nicht willigen Dasyu’s zuriick-
driangt (2.3), die Morgenrdten zu Frauen der Frommen macht
und die Stimme gewaltsam zum Tributzahlen bringt (5).
Hier ist Vaigvanara nicht der Gott des einzelnen Grhapati,
sondern des ganzen Stammes?). Ebenso I, 59, wo Agni V.
nicht ein Feind, sondern ein Fiihrer der Piru’s ist®). Wenn
er dort v. 1 ndbhih ksitindm heisst, der wie eine Saule die
Menschen trigt, v. 2 mardhd divo ndbhih pythivydh, und v. 5
rdja kystindm mdnusinam, so, glaube ich, liegt anch hier der
Gedanke an einen koniglichen Kult, an eine xowy éozia der
Piru’s nahe.

Die Bezeichnung Agni’s als vigpati ist, soviel ich weiss,
immer als eine farblose Benennung des ,Herren der Menschen
oder ,des Hauses“ angesehen worden. Die Berechtigung
dieser Ansicht wird noch eingehender geprift werden
miissen. Sie ist kaum ganz richtig. Wie das Wort grkapati
in seiner Bedeutung durchaus abgegrenzt ist, wird es auch

1) Cf. auch VI, 8, 6: asmdkam agne maghdvatsu  dharaydnami
ksatrdm ajdram suviryam |.

%) Auch in der Wandersage Cat. Br. I, 4,1, 10—18 ist er es, dem
Gotama Rahiigana und Videgha Mathava folgen, wenn er nach Osten
brennend auf der Erde dahin iiber die Fliisse hinweg lduft und das Land
urbar macht. Cf. hierzu TBr. II, 4, 6, 8: -— vasgvanara tvaya te nuttah
prihivim anyam abhi tasthur janasah —, ferner TBr. I, 8, 4, 1: agneyam
agstakapalam nirvapate | tasmdc chigire kurupaficdlah prafico yants —
vaigvanaram dvadagakapalam | tasmdj jaghanye naidaghe pratyaticah
kurupanicalad yanti |. — Es ist mir nicht klar, ans welchem Grunde TS.
1T, 3, 8,4 Agni mit dem Waldbrandfeuer (durch den Brand der Opfer-
streu reprisentiert) gleichgesetzt wird: esa vd vaigvanaro yat pradavyah.

3 6: — ydm piurdvo vrtrahdnam sdcante |

vaigvdnaré ddsyum agnir jaghanvan

ddhanot kdstha dva gambaram bhet [/
»dem als Vernichter ihrer Feinde die Puru's folgen. V. A. erschlug den
Dasyu, erschiitterte die Einziunungen (? L.), brach nieder den Qambara“.
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das dem iran. vispaiti entsprechende vigpati oder vigam pati
anfinglich gewesen sein?). Dem Konig stehen die vig, die
Untertanen gegeniiber®). Wenn Agni als Herr der Gaue oder
seiner Untertanen bezeichnet wird, so kann das allerdings
allgemein auf ihn als Herren der Menschen bezogen werden,
aber manche Verse scheinen anderes zu meinen; so z. B.
V, 1, 6: dhartd kystindm utd mdadhya iddhah und 10: tabhyam
bharanti ksitdyo yavigtha balim agne dntita otd dardt. Dass
man so nicht von dem gewohnlichen Opferfeuer dagiso duroné
sprechen kann, sondern nur von einem, das den Mittelpunkt
einer grosseren Gemeinschaft bildet, sei es das Opferfeuer
des Konigs, der Samiti oder der Sabha, liegt, wie ich meine,
auf der Hand. Wenn der Dichter von einem gemeinsamen
Stammesheiligtum sprechen wollte, hitte er andere Worte
gar nicht wihlen konnen *).

Wenn irgend ein Kultus, so darf der des vom Konige
zu unterhaltenden Sabhyafeuers beanspruchen, Fortsetzung
oder Uberrest eines alten Gaufeuers in der spiteren Zeit
zu sein. Die Bedeutung der alten Volksversammlungen
ist, wie die Rechtsbiicher zeigen, in der spiteren Zeit ver-
blasst4). Die parisa oder palisa des Pali®) kann als Ersatz
dafir nicht angesehen werden. Aber die vedische Zeit
kennt noch eine Beschrinkung der koniglichen Gewalt®), —

Y X, 91, 2 unterscheidet grhegrhe, janamjanam, vigamvigam.

%) Cf. z. B. TS. VII, 5, 23, 2.

3 Cf. VI, 1, 5: tvdm vardhanti ksitdyah prthivydm — [; 6: sapar-
yépyah sd priyé vikgy dgnih —; 7: — | tvdm vigo anayo dfdyano —;
8: wvigdm kavim vigpdtim ¢dgvatinam. V, 3, 5; VI, 49, 2; VII, 7, 4. 6;
VIII, 23, 20. - Die Frage bedarf noch eingehenderer Erérterung.

4) Foy, die konigliche Gewalt, 10.

%) Bithler, ZDMG. XXXVII, 278; XLVIII, 55. 56.

% Zimmer, Altind. Leben, 158 ff. Foy 8.6.7. Ich vermag nicht
Sabha und Samiti streng zu scheiden, da doch der Konig die Sabha baut
und ein rechtliches Verhiiltnis zwischen ihm und der dort tagenden Ver-
sammlung daraus gefolgert werden diirfte. Vielleicht fanden auch die
Samiti's in einem solchen Sabhahause statt.
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auch hier vielleicht ein Beleg fiir den Wandel der Verhilt-
nisse zwischen vedischer und spiter Zeit. Wenn die Ménner

"in der Sabha sich zum Rat vereinten, wird der Schein der
heiligen Flamme, der ja sonst die Akte des menschlichen
Lebens begleitete, auch diesen Versammlungen nicht gefehlt
haben. Der RV. nennt den Namen Sabhya nicht, aber der
AYV. hat ihn aufbewahrt. Wenn RYV. VII, 1,4 gesprochen
wird von den Feuern ,ydira ndrah samdsate sujatdh“, wo
die Edlen?) sich vereinen, oder VII, 7, 5 Agni sich nieder-
ldsst nysddane, so glaube ich nicht, dass der Dichter uns
hier hat die gemiitlichen Verhiltnisse einer h#uslichen Ge-
meinschaft zeichnen wollen, sondern entweder den Opfer-
platz oder eine Sabha mit ihrem Feuer, und nrsidane?) ist
vielleicht mit dieser direkt identisch 3).

Ferner wird Agni RV. III, 28, 4 vdra 4 prihivyd dlayas
padé*) eingesetzt; das weist nicht auf den Herd des einfachen
Grhapati oder Agnihotrin hin, sondern auf den Mittelpunkt
einer grosseren Gemeinschaft oder eines Reiches, auf den Herd
eines Herrschers. Die Hervorhebung der Sarasvati, Apaya,
Drsadvati in demselben Verse zeigt Umfang und Lage seines
Reiches. Sicherer noch ergiebt sich das ans der Wieder-
kehr desselben Ausdruckes wdra a prthivydh in der dem
Pferdeopfer der Kugika’s gewidmeten Hymne III, 53, 115);
wir konnen nicht zweifeln, dass die Worte hier auf einen

) Wohl die Edelinge oder Arier im Gegensatz zum Niederen.

%) MS. IV, 7, 4 (97, 17): pumansah sabhdm yanti na striyah.

%) Ich komme hier noch einmal anf nin zuriick. In RV. I, 181, 8:
utd syd vam — gis tribarhisi sddasi pinvate nfn (ZDMG@G. XLVIII, 421)
ist nfn mit 8ddasi, nicht mit vam, als Gen. zu verbinden. Zu meiner
Ubersetzung von VI, 39, 5, wo nfn als Accus. neben gdh und drvato steht,
vgl. VI, 22, 3: raydh puruvirasya mrvdtab puruksoh; zum Reichtum ge-
horen also nach ved. Anschanung auch ,M#nner‘,

4 ni tva dadhe vira 4 prthivydh

ilayas padé sudinatvé dhmam |
%) Cf. Festgruss fiir Bohtlingk, p. 43.
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anerkannten Mittelpunkt zu beziehen sind. Es ist der Konig,
der nach Besiegung seiner Feinde im Siiden, Westen, Norden
dort ein Opfer bringt; ein Konig ist ein ,Herr der Erde“,
bhiipati, prthivipati, und sein Opferplatz ist, wenn man den
Vergleich gestattet, caeteris imparibus, der ougeadds 77 y7s,
der umbilicus urbis Romae.

Das iran. Leben kannte ausser dem dem grkapati ent-
sprechenden #nmdandpaiti noch den Gemeindeherd. Nach
Geiger und Spiegel ,scheint auf dem Herde jedes Gemeinde-
dltesten und jedes Gaufiirsten ein sténdiges Feuer unter-
halten worden zu sein. Dasselbe galt als der Mittelpunkt
der Gemeinde und des Gaus. Es war fiir diese politischen
Korporationen das nidmliche, was das h#usliche Herdfeuer
fiir die Familie war“?). Ich zweifle nach dem Voraus-
gehenden nicht, dass auch die Konige der vedischen Zeit
ein nicht nur ihren sacris privatis sondern auch den s. publicis
dienendes Feuer unterhielten. Aber nicht mdoglich ist es
festzustellen, ob wir zwischen Haus- und Staatsfeuer noch
ein drittes Feuer, das der engeren Gemeinschaft des Dorfes
diente, anzunehmen haben. Vaigvanara konnte sicher jedes
Feuer, das einer Gemeinschaft galt, heissen, so dass es unter
Umstéinden das eine oder das andere war. Vielleicht ver-
migen andere schirfer zu sehen.

G. Agni und der Blitz.

Nach dem Gesagten behaupte ich, dass die drei oder
fiinf Feuerherde des vedischen Opfers die wichtigsten des

) Spiegel, Eran. Altertumskunde 3,575; Geiger, Ostir. Kult. 472.
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indischen Rituals gewesen und in ihnen die Formen des
Feuers, die man der Verehrung besonders fiir wert hielt,
zum Ausdruck gekommen sind. - Die Herde der einzelnen
Priester, die nur bei grossen Opfern aufgerichtet werden,
kommen, auch wenn ihre Symbolik im Einzelnen klarer
wire, als sie zur Zeit ist, diesen drei Feuern gegen-
fiber an Bedeutung gar nicht in Betracht. KEs hat sich
weiter ergeben, dass in diesen Feuern zwar Sonne, Mond
oder Wind, und Hausfeuer verkorpert sind, aber nirgends
der Blitz. Er wird mit keinem von ihnen jemals identifiziert.
‘Wir konnen jetzt die Bedeutung der dreifachen Geburt Agni’s,
von der mehrere Verse sprechen, festzustellen versuchen,
die durch die Herbeiziehung spiterer Commentatoren stark
verkannt worden ist. Die wichtigste dieser Stellen ist Vers
X, 45,1, der von Agni’s Geburt aus dem Himmel, unter
uns und in den Wassern spricht!). Uber zwei dieser
Ursprungsorte wird kein Zweifel sein: divds (resp. divijd)?)
bedeutet die Sonne, der asmdd jatd (resp. sdhaskrta) ist das
mittels der Reibholzer erzeugte Feuer; apsié entspricht der
Heimstétte des im Dakginagni verkorperten Feuers, dem
Luftraum, und bezeichnet Mond und Wind, je nach der
Tradition, héufiger den Mond?). KEtwas anders liegt die
Sache I, 95, 38). Auch I, 95, 3 spricht von einer mehrfachen
Geburt: samudrd ékam, divy ékam apsi. Wir diirfen aber

1 divds pdri prathamdm jajie agnih
asmdd dvittyam pdrs jatdvedah |
trityam apsi nrmdpd djasram —
Ganz parallel damit geht VIII, 43, 28: ydd agne divijd (1) dsy apsujd (2)
va sahaskrta (8) /; dem asmdd jatd entspricht hier sdhaskria. Vergleiche
weiter VI, 49, 2: divdh gigum (1); sdhasah samim (3). Ferner VIII, 44, 16;
X, 2,7; [46,9]. Cf Macdonell, pag.93. Ap. V, 16, 4. — Say. zu X, 45,1
erklirt apsu ,antarikse vaidyutatmana‘.
%) Uber dessen Beziehung zu den Wassern s. vol. I, 356—368.
3) tring jdna pdrs bhugsanty asya
samudrd ékam divy ékam apsi |
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nicht erwarten, dass dieselben Anschauungen iiberall mit
gleicher Reinheit wiederkehren oder dass die Dichter con-
sequent gleiche Vorstellungen zam Ausdruck gebracht haben.
Der Entstehung Agni’s unter den Menschen hat hier schon der
vorhergehende Vers 2 gedacht!); der unsrige erwihnt nur
den zweiten und dritten Ursprungsort, und hier tritt fir divi
eine speziellere Aussage ein: divi aps#, d. h. ,in den himm-
lischen Wassern', in denen ja nach einer Auffassung anch
die Sonne wohnt; fiir den Luftraum steht (anstelle des
fritheren apsié) samudré, keine seltene Bezeichnung des-
selben. Der agni samudrdyoni unseres Verses (im (Gegensatz
zum diviyons) ist identisch mit dem indu samudrdyoni der
TS.¥). So trigt auch hier wieder das Ritual daza bei,
einer der schwierigsten Fragen der vedischen Mythologie
zur Losung zu verhelfen.

Man wird einen Einwand gegen meine Auffassung viel-
leicht aus dem 1. Vers des Ritselliedes I, 164 herleiten, in
dem neben vamd palita hoty als zweiter Bruder d¢na steht ®)
und dgna als Blitz gedeutet zn werden pflegt. Auch hier
diirfte aber feststehen, dass die drei Gebriider nicht vom
den drei Agni’s des Opferplatzes verschieden sein konnen
und daher in diesem Sinne zu deuten sind. Eins ist noch
hinzuznfiigen. Nicht der Blitz gilt als ,Esser‘. Die Sonne
,verzehrt‘ oder ,verschlingt‘4). Oder wenn man das als

) 1,93, 2: tigmdnikam svdyagasam jdnesu
virécamanam pdre $im nayants /|
Oldenberg, Rel. d. V. 107 1 hat dies richtig erkannt.
2) TS. IV, 7, 13¢: cid asi samudrdyonsr tndur
ddksah ¢yend rtdva |
) asyd vamdsya palitdsya hotub
tdsya bhrdta madhyamé asty denab [
trtiyo bhrdta ghrtdprstho asya
dtrapagyam vigpdivm saptdputram /(
4) Cat. Brahm. I, 6,4, 19; IV,6,7,12: candrama hy etasyannam
ya esa tapats [,
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zu individuelle Anschauung weniger Stellen nicht gelten
lassen will, dann darf auf TS. I, 6, 11, 5. 6; TBr. III, 1, 4, 1
verwiesen werden, wo Agni der ,Speiseverzehrer“ der
Gotter heisst?). Das kann ebensowohl fiir den Garhapatya
oder Ahavaniya als fiir das himmlische, von den Gottern
selbst entziindete Opferfener (die Sonne) gelten, in dem sie
ihr Havis selbst opfern (X, 88, 7). Besser noch wiirde mit
Riicksicht auf madhyamd unter dgna das Manenfeuer zu
verstehen sein (cf. bravydd oben 8. 108). Ich meine daher,
dena lasst sich auf eins dieser drei Feuer ohne grosse
Schwierigkeit beziehen, oder wir miissen mit Siy. annehmen,
dass hier Vayu gemeint ist, der ,sarvaira vyapta‘.

Ich habe schon frither (I, 268) darauf hingewiesen, dass
die unstite Natur des Blitzes seiner Entwicklung zu einer
Gottheit nicht gtinstig war und ihn mehr dazu bestimmte,
eine Waffe oder ein Werkzeug in der Hand eines Gottes
wie Indra oder Thér zu werden; ich stimme hierin mit
Hardy und Oldenberg ganz iiberein?). Weder die ethno-
graphischen Materialien noch die Mythologie der europiischen
Volker machen die Ansicht, der zufolge der Blitz eine selb-
stindige Gottheit sein soll, vom allgemeinen Standpunkt aus
glaublich. In Tylor’s Anf. der Kultur, bei Brinton?3)
oder Liang*) finde ich keine nach dieser Richtung hin
weisende Andeutung. Auch Crooke, in dessen ,Popular
Religion* man am ersten Nachrichten zu finden erwarten
miisste, spricht I * 33—35, wo er ,Thunder and Lightning*

1) agnir vai devanam annddab.

) Ved.-brahm. Periode 8. 64; resp. Rel. d. Veda, 8. 111, 116.

%) Religions of primit. peoples. Vgl. dort S.138 die Kategorien
tatsiichlich verehrter Gotter.

4) Mythes, cultes et religion, 103 ff. Vgl. K.v.d.Steinen, Unter
den Naturvilkern, 222 Z. 2. Es liegt auf der Hand, dass es ein sehr
grosser Unterschied ist, ob man den Blitz als lebendes Wesen oder als
Gottheit denkt. Man kenn die Wolken als ,Kiithe“ betrachten und weit
entfernt von ihrer Deifizierung sein.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 9
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behandelt, nur von den fiblen dadurch verursachten Vor-
zeichen und den Mitteln, ,the lightning‘ oder ,thunder demon‘
abzuwehren, aber nicht von einer Vergottlichung der Er-
scheinung. Auch die deutsche Mythologie scheint, um an-
deres zu iibergehen, kein Wesen derart geschaffen zu
haben'). Weder das Schweigen der anthropologischen noch
das der anderen Quellen ist natiirlich im Stande, etwas fir
die vedische Zeit zu beweisen; selbst nicht das Verhalten
der buddhistischen Quellen, die unter den von den Brah-
manen u. a. verehrten Gottern den Blitz nicht zu nennen
pflegen®). Aber andererseits diirfen wir dieses Moment
nicht unterschitzen. Priifen wir nun die Angaben der
vedischen Litteratur, so ist auch hier das Ergebnis der
Blitzhypothese nicht giinstig. Wir finden als Zeugen fiir sie
in der Hauptsache nur Commentare®) und spitere Quellen,
auf die sich wohl auch Alberuni India I, 41 stiitzt*); ver-
einzelt natiirlich auch andere Angaben, denn die Inder haben
ja selbstverstédndlich den Blitz beobachtet und seine feurige

1) Mogk in seiner Rez. von E. H. Meyer, Anz. ISAK. III,25 1: ,mir
gind in der ganzen Sagalitteratur tiberhaupt nur zwei Beispiele bekannt,
wo der Blitz erwihnt wird —¢, Mehr Ausbeute liefert das Griechische,
Usener, Gitternamen, S. 286 ff.

%) Wir finden vanadevatd@’s, rukkhadevata’s, Verehrung von Fliissen
. a., 8. Oldenberg’s Index zum Vinaya II, 336. V, 237; Dighanik. (Tevijja)
X111, 17, 26; Divyavad. I, 1; Rituallitt. p. 18 etc. Auch bei Jacobi, aus-
gewilhlte Erzihlungen, p. 30, wo verschiedene Gdtter aufgezéhlt werden,
ist ein Blitzgott nicht genannt. Wenn man alle rgvedischen Stellen, die
vidyut enthalten, durchsieht, ergibt sich ebenfalls kein die Blitzhypothese
bestiitigendes Resultat.

% Z.B. TS. IV, 1, 4k: ,apam garbham‘; Comm. p. 61: meghasthandm
Jjalanam madhye vidyudripam samudriyam’ samudre vadavagniripenot-
pannam —.

4) ,Brahman, on seeing sparks under the earth, brought them forward
and divided them into three parts: the first, parthiva, is the common
fire, — the second is divya i.e. the sun, the third, vidyut, i. e. the
lightning. The sun attracts the water, the lightning shines through the
water etc.‘ (Sachan).
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Natur erkannt. Die Stellen aber, wo sie. ihn zu einer
Gottheit erhoben haben, sind gering an Zahl und gehoren
mehr dem Adbhuta-Ritual als dem reguliren Kultus an.
Wenn der Blitz in die Feuer des Opferplatzes schligt, muss
eine Spende an Agni apsumat dargebracht werden?), oder
der Blitz ist die Ursache von Fieber, Kopfweh u.s. w.?3).
Zwar befindet sich unter dem beim Agnyadhana verwendeten
Holz auch solches, das von einem vom Blitz getroffenen
Baume herriihrt (8. 85); dies ist aber nur eine der dort
geforderten Holzarten, keineswegs die einzige, und beweist
nichts fiir die Verehrung des Blitzfeuers als ,Agni’s in den
Wassern“. Im Allgemeinen sehen wir den Blitz als Waffe
in der Hand Indra’s®), Soma’s, Brhaspati’s und andrer. Sie
wird Indra von Tvag{r geschmiedet, oder Agni legt den
Donnerkeil in Indra’s Arme (X, 52,5); an einer andern
Stelle ist es Soma, der die verloren gegangene ,Axt‘ wieder-
bringen soll4). Wenn wir von den mythologischen Wesen
wie Indra, Brhaspati u. a. absehen und uns an die durch-
sichtigen Naturerscheinungen selber halten, so steht der
Blitz (agman, vidyut) in naher Beziehung zur Sonne als
deren Waffe:

1) Citate bei Oldenberg, 1121,

%) Bloomfield, Seven hymns, 8.4 (zu AV, I, 12); SBE. XLII, 7.
246 ff. — AV. VIL, 11, wo der Blitz als Gefahr filr die Ernte beschworen
wird, ist er nur Waffe in der Hand des Gottes.

%) RV. VI, 21,7 als sein ,alter verbiindeter Gef#hrte“ bezeichnet.
Cf. aunch X, 92, 7.

4) 1IX, 67,30: aldyyasya paragir nandga. Siehe ZDMG. XLVIII, 418:
yverborgen wurde seine Axt; sie war verloren“. Auch Thor's Hammer
ging verloren. Man kann hierzu TBr. I, 1,3 stellen — es sind dies
meines Wissens die einzigen Stellen, wo der vor den Gdttern fliichtende
Agni auf den Blitz zu beziehen ist —: agnir devebhyo ’nilayata | akhu-
ripam krtvd sa prthivim pravigat | sa atih (biland) kurvdpah prthivim
anusamacarat | tad akhupwrisam abhavat und TBr. I, 2, 1, 2:

utth kurvapo yat prthivim acarah
guhdkaram akhariapam pratitya —
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AV. XIII, 1, 32: udydns tvim deva Sarya — |
dvainan dgmanda jahi — [/
VII, 1, 11: vaigvanaro raksatu jativedah
divyds tva md dhag vidydta sahd |
TAr. 1, 8, 2: vidyit sdrye') samdhita
RV. X, 68, 4: avaksipann arkd ulkdm iva dyoh |
TBr. II1, 7, 6, 212): udydnn adyd mitramahah
sapdinan me aninacah
divainan vidyduta jahi |
TAr. I, 10, 5 entsteht aus dem Himmel die Ratri, daraus
gveta aditya®), aus ihm vaidyuta [atapa], daraus nihara.
Ferner steht, wie natiirlich, der Blitz in naher Beziehung
zu Wolke und Regen*). Er wird im #ibrigen sehr verschieden-
artig symbolisiert ), aber nirgends fallt eine Ausserung etwa

1) Nicht apsu!
) Beim Adityopasthana. Vgl. auch RV. VIII, 67, 20:
md no hetir vivdsvatah
ddityah krtrima ¢drubs |
purd ni jardso vadhit [/ (Vivasvat = Sonne).
%) Cf. auch TBr. III, 8, 4, 2: vaj3 va agvah prijapatyah. Cat. Br.
XII, 1, 2,9: vajro ’gvah.
4 RV.1,39,9; V, 84,3; VII, 56,13; X, 91, 5 bei Bloomfield,
Contrib. V, 11 #; tiber Blitz und Wolke id., Contrib. I, 5; V, 15.
5) Z.B. TS. 11, 2, 8, 5: wajro vas gakvari (cf. Gobh. III, 2, 22);
V, 2, 7,4: vajro vd Gyam vajrah karsmaryeh; VI, 3,3, 2: vajro vas
svadhitih; 6, 11, 8: vajro vas sodagi; 11, 6: arupapigango ’¢vo daksipastad
vas vajrasya riapam —; VII, 4,7 und sonst: padcadago vajrah; Ait.
Brahm. II, 35,6: arambhanato vai vajrasyapimatho dandasydtho paragoh;
41, 10: vrsfir vas ydjya vidyit; TBr. I, 1, 8, 12: maruto ’dbhir agnim ala-
mayan | tasya t. hrdayam dcchindan | sdganir abhavat —; 1II, 2, 4, 2:
vajrah vas dpah; 10,1: vajro vai sphyah; 12,5, 6: vajro vas rathah
(=T8.V,4,9,3 u.s); MS IV, 4,1 (61,2): vajro vai pagavah u.s. w.
Man sehe u.a. noch die Deantung der Opferrufe TS. I, 6, 11,3.4 (astu
grausagd ity abhram sam aplavayan, yajets vidyutam ajanayan u.s.w.).
Oder die mit den drei Anuyaja's im Fall einer Beschwirung verbundenen
Anumantrana’s: ,a¢ani, schlage N.N.1“  hraduni, schlage N.N.!* ,ulkusi,
schlage N.N.1* (NVO. 138.9). Ich glaube auch, dass die Deutung des
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wie agnir vai vajrah (vidyut) oder devo vai vajrah') — es
konnten nur wenige Stellen sein, die meiner Aufmerksamkeit
entgingen. Mit andern Worten: wo wir die Tatsachen be-
fragen, wird er als Gottheit gar nicht oder nur ausnahms-
weise anerkannt. Ich weiss nur wenige Fille anzufiihren,
wo ihm wirklich Verehrung zuteil wird, einmal AV. I, 13,
ein Lied, das sich an die Beschworung des Blitzes und
seiner Folgen, Kopfschmerz u.s. w. (in I, 12) anschliesst?),
ferner RV. VIII, 89 (100, 9)%), wo der Donnerkeil von
Wasser umschlossen im Meere ruht und von den ,vereint
vorwérts stromenden“ Tribut empfingt. Es ldsst sich also
keineswegs bestreiten, dass sich vereinzelte Ausserungen in
der Richtung finden, und sie lassen sich bei weiterem Forschen
vielleicht noch vermehren‘), denn in dem weiten Bereich
der vedischen Litteratur ist wohl keine Auffassung ganz
unvertreten geblieben; aber so wenige Stellen sind nicht
geeignet, den Blitz als ,den Agni in den Wassern“ er-
scheinen zu lassen oder dieser Form des Feuers Merkmale
einer weit verbreiteten und verehrten Gottheit aufzuprigen?).

Man wird dieser Meinung gegentiber auf die oft wieder-
kehrende Erzéhlung von dem in den Wassern versteckten
und von den Gottern eifrig gesuchten Agni hinweisen, den
die Forschung in der Regel als den Blitz gedeutet hat.

Adlers, der den Soma bringt, als Blitz, wie Bloomfield (JAOS. XVI, 11 ff.)
sie begriindet, richtig ist; nur ist dieser kein Gott und von dem sonst
als Vogel (divya suparpa u.s.w.) bezeichneten Agni genau zu unter-
scheiden. Auch als Uberbringer des Feuers vom Himmel kann der
Blitz gelegentlich gedacht worden sein. 8. 146. 147.

1) Vielleicht TBr. I, 10, 6: jataveda yadi vad pdvako ’si vasgvanaro
yadi va vatdyuto ’si /.

%) Vielleicht AV.VII, 41, Bloomfield, JAOS. XVI, 13 (contrib. V,13).

%) VMyth. I, 368 2.

4) Ganz farblos ist AV. III, 21, 7. V8. XXV, 1.

%) X, 30, 4: ydm viprasa flate adhvarésu; 8: tdyam adhvarésu zeigen
eben nur, dass apdm napat nicht der Blitz ist.
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Jene beiden Stellen des TBr., welche dies zu befiirworten
scheinen, sind S. 131 ! angefiihrt worden; aber sie stehen
doch vereinzelt und entsprechen nicht der Gesamtauffassung
des Veda, die ich darzulegen versuchen will.

H. Die Gotter und Agni.

a) Die Gotter setzen Agni ein.

Es ist von Oldenberg mit Recht bemerkt worden,
dass Agni gegeniiber der compakten Masse der Gotter in
einer gewissen Sonderstellung erscheine. Stellen, in denen
die Gotter selbst das Feuer entziinden, sind nicht vereinzelt
anzutreffen. Oder wir finden andere Bilder: Agni ist der
Bote, der Opferfithrer, der Hotr oder der Purohita der
Gotter, ihr Auge, ihr ,Tier“?*) oder ihr Mund. Sie erzeugen
ihn nicht nur fiir sich, sie gewihren auch den Menschen
Teil daran, und ausser den Ugij, Angiras und andern alten
mehr oder weniger mythischen Gestalten, sind es die Gotter,
die Agni unter den menschlichen Geschlechtern einsetzen.
Nur einige wenige Belege von dieser bekannten Vorstellang
mbgen um des Zusammenhangs willen hier angefiihrt sein.

III, 2, 3: krdtva ddksasya tiruso vidharmayi

devdso agnim janayanta cittibhih |
8: vicarsanir agnir devdndm abhavat puréhitah |

) Ait. Br. I, 16, 6. Nach Gat. Br. XIII, 2, 7, 13 ff. sind Agni, Vayu,
Siirya ,pagu’s“,
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9, 9 (X,52, 6): trini gatd tri sahdsrany agnim
trinigdc ca devd ndva casaparyan |
atksan ghrtair dstrpan barhir asma
dd id dhdtaram ny asadayanta ||

29, 9: aydm agnih prtanasdt suviro
yéna devdso dsahanta ddsyan [|*Y).

b) Die Gotter und die Sonne.

Wie beim Somaopfer, so sind auch beim Feuerkult die
Vorgiénge des Opferplatzes ein Abbild der himmlischen Welt.
Agni, der auf der Feuerstitte des Opferers lodert, ist
der irdische Vertreter dessen, den die Gotter entflammen.
Die bisherige - Untersuchung liess keinen Zweifel daran,
dass von den Vitanafemern keines dem Blitz entspricht;
unsere Texte sagen ausdriicklich, dass es Agni Vai¢vinara
ist, den die Gotter zum Opfer hervorbringen?). Agni V.
aber ist, wie wir sahen, die Sonne, und sdrya dditeyd
wird in dem vom Opfer der Gotter handelnden, fiir diesen
Anschaunungskreis bedeutungsvollen Liede X, 88, 11, aus-

) Cf. noch I,26,8; 31,11; 36, 4.5.10; 69,2.56; II, 1, 13: tvdm
agna dditydsa dsyam, tvdm jihvdm gicayag cakrive kave | — tvé devd
havir adanty dhutam [/; 14; 11, 4,3; III, 1,4.13; 3,5; 11,4; 17, 4;
29,7, IV,1,1; V,3,4; 8,6 (uryjrdyasam ghrtdyonim — cdksur
dadhire —); 21,3; 25,2; VI, 15,8; 16,1; VII, 11,1. 4; VIII, 84, 2;
X, 12, 2 (devé devdn paribhilr). 3; 46,9.10 u.s. — TBr. I, 4, 6, 7: nahs
spagam avidann anyam asmat | Vaigvdnardat puraetaram agneh | atheme
‘manthann amriam asurah Vaigvanaram ksetrajitydya devih —.

%) RV.VL,7,1; mardhdnam divé aratim prthivydh

vasgvanardm rtd 4 jatdm agnim |
kavim samrdjam dtithem jdndnam
asdnn d pdtram janayanta devdh [/

2: ndbhim yajfidnam — abhi sdm navanta |
vaigvdnardm rathyam adhvardpam
yajidsya ketim janayania devdh [/
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driicklich als von ihnen eingesetzt bezeichnet'); sirya aditeya
und Agni Vaigvanara sind Synonyma. Im vorhergehenden
Verse sagt unser Lied, dass mit einem Stoma die Gotter
Agni am Himmel schufen und dreigeteilt fiir die Welt
machten?). Ein anderes Lied nennt Siarya ausdriicklich
,den Purohita der Gotter“3).

Die Sonne spielt in vielen Erzéhlungen der Brahmana’s
eine grosse Rolle. Die Gotter fiirchten sich vor ihm, wenn
er brennend dahin schreitet4), oder er ist der ,yoddhy‘, den
die Raksas mit Erlanbnis Prajapati’s sich zum Kampfe selbst
wihlen (TAr. I, 2, 1)%), oder die Gotter machen ihn zam
Ziel (kastha) bei einem von ihnen veranstalteten Wettlauf
(Ait. Br. IV, 7, 4; TMBr. IX, 1, 35); er bildet bei einem
der Opfer den ,Pfosten‘ fiir das Opfertier (TBr. 1I, 1,5, 2);
sie verwandeln ihn in ein weisses Ross als Daksipa fiir
Ayasya (TMBr. XVI, 12, 4). Als Svarbhanu den Aditya mit
Finsternis schligt, retten ihn die Gotter mit den Svarasa-
mans. Mit den Para genannten Svara’s brachten sie ihn
zur Himmelswelt (TMBr. IV, 5, 2. 3). Oder sie schlagen mit
den Divakirtya’s die Finsternis weg (IV, 6, 13). Ofter wird
von der Besorgnis der Gotter gesprochen, die Sonne mochte
vom Himmel herab- oder fiber den Himmel hinausfallen ®);

Y) yadéd enam ddadhur yajniydaso divi devdh sidryam dditeydm | —.
Die realistische Auffassung der Sonne findet sich auch ausserhalb Indiens.
Lang I c. 8.117 citiert aus Brough Smyth, Aborigines of Vict. I, p. 430:
soleil, soleil, brfilez votre bois, brfilez votre substance intérieure et
descendez. — X, 28, 8 tragen die Gotter Axte, mit denen sie Holz spalten.

f) stomena hs divi devdso agnim djjanan — |

tdm 4 akrpvan tredhd bhuvé kdm —

%) VII, 101, 12: bat sirya — | mahnd devdnam aswryah purdshito
vibhu jyotir ddabhyam [/.

4) TMBr. V, 3,9: agnir va sdam Vaigvanaro dahann ait tasmad
deva abibhayub [.

%) Cf. auch TBr. II, 4,6, 7 oben p. 135 '; RV. 1,59, 5 u.s. w.

%) Sonnwendfeste 9. TMBr. 1V, 5, 9; VI, 7, 24; VII, 4, 7; XII, 10,6;
XXV, 10, 11.
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es sind die Metra und Melodien, mit denen sie die
schwankende zur Sonnenwendzeit stiitzten. Das ist nichts
anderes als eine Erinnerung an alte Sonnenwendfeiern, die
man mit Liedersang beging. Professionelle Sénger werden
die Kunst, das Neujahr anzusingen (cf. S. 32), gepflegt haben,
ehe sie in dem Ritual der brahmanischen Schulen eine feste
Statte fand. Die Erziahlung von dem durch die Gotter ent-
flammten und fir die Opfer eingesetzten Feuer, mit der wir
es an dieser Stelle zu tun haben, ist also nur eine unter den
vielen der an die Sonne angekniipften Mythen, welche wie
manche der anderen auf volksttimlichem Grunde entstanden
sein und den darauf weiter bauenden Ritualisten als Illu-
stration oder als Ausgangspunkt fiir ihre Brauche will-
kommen gewesen sein mag.

¢) Agni’s Flucht.

Agni bleibt aber nicht immer bei den Gottern; die ganze
vedische Litteratur kennt die Erzéhlung von seiner Flucht
aus Furcht vor dem Opferdienst. ,Agni hatte drei dltere
Briider“, so erzéhlt TS. II, 6, 6, 1, ,diese verschwanden, als
sie den Gottern die Opfergabe brachten. Agni geriet in
Furcht. Er dachte, ‘ebenso wird der hier (der die Opfer-
gabe bringt), ins Ungliick geraten’, und lief fort; er ging
ins Wasser. Die Gotter suchten ihn herauszutreiben. Ein
Fisch verriet ihn. Den verfluchte er . . .%. Dieselbe Er-
zdhlung kehrt VI, 2, 8, 4 wieder und ist nur darin von der
hier gehorten verschieden, dass Agni in ihr nicht in die
Wasser, sondern in die Pflanzen, Baume eindringt!) und

1) sa yam vanaspatisy avasat tam patudrauw, yam osadhisu tam su-
gandhitejane yam pagusu tam petvasyantard ¢rige. [Diese Erzihlung wird
TBr. 111, 8, 12, 2 auf Prajapati, der dort Agni's Stelle einnimmt, tiber-
tragen: dgvattho vrajo bhavati | prajapatsr devebhyo ’nildyata | agvo
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ohne Hilfe des Fisches von den Gottern gefunden wird. Es
bedarf keines Scharfsinns, um zu erkennen, dass die drei
geschwundenen Briider Agni’s?) die drei Opferfeuer sind,
welche erloschen sind; der von den Gottern gesuchte Agni
ist das Opferfeuer, das ihnen aufs neue dienen soll. Es
handelt sich, wie ich glanbe, dabei nicht um die Veranstaltung
eines einzelnen Opfers, sondern um den Beginn des rituellen
Jahres, um den Anfang des dem Pitryana folgenden Deva-
yana. Die ganze Erzihlung hat doch einen zu constanten
Charakter, um itiologisch von einem einzelnen Opfer aus-
gegangen zu sein: die indische Mythologie hat das Bild
von dem ,versteckten“ oder verloren gegangenen Feuer,
nach dem Gotter oder Weise suchen?), gewahlt, um das
Ende des Uttarayana zu charakterisieren. Wir kénnen
das aus dem RYV. selbst erkennen. Er spricht davon, dass
Agni erzfirnt davon gegangen sei, so V, 2, 8, wo es heisst:
.erziirnt bist du von mir gegangen; das kiindigte mir der
Oberherr der Gotter an; denn Indra hat kundig dir nach-
geblickt; von ihm unterwiesen, o Agni, kam ich herbei“ %).
_Weiter noch als dieser Vers fiihren uns die drei Lieder

rigpam krtva so’gvatthe samvatsaram atisthat, tad agvatthasyagvatthatvam —.)
Auch das Cat. Brahm. I, 2, 3,1; 3, 3, 13 ff, berichtet uns diese Sage, ohne
sachlich erhebliche Varianten, MS. III, 8, 5 (101, 3 ff.). — Uber ihre Form
in spéterer Zeit A. Holtzmann, Agni nach den Vorstellungen des
Mahabharata, S.11. Cf u.a. Anugasanaparva 85, 20 ff.
1) Er ist selbst der vierte Hotr im Kathaka; Macdonell 95 81,
%) Man vergleiche I, 65, 2:
pagvd nd tayum | gihd cdtantam — | sajosa dhirah |
padair dnu gman | upa tva sidan | vigve ydjatrah |/
6b, 4; 67,6.7; 72 2:
asmé vatsdmp pdre samtam nd vindan
icchdnto vigve amytd dmarah |
I, 1, 9. 14 (giheva vrddhdm); IV, 59; 7,6; V, 8,38; 11, 6; 15,5;
VL, 1,2; X, 46,2
3) hrptydmano dpa ki mdd atyeh
prd me devdnam vratapd wvdca |
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X, 51—531) in die tatséichlichen Anschauungen ein. Wir
finden in dem ersten von ihnen ein Zwiegespriich zwischen
Agni und den Gottern, die ibn in Wassern und Pflanzen
suchten und ihn dadurch zur Riickkehr bewegen, dass sid
ihm die Prayaja’s, Anuyaja’s, einen Anteil am Havis, ,die
Butter der Wasser‘, das Mark der Kriuter und langes
Leben zusagen.

4: Agni: ,Aus Furcht vor dem Hotrdienst, ‘dass mich
nur nicht die Gotter etwa hier einspannen’, o Varuna, floh
ich. Meine Leiber haben an vielen Orten sich versteckt.
Die Sache [den Hotrdienst] verstehe ich, Agni, nicht‘.

b: Varupa: ,Komm! der Mensch verlangt nach den
Gottern und wiinscht Opfer, dazu vorbereitet. Im Dunkel
wohnst du, o Agni. Mache gangbar die den Gottern dienen-
den Pfade (pathé devaydnan). Fiithre wohlgesinnt die
Opfergaben hin®.

6: Agni: ,Agni’s #ltere Briider haben, wie ein Wagen-
lenker seinen Weg, diese Sache [den Hotrdienst] eifrig ver-
folgt [und gingen zu Grunde]. Aus Furcht davor ging ich,
o Varupa, in die Ferne. Ich erzitterte wie ein Biiffel vor
der Bogensehne des Schiitzen.

Es ist offenbar, dass hier nicht der Blitz gemeint ist;
denn nicht der Blitz oder ihre Waffe, sondern das Opfer-
feuer der Gotter ist erloschen oder, um ein anderes vedisches
Bild zu gebrauchen, ihr Hotr ist geflohen und wird aufs
neue von ihnen gewonnen. Das folgende Lied schildert die
Einsetzung des Hotr. X, 52,

4: Agni: ,Mich haben die Gotter als Opferfithrer ein-
gesetzt, der verschwunden war und viele Fahrlichkeiten lief),

Indro vidodn dnw hi tva cacdksa
téndhdm agne dnugista dgam /|
Vgl noch v. 12 desselben Liedes und namentlich X, 32, 6 ff., wo derselbe
Vers mit einer Variante wiederkehrt; fir Pada &) ist dort nédhiydmanam
dpagialham apsi eingesetzt. .
1) Cf. Oldenberg, ZDMG. XXXIX, 71 ff. Rel d. V. 124.
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(mit den Worten:) Agni soll kundig unser Opfer bereiten
mit seinen fiinf Gingen, das dreifache, siebenfache'.

5: ,Ich will ench verehren um Unsterblichkeit') und
Nachkommen, damit ich euch, o Gotter, weiten Raum ver-
schaffe. In Indra’s Arme will ich den Donnerkeil legen.
Da wird er all die Schlachten gewinnen‘.

6: (Dichter:) ,3339 Gotter verehrten da Agni; sie be-
sprengten ihn mit Butter, streuten ihm Barhis, da setzten
gie ihn zu ihrem Hotr ein®.

In v. 5 des ersten Liedes wurde im Gegensatz zum
tdmas, in dem Agni wohnt, von den pathé devaydnan ge-
sprochen, die er bereiten soll. Ganz derselbe Gegensatz
kehrt X, 124, 1 wieder, wo Agni gebeten wird, zam Opfer
zu kommen, Opferfilhrer und Leiter zu sein; lange habe er
in tiefem Dunkel gelegen?). Es kann damit nur eine Neu-
belebung des Opfers gemeint sein, die im Gegensatz steht zu
tamas, zu einer finsteren und opferfeuerlosen Zeit. In diesem
Sinne ist auch X, 181, Vers 3 zu verstehen, der von dem
oZerstreuten“ oder ,verlorenen“ Yajus der Gotter spricht,
das die (Weisen) mit eifrigem Nachdenken fanden 2).

Im Gegensatz zu den Gottern stehen die Manen%);
das Ritual lisst ihn iiberall im Kleinen wie im Grossen, in
Bezug auf die Himmelsrichtung, Lage der Opferschnur u. a.m.
hervortreten. ,Wenn sie nach dem Manenopfer hinweg-
gehen und die Sonne im Osten verehren, (so geschieht das
darum:) die Sonne ist die Welt der Gotter, die Manen sind

1) Agni wiinscht sich langes Leben; cf. X, 51, 7: kurmds ta dyur
ajdram ydd agne —; 8: agnég ca dirghdm dyur astu devah [/.
?) imdm no agna upa yajiidm éhi
pdiicaydmam trivrtam saptdtantum [
dso havyavdd utd nak purogd
Jybg evd dirghdm tdma doayisthab |
%) té 'vindan mdnasa didhyina ydjuh
skanndm prathamdm devaydnam [
4) Oben 8. 30 und 82. '
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die Welt der Viter; daher kommen sie ans der Manenwelt zur
Gotterwelt“ *). In der Viterwelt darf man die Sonne nicht
schauen ?). ,Wenn die Sonne noch am Himmel steht, soll
man eine Umhiillung machen“, heisst es im Manava Cr. S.3).
Einen originellen Compromiss, in dem die Sonne (hier Agni
Vaigvanara) den Manen gegeniibergestellt wird, finden wir
TMBr. VIII, 7,6 bei Gelegenheit des Yajiiayajiiiya-Saman
mit seinem merkwiirdigen und weitere Behandlung ver-
dienenden Ritual: ,zu Vai¢vanara bringt der Adhvaryu da
die Sadasya’s, wenn er das Yajiidyajiilyastotra einleitet.
Verhiillt ist es zu singen, damit man von Vaigvanara nicht
verbrannt werde. Einen Verhiillten erkennen aber die Manen
nicht. Beim Yajfidyajiiiyastotra wiinschen die Manen die
ihrigen zu erkennen. Man soll nur bis zu den Olren sich
verhiillen. Das ist sowohl verhiillt als unverhilllt. Die
Manen erkennen, Vaigvanara schidigt nicht“. Am bedeut-
samsten &ussert sich der Gegensatz zwischen Gottern und
Manen in den beiden Perioden des Jahres, dem Deva- und
dem Pitryana, die spiter rein lokal verstanden werden. Er
ist in der S.30 angefilhrten Hymne X, 2 betont; er wird
in dem von der Einsetzung Sirya’s als Opferfeuer handeln-
den Liede nachdriicklich hervorgehoben4) und ist auch in
der Hymne, die den Ausgangspunkt dieser Bemerkungen
bildet (X, 52, 5), mit den Worten tdmas und pdnthano deva-
ydnah ausgedriickt. Wenn Rudra das Opfer durchs Herz
schiesst, erloschen die Opferfeuer und die Zeit der Manen

1) Kaug. Br. V, 7.
%) Caland, Altind, Ahnenkult 179. (Dies spricht dagegen, Yama
als die untergegangene Sonne, die ,Nachtsonne“ zu deuten).
%) Caland lLe.
4) X, 88,15: dvé srutt agrpavam pitfndm
ahdm devdnam utd mdrtyanam |
tdbhyam iddm vigvam éjat sdm ets
ydd antard pitdram matdram ca [/
Cf, TBr. 1, 3, 10, 1: pstfn yagno ’gacchat | tam devak punar aydcanta ete.
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beginnt. So wird die Bezeichnung der pitarah als devdgatru
VI, 59, 1 Klar: )

hatdso vam pitérah devigatravah

indragnt givatho ywvim ||
,vernichtet sind von euch beiden die Manen, denen die
Gotter feind sind; IA., ihr lebt!“* d. h. der Pitryapa ist zu
Ende, der Devayana beginnt. Indragni, die ich aus rituellen
Griinden fir den Neumond, wie Agnigomau fiir den Voll-
mond erklire, bezeichnen hier, scheint es, den ersten Neu-
mond im neuen Jahr,

d) Agni’s Versteck.

Die beiden frither angefiihrten Stellen der TS. geben
nicht denselben Ort als Versteck fiir den dem Hotydienst
entflohenen Agni an; die eine sieht die Wasser, die andere
die verschiedenen Biume dafiir an. Dasselbe Schwanken
zeigt sich im RV. nicht nur in verschiedenen, sondern sogar
in demselben Verse. So stehen VI, 48, 5 dpo ddrayo vina
nebeneinander!). Oder es wird auch im RV. nur die eine
Seite des Thema’s angeschlagen und hier von dem Aufenthalt
im Wasser, dort von dem im Holze gesprochen, z. B.:

I, 161, 1: mitrdm nd ydm ¢imya gosu gavydvah
svadhyo viddthe apsi jljanan |
II0, 1, 3: dvindann w dargatdm apsv antdr
devdso agnim apdsi svdasfpam |/
13: apdm gdrbham dargatdim osadhinam
vdna jajana subhdga virdpam |

1) ydm dpo ddrayo vdna
gdrbham ridsya piprati |
sdhasd yo mathité jdyate
nrbhil prihivyd ddhi sdnavi ||
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9, 2: kdyamano vand tvdm
ydn matpr djagann dpah [1)

9, 4: dnv im avindan nicirdso adrihah
apsi sithdm iwa ¢ritdm | u.s. w.?),

1. In den Wassern.

Wenn wir unabhéingig vom Zusammenhang die Frage
beantworten wollten, wer denn dieser Agni in den Wassern
sei, so boten Sonne, Mond und Blitz sowie die irdischen
Wasser?®) sich von selbst als Ausgangspunkt der Mythen-
bildung dar. Wenn wir aber niher priifen und gewahren,
dass es sich hier nur um das Opferfeuer der Gotter
oder um den Hotr der Gotter handeln kann und der Blitz
weder &ussere noch innere Berechtigung hat als das eine
oder andere zu gelten, so schrinkt sich die Alternative ein;
es zeigt sich, dass nur Sonne und Mond hier in Frage
kommen konnten. Beide stehen zn den Wassern — man
muss sich hiiten, Wasser und Wolken zu verwechseln, sie

1) Cf. AV. X111, 1, 50: satye anyah samdhito ’psv anyak samidhyate
brahmeddhav agni ijate rohitasya —; TS. I, 4,454: agner amikam apa
a vivega.

%) Cf. noch I, 70, 2; 141, 5; 144, 2 (oder ist dies hier der Mond?);
145,5; II,4,2; II,5b,3; 26 6; IV,7,6; V,34,9; 85,2; VII, 9, 3;
VIOI, 39,8; X,8,1; 32,6; 46,2; 51,1; 121, 7; 177,1. Anschaulich
ist X, 91, 6: tdm o6gadhir dadhire gdrbham rtviyam tdm dpo agnim
Janayanta matdrak | tdm it samandm vaninag ca virddho ’ntdrvatic ca
stwate ca vigvdha //.

%) Ich habe keine Bedenken mit anderen Forschern anzunehmen,
dass die vedische Anschauung auch einen Agni in den Wassern der Erde
kennt (AV. XII, 1, 37. Cf. Oldenberg, Rel. d. V. 116), kann aber
die Gebriiuche der ritucllen Litteratur, weil sie nur symbolische Be-
deutung haben, hier nicht zu den Beweisstiicken rechnen. Die Bekannt-
schaft mit dem spiteren Gedanken eines ,Meerfeuers® ist mir trotz
Geldner, VSt II, 271 durchaus zweifelhaft,
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sind im Veda keineswegs identisch — in naher Beziehung.
Der Mond wandelt apsv antdr ¢ RV. I, 105, 1; er ist als
Soma apdm gdirbha IX, 97,41%'); TAr. I, 22,1 nennt ihn
apdm puspa. Der ,verborgene, im Versteck befindliche
Konig auf seiner glitzernden Streu“ I, 23, 14, den Pasan
findet, ist der Mond. Andrerseits heisst es von Sirya, dass
die Gotter ,den im Meere verborgenen‘ herbeischafften RV.
X, 72, 7%), oder dass er ,in die Wasser sich verberge3).
Sonne und Mond gemeinsam sind als apam vysanvase X, 93, b
bezeichnet ¢), vielleicht auch X, 27, 17 unter den beiden, die
in den Wassern die gewaltige Fliche durchwandern, zu ver-
stehen®). Es ist demnach an und fir sich nicht leicht zu
erkennen, ob im einzelnen Verse Sonne oder Mond gemeint
sind; vielleicht ist von den Dichtern, die ja vor Augen
hatten, dass Sonne und Mond nur verschiedene Erscheinungs-
formen desselben Agni sind, eine strenge Scheidung auch
gar nicht beabsichtigt. Wer aber der in die Wasser sich
fliichtende Agni ist, das sind wir zu ermitteln im Stande;

1) Weitere Stellen 8. VMyth. I, 356. 294. 295.
1) ydd deva ydtayo ydtha
bhiwandny dpinvata [
dtra samudrd & galthdm
4 sitryam ajabhartana |/
%) MS. IV, p. 194, 3: siiryo apo vigahate. Unwesentlich sind hier
RV. 1V, 38, 10: 4 dadhikrdh — sidrya iva jydtisapds tatana (VII, 47, 4;
X, 178, 3); V, 45, 10.
4) Anders Ludwig, Nr. 240 (vol. IV, p. 238).
%) — | dvd dhdnum brhatim apsv antdh
pavitravanta caratah pundnta |/
Die beiden ,K#lber der Viraj, die aus dem Meer aufstiegen®, AV. VIII, 9
(S. 61), konnen nur Sonne und Mond in ihrem thglichen Aufgang sein.
— Auch der Wind steht zum Wasser in enger Beziehung. Cf. vol. I,
444.5. RV. I, 122, 3: mamdttu vdto apdm w:aam)dn; VII, 40, 6: orstim
pdrijma vdto dadatu; X, 168, 3: apdm sdkha; TS. VI, 4,20¢; TMBr.
VI 8,1 und dazu AV. X, 8,40: apsv dsin mdtarigpa prdvigtah, prdvista
devdh —.
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der Vers, welcher uns hierbei fiihrt, ist einer Missdeutung
nicht ausgesetzt. Ich sehe ab von VII, 49, 4, weil Agni
Vaigvanara hier nur neben andern Gottern steht?); wichtig
ist dagegen VI, 8,4:

apdm updsthe mahisd agybhyata

vigo rdjanam dpa tasthur ygmiyam |

d duto agnim abharad vivdsvato

vaigvanardm matarigva paravdtah |/
»,im Schoosse der Wasser ergriffen ihn die Gewaltigen
(Gotter). Den Konig, den preiswiirdigen, verehrten die
Stimme. Als Bote Vivasvat’s brachte Matarigvan ams
der Ferne Agni Vaigvanara“. Agni V. ist, wie sich zeigte,
die Sonne, das Opferfeuer der Gotter, an dem sie den
Menschen teilhaftig machen, und der die Sonne auf der
Opferstitte reprasentierende Ahavaniya. Gerade diese Agni
Vaigvanara als Synonym von Sirya behandelnden Hymnen
VI, 7—9, in deren Mitte unser Vers erscheint, lassen keinen
Zweifel, dass es die Sonne ist, die die Gotter im Schoosse
der Wasser ergreifen?). Fiir apdm updsthe steht VI, 9, 7,
also wieder in derselben kleinen Sammlung, tdmasi:

vigve devd anamasyan bhiyandh

tvdm agne tamasi tasthivdrsam |

_ vaigvanaro avatitdye nah

amartyo avatwldye nah [/
»alle Gobtter verneigten sich in Furcht vor dir, als du,
o Agni, im Dunkel standest. Wir werden also auch an
andern Stellen, wo nicht so sicher von A. Vaigvanara, sondern
allgemein von dem in den Wassern versteckten Agni ge-
sprochen ist, den die Gotter suchen, annehmen, dass damit

1) ydsu rdja virupo ydsu sémo vigve devd ydsirjam mddanti | vasg-
vanaro ydsv agnib prdvigias — /.

%) Man vergleiche dazu den schon 8. 144 ? citierten Vers, dass die
Gotter den im Meer verborgenen Sirya herbeischaffen, ein Vers, den man
als Doublette des unsrigen bezeichnen kann.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 10
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ibr Opferfeuer, ihr Hotr, d. i. die Sonne gemeint ist'). Mir
scheint, dass alle erreichbaren Tatsachen die Ansicht wider-
legen, dass der in die Wasser geflohene Agni der Blitz sei.

In den bezeichneten Versen wechseln apdm wupdsthe und
tdmasi wie Synonyma. Der Gedanke, dass die Sonne in
den Wassern verschwinde, ist nur in einem tropischen Lande
mit einer Regenzeit recht erklirbar, Nur dort kann die
Erzéhlung ersonnen werden, die wir Kaug. Br. XXV, 1 finden,
pdass die Wasser Tapas iibten und nach gefibtem Tapas
schwanger wurden. Daraus wurde im sechsten Monat die
Sonne hier (aditya) geboren . . ,aus dem Meer stieg auf die
siisse Welle‘, so lautet das Ajyagastra, denn ,ans dem Meer",
(d.i.) aus den Wassern geht er auf.

Wenn daneben tdmast steht, so kann sich allerdings
auch das auf die dunkle Regenzeit beziehen®); aber es ist
wie ich oben auseinandersetzte, wahrscheinlicher, dass bei
tdmas sich eine Erinnerung an #ltere Zeiten unter einem
andern Himmel fortgeerbt hat und die Wintersonnenwende
urspriinglich damit gemeint war (8. 82). Die Linien laufen
hier so ineinander, dass eine klare Scheidung nicht mehr
moglich ist, und ein Ineinanderfliessen der Anschauungen war
um so eher moglich, als ja die Regenzeit am Anfang des
Daksginayana steht. ’

2. Im Holze.

Agni hat nicht nur im Wasser, sondern auch in den
Pflanzen sein Versteck; wie die Gotter finden ihn die Weisen

") Cf. noch I, 148, 4: dhfrasah paddm kavdyo nayants — | sisdsantah
pdry apagyanta sindhum davir ebhyo abhavat séryo nfn [/. Hir. II, 8, 10:
siryam rtam tamaso grahya yad devd amuBicann asyjan vy enasah.
RV. I, 117, b: sdryam nd tdmasi ksiydmtam.

%) Cf. RV. V, 59, 5: siryasya cdksub prd minants vrstibhih (mari-
tah); 68, 4: tdm (sdryam) abhréna vrstyd guhathak; X, 72,7: samudrd
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in Wasser und Holz. V, 11, 6: tvdm agne dngiraso giha hitim
dnw avinda® chigriyandm vdnevane'). Es werden, wie sich
zeigte, Wasser und Pflanzen verbunden: ,in den Wassern,
o Agni, ist dein Sitz. Du héngst dich an die Pflanzen“?).

Wie kommt Agni auf die Erde? Es liegt nahe, im
Blitz den Uberbringer des himmlischen Feuers zu sehen,
und diese Ansicht erh#dlt ihre Begriindung durch den Hin-
weis auf das Holz eines vom Blitz getroffenen Baumes, das
neben anderem zur Anlegung der Flamme dient (8. 85),
sowie auf die Herstellung des Reibzeuges aus dem Holze
eines Ac¢vatthabaumes?®). Nicht alle Biume sind dem Blitz-
schlag in gleicher Weise ausgesetzt*); der Ag¢vattha scheint

d gulhdm sdryam, 8.8, 144'; MS. IV, 12,5 (194, 3): siiryo apo vigahate
ragmibhér vajasatamah — |. Ramay. (Nirnaya Sag. Pr. ed.) II, 119, 22
(., p. 441): vanam pravivega — s#urya tvaibhramandalam.
) Vgl. noch I,67,9; 141, 4; II, 1, 14; III, 55, 4. b; VII, 4,5; X,1,2
u. 8 w. (cf. 8.1432, Oldenberg und Macdonell 91). — Wir haben also
eine Zwei-, und wenn wir den Feuerstein hinzunehmen, eine Dreiteilung.
RV. II, 1,1 erwiihnt 1. adbhyah, 2. agmanak, 3. vanebhyah, osadhibhyah.
Hierzu kéime in einigen wenigen Fillen noch der jathardgn:. Dieser aber
und der Feuerstein spielen im RV. keine Rolle; wir kénnen also fiir
unsere Zwecke bei der Zweiteilung von ,Wasser* und ,Holz“ bleiben.
%) VIII, 43,9: apsv agne sddhig tdva savisadhir dnu rudhyase (cf.8.142);
III, 2, 11: jinvate jathdresu prajajiivan — citrésu bezieht sich nicht auf
verschiedene Menschen, sondern Pflanzen (,das Pflanzeninnere“). Agni
ist vibhrta dsadhisu RV. X, 1,2. (Wohl verschieden von den des Nachts
leuchtenen Pflanzen der spiteren Litt. Kumarasambh. I, 10 und Stenzler
zur Stelle).
%) Zur Erklérung erzdhlt TBr. I, 1, 3, 9: agvordpam kriva so ’gvatthe
samoatsaram atigthat; #hnlich I, 2, 1, 5.
4) Unser populirer Spruch:
,vor den Eichen musst du weichen,
Vor den Fichten musst du fliichten,
Doch die Buchen musst du suchen“
hat durch die Forschung Bestiitigung erfahren, s. C. Miiller, Himmel
und Erde, vol, VIII, 172: ,alle neueren Beobachtungen stimmen . .. darin
iiberein, dass unter gleichen #usseren Verhiltnissen, z. B. im gemischten
Bestande, Buchen sehr selten, Eichen aber unverhiltnism#ssig hiéufig

10*
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aber auf den Blitz Anziehungskraft geiibt zu haben und
feuergefiahrlich gewesen zu sein. In den Vorschriften iiber
den Hausbau (Gobh. IV, 7) heisst es, dass man im Osten
den Acvattha meiden solle, denn von diesem, dem Aditya
geweihten Baume drohe Feuersgefabr. Ob bei andern zum
Anlegen des Feuers gewihlten Holzarten derselbe oder ein
anderer Grundgedanke mitspielt, vermag ich nicht festzu-
stellen. Neben dem vom Blitz in einzelne B#ume fiber-
tragenen Feuer geht eine, ich mochte sagen, friedlichere
Vermittlung her, auf die uns jene Verse hinweisen. Wie
der Somasaft aus gewissen milchreichen Pflanzen gewonnen
wird, so das Feuer aus gewissen feuerhaltigen Pflanzen oder
Béumen. Der Mond kommt zur Neumondszeit in diese Welt,
dringt in Wasser und Pflanzen ein, und der Opferer sammelt
ihn aus Wasser und Pflanzen (VMyth. I, 294. 5). So steigt
auch das Feuer, wenn es aus dem Himmel ,vom héochsten
Vater“ hergebracht wird, in den Pflanzen empor?). Es
scheint, als ob im Regen dieser mysteriose Ubergang sich
verwirkliche?). Oder es gibt noch einen dritten Weg fiir
die Herabkunft des Feuers: Matari¢van bringt das Feuer.

Blitzschligen anheimfallen“. Nach den statistischen Aufnahmen der
Fiirstlich Lippe-Detmold’schen Forstverwaltung ,ergibt sich als Mittel aus
den zur Kenntnis gebrachten Blitzschltigen aus den Jahren 1879 bis 1890,
dass etwa 56 Eichen, 3 bis 4 Fichten und 20 bis 21 Kiefern getroffen
werden, ehe einmal eine Buche vom Blitzstrahl heimgesucht wird“.
Dabei herrschen im Waldbestand die Buchen so vor, ,dass auf 100 Biume
etwa 70 Buchen, 11 Eichen, 13 Fichten und 6 Kiefern kamen¢. Uber
die physikal. Begriindung 1. c. 178.

1) Siehe Bergaigne I,17ff.; Oldenberg, Rel. d. V. 113, mit denen
ich im Wesentlichen iibereinstimme.

%) Man vgl. (nur als Analogon) Chand. Up. V, 10,6, wo die zur
Wiedergeburt gelangenden als ,Regen® herabfallen, als Reis, Gerste etc.
geboren werden.
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I. Matarigvan.”

Die Verse, welche von M. als Promethens Indiens
sprechen, sind zwar zahlreich genug, um ihn als Feuer-
bringer zu kennzeichnen, aber den natiirlichen Ausgangs-
punkt seines Wesens hellen sie nicht auf. Agni wird Mata-
rigvan zuerst offenbar (avir bha I, 31, 3; 143,2)%) oder M.
holt ihn vom Himmel (bhar, a + n7)%). Auch die Wurzel
math wird verwendet*), oder sam + idh III, 5, 10:

yads bhfgubhyalz pars Matarigva

guha sintam havyavdham samidhé ||
An einer weiteren Stelle ,schafft“ er Agni zusammen mit
anderen Gottern (fafaksur X, 46, 9)9%).

In der spiteren Zeit ist M. stets der Wind. Diese
Bedeutung ist nicht nur klassisch, sondern reicht bis an die
Pforten des RV. heran; wir finden sie im Yajurveda®) und

1) Uber die Etymologie siehe die bei Richter, IF. IX, 247 4, ver-
zeichnete Litteratur.
%) Say. u. a.: vayusamyogat prajralita ity arthah.
% 1, 93,6: dnydm divé mataricva jabhara
dmathnad anydm pdre gyend ddreh |
1,128, 2: ydm M. mdnave pardvdto
devdm bhdh paravdtab |/
I,60,1; III, 9, 5: — tirohitam | ainam nayan M. pardvdto devébhyo
mathsidm pdrs; VI, 8, 4. Hierher auch III, 2, 13: 4 ydm dadhé matarigea
divi ksdyam (den ,nahm‘ M.).
4 1,71, 4; 141,3: — guha sdintam M. mathaydts; 148, 1,
%) Die Beinamen M.'s im RV. geben keine Aufklirung: I, 96, 4:
puruodrapusti, svarvid, vigdm gopd —; 1, 148, 1: vigtd; 71, 4: vibhyta.
%) V8. XI, 39: Vayu Mataricvan; T8. IV, 1, 4a: sam te vayur mata-
rigvd dadhatiattandyai hydayam yad viligtam | devandm yag carati prapa-
thena tasmai ca devi vasad astu tubhyam. [Nicht sicher IV, 4,121}
MS. I, 7,4 (78, 7); II, 1,5 (6, 22). Ait. Br. II, 38, 6: pitd matarigvety
aha prano vai pitd prapo mdtarigea —. TAr. III, 14, 2; IV, 42,1,
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selbst im Atharvaveda, hier nicht nur vereinzelt, sondern
an mehreren ganz einwandfreien Stellen:
V, 10, 8: brhatd mdna vupa hvaye matarigvana prandpanad |
VI, 1, 5: tubhyam vdtah pavatam matarigva

tubhyam varsanty am,rtc'my dpah |/
X,72; 9 26; XII, 1, 51:

yasyam vdto matarigvéyate

rajansi kypwdng cyavdyang ca vrksdn |

vdtasya pravdm wpavdm dnwu vaty arcih [|?)
Es geht aus diesen Stellen, da darin von Vayu Matarigvan
(YV.) oder Vata Matarigvan gesprochen wird, hervor, dass
M. nicht ohne Weiteres ein Synonymum von Vayu, Vata,
sondern eine besondere Gattung des Windes gewesen sein
wird, tiber die nichts Niaheres gesagt ist. Der angefiihrte
Vers des AV., der zeigt, wie M. Staubwolken aufwirbelt
und Béume schiittelt, konnte an besonders starke Stiirme,
etwa Staubstiirme denken lassen, wie sie Indien heim-
suchen ®); er steht nur zu vereinzelt, um M. in diesem
Sinne sicher zu erkliren®). Es muss geniigen, dass Mata-
rigvan schon im AYV. ein sicherer Name des Windes ist.

1) Wie die S. 1448 angefithrten Parallelen zeigen, kann auch der ,in
die Wasser eingedrungene® Matarigvan sehr gut als Wind gedacht sein.

) Cf. Blanford, climates, p. 82: ... for an hour or more the air
is calm, until violent gusts of cool air blow out in advance of the storm,
raising clouds of dust. Sometimes these gusts blow with great force,
blowing down trees or breaking their branches ... Crooke, North-
‘Western Provinces, p. 52. Auch Kipling, plain tales, Tauchn. ed. 8. 54.57
kann als Illustration dienen: ,the duststorm was on us and everything
was roaring, whirling darkness* . .. ,now and again we rushed through
the whirling, choking ‘dust devils’ in the skirts of the flying storm®.

) Qanz bei Seite kann TBr. II, 3, 9, b bleiben, wo der Ostwind als
Prana, der Westwind mit Pavamana, der Nordwind mit Savity erklidrt
und Matarigvan der Stidwind zugewiesen wird (atha yad daksipato vats
matarigyasva bhitvd dakgipato vats | tasmad dakgipato vantam vidyat ete.).
Das sind alles wohl kiinstliche Identifikationen. (Der Siidwind ist im
klass. Sanskrit der Friihlingsbote, Malavika ed. BSS. III, p. 63. Raghu
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Wollen wir vor dem Rgveda stehen bleiben und die
Bedentung ,Wind‘ ausschliesslich auf diese spétere Zeit,
vom AV. an, beschrénken? Die neuere Forschung neigt zu
dieser Beschrénkung, nach Oldenberg beruht die Bedeutung
,Wind¢ auf ,secundérer Spekulation‘ (122, 1). Ich glaube
nicht, dass das richtig ist.

Matarigvan bringt, reibt, entziindet im RV. das Feuer.
Wenn M. im AV. sicher ein Name des Windes ist, so liegt
kein Grand vor, das Wort in diesen Stellen des RV. anders
als auf den Wind zu beziehen. Die enge Beziehung zwischen
Wind und Feuer liegt ja in der Natur beider Elemente:
agner hi vayuh karamam, vayor agnir #iY). ,Agnir folgt
Vayu nach‘, heisst es MS. III, 1, 10 (13, 12)%). Wenn die
Feuer ausgehen und die neue Flamme schnell gerieben dem
Wind entgegen gefithrt wird, bringt man Vayu eine Spende
(Kat. XXV, 10,20). Agni ist RV. I,58,5; 141, 7: vdtacodita;
I, 58, 4 u. s.: vdtajuta; X, 91, 7: vdlopadhuta isitd®). Da-
nach scheint es weder gewagt noch schwierig, auch den
rgvedischen Matarigvan, der das Feuer aus der Ferne bringt
oder entziindet, als Windgott zun erkliren: ,the production
of fire by means of friction is a discovery which would
naturally occur to jungle races, who must have constantly

gewinnt die Herzen des Volkes wie der laue Sttdwind, Ragh. IV, 8. Cf. .
auch Kum. Sambh. ITI, 26 Comm. Davon kann hier nicht die Rede sein.)

') Sayana zu RV. I, 95, 2 ans der Cruti.

%) gvetam vayave miyutvate alabheta tejaskamo, vayur vi agnes tejas |
tasmad vayum agnir anvels —.

% Cf. noch IV, 7,11: sadyé jatdsya dddreanam djo ydd asya vdto
anuvdts gocih (VIIL, 3,2); aus der spiteren Litteratur Ragh. III, 37:
vibhdvasuh sdrathineva vayuna; Manu I, 77: vayor aps vikwrvdapad viro-
cisnu tamonudam jyotir uitpadyate bhasvat tad rapagupam ucyale u. s. w.
(,Manchmal wird Anila, der Wind, sein Vater genannt‘, M. Miller,
Phys, Religion, S.192; cf. Holtzmann, Agni n. d.Vorstell. d. Mbh. 15.18.)
Als Beispiel filr die Geliufigkeit der Anschaunung von der Erzeugung des
Feuners durch den Wind vergleiche man den Tropus Ci¢. XI,17: — viviktair
matarigpdvacirpya jvalayats madandgnim malatindmp rajobhib /.
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seen it occur by the ignition of the bamboo stalks rubbed
together by the blasts of summer“?!). Dazu passen auch
andere Verse. Zu RV. IX, 67, 31: sdrvam sd putdm agnali
svaditdm matarigvand ist MS. IV, 5, 8 (75, 6) zu vergleichen:
sa vayur abravid aham va elam somam svadayisyami®); Cat. Br.
IV, 1, 3, 6 ff.

Einige andere Verse, die Matarigvan direkt zu einem
Namen Agni’s machen, scheinen allerdings Schwierigkeiten
zu erheben. Hierher gehort u. a. I, 164, 46, der bekannte,
gewohnlich (mit zweifelhaftem Rechte) in pantheistischem
Sinne gedeutete Vers, wonach ,die Weisen ein Wesen anf
vielfache Weise bezeichnen, es Agni, Yama, Matarigvan
nennen“; ferner I, 96, 4 und III, 5, 9:

mitro agnir idyo matarigva

4 duto vaksad yajdthaya devin ||
sowie der schon mehrfach genannte Vers III, 29, 11, der,
was er auch im Einzelnen bedeute, Taniinapad, Naragansa,
Matarigvan als drei Formen Agni's nennt. Aber im Ganzen
ist die Zahl solcher Verse nicht gross und das im PW. ge-
gebene Verzeichnis jedenfalls erheblich zu reduzieren 5).

Es ist nun die Frage, ob wir den Wind oder eine be-
stimmte Art des Windes als eine Form Agni’s erkldren
konnen. Obwohl bei dem geringen Material nur Vermutungen
angebracht sind, scheint die Moglichkeit hierzu keineswegs
ausgeschlossen. Es ergab sich frither (8. 60.94), dass im
Dakginagni, dessen Herd zwei verschiedene Formen haben

) Crooke, pop. rel. %, II, 194,

%) RV. X, 114,1 steht M. in Bezichung zu den zwei Gharma's:
tdyor justim mdtariged jagama. Say. deutet die beiden Gharma's als
Agni und Aditya. Ich wage keine Deutung des Verses, mdchte aber auf
TS. 1,1, 3b: matarigvano gharmo ’sité hinweisen und auf TBr. III, 2, 3:
matarigvano gharmo ’sity aha | antarsksam vai matarigvano gharmah
(T8. Comm.: he kumbha, vayoh samcarasthanapradanena dipako ’yam anta-
riksalokas tadriupas tvam ass); also auch hier dtirfte M. der Wind sein.

%) Siehe Oldenberg 122 I und Macdonell 8. v.
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kann, zwei Gestalten zusammenfliessen, Vayu einer- und Candra
andrerseits; wir sahen, dass die indischen Gelehrten selbst
verschiedener Meinung dariiber waren, ob man den Wind
als Agni ansehen diirfe oder nicht. Die Maruts werden mit
Feuern verglichen!). Wir finden auch vereinzelt Stellen in
der Brahmanpalitteratur, die Vayu mit Agni direkt oder in-
direkt gleichsetzen. TS. II, 1, 1 heisst es von Vayn: sainam
(devata) igvara pradaha #i%); TBr. III, 10, 11, 7: sa va eso
‘gnir apaksapuccho vayur eva | tasydgnir mukham —;
Ait. Br. II, 34, 3: agnih susamid i gadsati, vayur va agnih
sugamid, vayur hi svayam aimanap saminddhe svayam idam
sarvam yad idam kimea; II1, 4, 3: sa yad agnih pravan wa
dahati tad asya vayavyam rapam; Gat. Br. VIII, 3, 2,1: atha
vigvagyolisam upadadhati | vayur vai madhyama vigvagyotir
vaywr hy evantariksaloke vigyam jyotth —. Ich will diesen
Stellen aber besonderen Wert nicht beilegen; sie mogen
von Identifikationslust nicht frei sein und kommen an Ge-
wicht der S.94 ! citierten nicht gleich, wonach die einen
Agni als Vayu verehrten, die andern nicht. Wir werden
wohl nicht weiter kommen als bis zu der Meinungs-
verschiedenheit der alten Gelehrten, und miissen es, wenn
jene Beweise nicht als ausreichend angesehen werden, dahin
gestellt sein lassen, ob wir den Wind unter dem Namen
Matarigvan auch als eine Form des Feuers im RV. ansehen
wollen oder nicht. Einen sicheren Grund dagegen vermag
ich nicht zu finden.

1) V, 87, 6: gugukvdnso ndgndyah; 7: agndyo yatha; VI, 66, 2: yé
agrdyo nd gogucan —.

) Say. (der die Sache etwas verschiebt): vdyaw ksipram vats sats
Jajvalyamano gnir grhan dahan loke drgyate | ato ’gnidvara vayor da-
hakatvam.
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Es bliebe noch iibrig, iiber Agni in seiner Verbindung
mit Indra, den Maruts und einigen andern Gottern zu
sprechen; es wird besser sein, davon zu handeln, wenn in
vol. IIT diese selbst zur Erdrterung gekommen sein werden.
Fiir die Exegese der Agnilieder ergibt sich aus dem Vor-
hergehenden eine wichtige Folgerung. Die Gedanken der
Dichter gehen nicht nur vom himmlischen Agni auf den
irdischen fiber und umgekehrt, sondern verweilen auch bei
den drei Feuerstiitten und seiner dreifachen Geburt. Es
wird, wenn wir uns das vor Augen halten, erleichtert werden,
den scheinbaren Gedankenspriingen der Dichter zu folgen,
welche, wie ich glaube, je nach den Bediirfnissen des
Kultus bald die eine, bald die andere Form des Feuers
oder seiner himmlischen Vertreter schildern. Die Exegese
wird den Versuch machen miissen, die einzelnen Momente
genauer, als sie bisher vermochte, zu unterscheiden.




Anhang.

Uber einige Geschlechter des Feuerkultus.

Bei dem Pravara (S. 58) sahen wir zwei Namen hervor-
treten, Manu und Bharata, letzteres der Name eines alten
Stammes, als dessen Ahnherr Agni hier gilt. Zwei andern
Namen begegnen wir im Bereich des Adhvaryu-Rituals, den
Bhrgu’s und Angiras. Wenn die Purodagatifelchen auf
den Herd gestellt sind und mit Kohlen bedeckt werden,
wiinscht man, dass sie gliilhend werden sollen ,durch der
Bhrgu’s, der Angiras’ Tapas“?).

Dieselben Namen erscheinen beim Agnyadhana. Das
flammenhde Feuer wird yatharsi auf den neuhergerichteten
Herd gestellt, und nach Ap. V, 11, 7 setzt es ein Aigirasa
angirasam tva devanam vratena, ein Bhargava bhygupam tva
devanam?®) vratena auf diesen Platz. Fiir die, welche
keinem dieser beiden Gotra’s angehoren, treten die Aditya’s
ein; ein Rajan beruft sich auf Varupa, ein Rajanya auf
Indra u. 8. w.8).

1) V8. I,18; TS. 1,1,7{; TBr. III, 2,7, 6; MS, IV, 1, 8 (p. 10, 10).
?) Mahadeva zu Kat. IV, 9,1 verwirft bei den Bbrgu's den Zusatz
devanam; andere Texte (TBr. I, 1, 4, 8) kennen ihn in der gleichlautenden
Formel nicht und geben nur den Aditya's das Pridikat der Gottlichkeit.
%) Rituallitt. 107; MS. I,6,1; TBr. I,1, 4 (p. 11).
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1. Die Aigiras.

Wer sind die Angiras? Nach meiner Meinang hat
Ludwig vollig das Richtige getroffen, wenn er (III, 138)
pden Schluss zieht, dass sie wirklich einen Verband bildeten,
dass es Angirasas wirklich gab“, und hinzufiigt, ,dass wir
deshalb nicht an einen personlichen Angirah zu glauben
ndtig haben, der einmal gelebt haben sollte, versteht sich
von selbst®.

Es wire an sich moglich, dass ,Angiras‘ ein Name
von Gottern war, die zu Heroen herabsanken, es ist™ aber
auch umgekehrt denkbar, dass sie aus der Mitte vedischer °
Geschlechter zum Himmel emporstiegen. Die oft hervor-
tretende Erwihnung eines Gotra der Angiras darf bei der
Erwigung dieser Fragen nicht ausser Acht gelassen werden.
Wir begegnen Angehorigen dieses Geschlechtes oder Stammes
unter den Dichtern des RV., ,Hiranpyastiipa‘, ,Savya‘, ,Kutsa’,
im Ganzen kennt die Anukramanika gegen 45 verschiedene
Namen von Ménnern, die sich nach diesem Gotra benennen ?).
Davon ist eine ganze Reihe erfunden oder mythisch, aber
es geht nicht an, sie alle in das Reich der Phantasie zu
verweisen; wir wissen, dass Vamadeva, die Kanpva's u. a.,
aych die Maudgalya’s®) sich zu den Angiras zéhlten, und
Bergaigne hat den Gedanken ,d’une liturgie primitive
commune & toute la famille des Angiras‘ ausgesprochen ).
Angiraso steht neben Vessamitto, Yamataggi, Bharadvajo
(Vin. Pif. vol. I, p. 245)%). Buddha wird (als Gautama) ein

1) Cf. Weber, Episches im Vedarit., SPAW. 1891, 812 (46). —
Bloomfield, SBE. XLII, XXV,

%) Wilson, Sel. W. IX, 145 %; Simon, Ved. Schulen, 11 3; Weber,
Verzeichnis I, 55.

%) Rech. sur I'histoire de la Lit. Ved. 192 1,

4) Vgl. die Aufziblung der Stammviter AV. IV, 29,
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Angiraso genannt (Vin. Pit. vol. I, p. 25 u.s.)). Grtsamada
Caunaka war einst ein Angirasa Gaunahotra und wurde ein
Bhargava Gaunaka ®), wechselt also seine Familie, wie Gunah-
¢epa, der aus dem Geschlecht der Angiras, dem der gransame
Ajigarta Sauyavasi angehort, in das des Bharaters Vigvamitra
iiberging. Ein Angirasa ist der von den Menschen durchbohrte
Brhatsaman (AV.V, 19,1). Samvarta Angirasa weiht den
Marutta Aviksita (Ait. Br. VIII, 21, 12) beim Rajasiya. Nach
dem Beispiel des Hiranyastipa Angirasa ruft der Dichter
von X, 149, 5 Gott Savitr an.

Den Angaben der Brahmanas fiber den Wettstreit
zwischen Angiras und Aditya’s, zwischen Deva’s und Asura’s
und dhnlichen Gegens#étzen ist bisher wenig Aufmerksamkeit
gewidmet worden; es wird nach meiner Meinung fiir die
Zukunft notig sein, auch dieses Material zn sammeln, um zu
priifen, ob sich in der Spreu nicht einige Korner finden.
Man wird bei Verfolgung derartiger Angaben, wie viele
darunter auch wertlos und #tiologisch sein mdgen, doch, wie
ich glaube, zu der Wahrnehmung kommen, dass dem Gotra
der Angiras gewisse Eigentiimlichkeiten und Sagen zukamen,
die andere Familien nicht gekannt oder wenigstens nicht
ausgebildet zu haben scheinen. So besitzen sie ansser dem
schon dem AV. (XVIII, 4, 8) bekannten Angirasim ayana,
von dem spéter noch zu sprechen sein wird, ein besonderes
dviraira, das aus einem Jyotistoma Agnigfoma und einem
Sarvastoma Atiratra mit gewisser Anordnung der Stoma’s
besteht®). Es ist von dem Dviratra verschieden, das die
Kapeyapriester (Priester aus dem Kapigotra) fir Konig
Citraratha brachten, ebenso von einer dritten Form, mittels
der Kapivana Bhanvayana sich von seiner Krankheit befreite.

1) Cf. JPTS. 1888, p. 1. 2. Ein Gotama ruft RV. I, 78, 3 angirasvat.

%) Cf. Macdonell, Festgrass f. Roth, 108.

%) TMBr. XX, 11,1; TS. VIL, 1, 4, 1. ,Havigkrt' und ,Havigmat‘ er-
fanden es.
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Bei Herstellung der Agniciti, ferner, werden die 21
Hiranyestaka’s!) unter Hinweis auf die Art der Angiras
aufgestellt: faya (prajapati-)devatayangirasvad dhruva-
sida?®) lautet die Formel dabei®). Auch sonst noch hat das
Ritual gerade der Agniciti vieles der Praxis der Angiras
entlehnt. Das Grabscheit, mit dem man die zur Ukha
nitige Erde gribt, wird asgirasvat genommen, der Thon
angirasvat gegraben, ebenso getragen (TS. 1V, 1,2.3) u.s. w,,
so dass an der Ausbildung dieser Ceremonien ihnen ein er-
heblicher Anteil zogekommen zu sein scheint4). Als Sama-
singer sind die Angiras schon dem RV. bekannt. X, 108, 8
gehoren sie zu den rsayah sémagitah; I, 107, 2: dngirasam
sdmabhih stuydimanah; X, 18, b: vigvdrapa dngiraso nd sdma-
bhth. Mit dem angusya saman fanden sie einst die Rinder,
I,62,2. Sie sind an der Offoung des Felsens oder Kuh-
stalles beteiligt und Indra’s Gehilfen I, 51, 3; 62, 3; 71, 2;
132, 4; II, 11, 20; 20, 6; IV, 2, 156; 16, 8; b1, 4; V, 45, 8;
VI, 17,6; 18,5 u. a.%). Die vedische Terminologie braucht
in Bezug auf sie ausser Saman die Nomina: wuedtha 1I, 20, 5;
gir 1,121, 1; arkd, bréhman VI, 65, 5%); rdvae I, 71, 2, und

) Und andere; s. TS. V, 4, 2, 3; TBr. III, 10, 1,2; 11,6, 2.

%) TBr. III, 11,1, 1 ff.; MS. II, 13, 20 (166, 10).

%) Ebenso hat einst Prajapati, als er die Erde zur Istakd machte
und hinsetzte, diese angeredet. TS.V, 5,2, 8. Es scheint hier auf einen
kosmogonischen Mythus angespielt zu sein.

4) Fiir einzelne andere Gebriiuche werden sie ebenfalls als Autoritiit
angefihrt, z. B. TS. V,4,2,3; 3,2; VI, 2 6,2; MS. III 8, 4 (98, 20).
TAr, III, 8 werden filr Agni ,Yajus’, fir Indra ,Ukthimada‘, fiir Savity
,Stoma's‘, fiir Mitravarunau die ,Acis*, fiir die Angiras die dhisnya ,agnayab’
als charakteristisch angegeben. Cf. ihre Benennung sddhdgnayah RYV.
I, 83, 4.

%) Sieche oben 8. 31. Ein angirasam gostha genanntes Siman kennt
TMBr. XIII. 9, 24.

%) Brabhman noch einmal in demselben Mandala VI, 35, 5: angirasdn
brdhmana vipra jinva. Man vgl dazu die Worte AV. VIII, 10, 26: tam
(dhenum) brhaspatir angiraso ’dhok tam brahma ca tapag cadhok.
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die Verba: arc I,62,2; II, 17, 1; III, 31, 7; gr I, 62, 5;
I1,15,8; 1V,16,8 etc.; nu IV,3,11; V, 45, 8; ribh X, 92,15;
vad VI, 18, 5. Die spitere Tradition befindet sich mit dem
RV. ganz in Ubereinstimmung. Wie die Angiras der Ver-
gangenheit, so singen auch ibhre Nachkommen. Eine grosse
Reihe von Samans wird in der spiteren Litteratur auf ein-
zelne Namen dieses (Geschlechtes zurfickgefiihrt; das zeigt
sich ganz besonders im TMBr., und wenn auch unter den
dort aufgefithrten Namen eine ganze Anzahl auf Fiktion
beruht, so ist doch auch dort kein Grund vorhanden, sie
séimtlich als erfunden zu betrachten. Ich habe aus diesem
Text folgende verzeichnet und gebe sie hier wieder, ohne
die Frage, welche fingiert, welche historisch sind, vorldufig
zu entscheiden ?).

Ayasya XIV, 8,22 isst die Speise den Aditya's weg
und rettet sich mit Samans; XVI, 12, 4 waltet er als Udgatr
der Aditya’s, und als er beim Adyasutya-Tage das weisse
Sonnenross als Opferlohn empfingt, wird er schwach und
rettet sich mit gewissen Samans®). A. gilt auch nach der
Anukramani als Verfasser von RV. IX, 44—46 und X, 67.68.
Die beiden letzten sind Brhaspati gewidmet und feiern zu-
gleich die diesem beistehenden Angiras. A. wird im RV.
selbst erwihnt I, 62, 7 (?); X, 67,18); 108, 8 (wo er neben
Angiras’ und Navagva’s steht): er ist einer der mythischen
Stammviter des Angirasgeschlechts.

tad brahma ca tapag ca saptarsaya upa jiwants. AV. X, 7, 18. 34 sind sie
das Auge des Brahman. Im RYV. ist Brahmanaspati mit bemerkenswerter
Hiufigkeit ein Angiras genannt (VMyth. I, 425). Nach der Kafichipura-
Pallava-Inschrift stammt der Weise Angiras aus Brahmans Geist und von
ibm stammt Brhaspati (Hultzsch, SII. I, 13; II, 3, p. 354).

1) Cf. auch ISt. I, passim, III, 459.

) Cf. noch XI, 8,10; Cat. Br. XIV, 4, 1, 21; Jaim. Br. II, 7, 10.
In der Cunahgepa-Erzihlung ist er der Udgatr bei dem mythischen
Rajasiya. Ait. Br. VII, 16.

%) smdm dhiyam saptdgirspim pitd na rtdprajatam brhattm avindat

turfyam svij janayad vigvdjanyo ‘ydsya ukthdm indraya gdnsan.
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Akupara (angirasi)?) IX, 2, 13. 14 und Akaparah
kagyapagotra ysih XV, 5, 30. Uttana I, 8, 11 erhalt das Un-
belebte zum Geschenk ?). Karnagravas XIII,11,14. Kruific,
Kru#ica®) XIII, 9,10; 11,19.20; XIV,11,29; TBr. IL,6,1,2
n.s. Go XVI,7,7. Ghorat) Kaug. Br. XXX, 6. Tiryasic
XTI, 6, 12 (wehrt die Raksas ab, die den Angiras auf dem
Wege zum Himmel nachfolgen, wie Harivarpa sie abwehrte
VIII, 9,2). Davasu XV, 5, 14. Nrmedhas VIIL, 8, 22 feiert
ein Sattra, wird dabei mit Hunden gehetzt und wendet sich
mit Samans an Agni. Pagthavah XII, b, 11. Yuktdacva
XTI, 8,8. Vyagva XIV, 10,9. Cammad XV,5, 11. (icu
(nennt die Manen immer pwiraka) XIII, 3,24. (ukti XII,
5, 16. Cnusti XIII, 11, 21. 22. Haviskrt und Havismal
XI, 10, 9. 10%); XX 11,3; TS. VII, 1, 4, 1.

Es ist deutlich, dass von diesen Namen nur ein kleiner
und noch nicht festzustellender Teil historischen Wert hat;
es ist aber ebenso klar, dass die an manche dieser Namen
gekniipften Dinge ein historisches Geschlecht voraussetzen.
Man sieht, dass es sich nirgends um Gotter handelt, die
strafen, belohnen oder Gesetze vorschreiben, sondern um
Menschen, an die sich die Erfindung gewisser Gebriuche
oder die Sage héngt, die aber durchaus auf dieser Erde
stehen.

Der RV. nennt in seinem Totenliede X, 14 Yama mit

1) Oertel, contrib. I, 26 ff.

%) TBr.II, 2, 5,3 erhiilt er einen Lastwagen, Manu einen talpa;
11, 3, 2, 6 (479) nimmt er alles in Empfang; TAr. III, 10, 2. 3.

%) Deutlich mythisch. Er trinkt Milch aus dem Wasser. Cf. Oertel,
Contributions II, p. 103. Lanman, JAOS. XIX, 2, 1567,

4) Nach Chand. Up. III, 17, 6 ist Krgpa Devakiputra ein Schiler
des Ghora Aigirasa. Ein Kryna Angirasa gilt als Verf. von RV. VIII, 85.
Ghora — ein Beiwort der Angiras — scheint als N. propr. eine Abstraktion
zu sein (ghora angirasa steht gegeniilber bhisaj atharvapa; Bloomfield,
SBE. XLII, XX1), aber sicher ist das nicht. — Cf. Weber, ISt. I,290.

%) Manu III, 198 heissen die havismantah ,angsrasutdh‘; als Vor-
fahren der Ksatriya's werden die havirbhyj ib. 197 angesehen.
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den Angiras zusammen?'); daneben stehen andere Namen,
Vairapa’s, Kavya’s, Navagva’'s, Atharvans, Bhrgu’s, simtlich
Wesen, die der Gotterwelt nicht angehéren. In dem
AV. gehen die ,drngirasah sukrtah auf dem Wege des rtd¢“
(XVIII, 4, 3), sie heissen sukyt, wie die Opferer in dem
7. Verge desselben Liedes. RV. X, 14, 6 werden dsgiraso nah
pitdrah erwihnt ?);  sie gingen zum Himmel* wird AV. VIII
1, 61 von ihnen gesagt®). Das Lied RV. X, 62 feiert sie als
Manen und kosmogonische Macht. Mit Opfer und Daksgipa
,geschmiickt haben sie Indra’s Freundschaft und Unsterb-
lichkeit erreicht, als Viter die Rinder aus dem Versteck
getrieben, durch das Rta ,parivatsaré’ den Vala gespalten,
die Sonne emporsteigen lassen und die Erde ausgebreitet.
V. 4 werden sie als dévapuira ysayah angeredet. Damit
stehen wir inmitten des Manenkultus. Angiras und Pitarah
sind, wie ihre Nebeneinanderstellung ergibt%), zwar nicht
identisch — TBr. IT, 1,1, 1 stehen sie sogar im Gegensatz —,
aber sie sind ein Teil von den Manen, das Spezielle im
Gegensatz zum Allgemeinen, sie sind die Vorfahren eines
bestimmten Stammes oder wenigstens eines Gotra. Auf eine
gens fiihrt vielleicht auch RV. I, 121, 3, der von den vigah
der Angiras spricht, doch macht die Deutung des Verses
Schwierigkeiten®). Der phdrvo drigirah X, 92, 15 ist kein
wirkliches Wesen, sondern ein abstrahierter mythischer Ahn-
herr, wie Manu einer ist®).

) V. 3: mdtali kavyair yamé dngirobhsr brhaspdtir rkvabhir vévr-
dhandh; v.5: dngirobhir & gahi yajiiyebhir ydma vairipair thd madayasva..
Cf. auch Ap. I, 8, 4 (p. 28): yamaya angirasvate pitrmate; Hir. II, 10, 7 ete.

%) dngiraso nab pitdro ndvagva dtharvapo etc. Cf. dazu RV. I, 62, 2:
yénd nab plirve pitdrab padajid drcanto dngiraso g4 dvindan, sowie I, 71, 2.

%) prd bhirjayo ydtha pathd dydm dngiraso yayih.

4) RV. VIII, 40, 12: pitrvdt, mandhatrvdt, angsrasvdt.

%) ndksad dhdvam arunth piarvydm rdt twré vigdm digirasam dnu dydn.

%) AV. XIX, 54, 6: kalé ’yam dngira divé ’tharva cddhi tisthatah ist
der Veda wohl selbst gemeint (cf. v. 3).

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 1
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Es scheint, dass der Kult der Manen im Angirasgotra
zu besonderer Geltung gekommen ist. Darauf fiihrt, ausser
dem ihnen X, 108, 10 beigelegten Epitheton ghord, die enge
Beziehung ihres Namens zum abhicara. In den Atharva-
texten werden Atharvans und Angiras so unterschieden, dass
jenen das bhaigajya, canta, diesen der abhicdre zukommt?).
Ein angirasah purohitak ist adhyaksa, Leiter, bei der Be-
schworung AV. X, 1, 6. Von angirasi krtya spricht AV.
VIIL, 5, 9; XII, 5,52 (?). Das Zauberfeuer ist arngirasa agni
Kaug¢. XIV,30 u. a.m.%). Wenn man erwigt, dass beim
Zauber ganz wie beim Manenkult der Opferer sich nach
Stiden wendet und die Handlungen von rechts nach links
verlaufen ®), so ist es einleuchtend, woher bei den Angiras
die nahe Verbindung mit den Zauberkiinsten und ihre enge
Beziehung zu Brhaspati stammt (I, 425). Thm teilt man unter
den Gottern das Beiwort asigiras mit beachtenswerter Haufig-
keit zu*), Brhaspati Angirasa und die rsayo brakmasamgitah
stehen in dem gegen das feindliche Heer AV. XI, 10, 10 ff.
gerichteten Zauber zusammen: das Manenfeuer und sein
himmlisches Vorbild sind der Ausgangspunkt dieser Ver-
bindung (II, 103). Weder bei den Bhrgu’s noch bei den
Atharvans konnen wir Ahnliches beobachten. Es scheint,
dass der Manenkult bei diesen nicht in gleicher Weise im
Vordergrunde stand.

) Cf. Rituallitt. 169 und Bloomfield, PAOS. XVII, 180; SBE.
XLII, XviI,

) Cf. Kaug. XLVII, 2,2ff, und bes, Bloomfield, SBE. XLII, XXIII,
— Es ist unverstindlich, dass AV.XVIII, 4,8 zum angirasam ayanam
pirvo agmr’, zum dadityanam ,garhapatyah‘ gestellt wird.

%) Rit, 174; Caland, een indogermaansch Lustratiegebruik, p. 2.

4) Ausserdem natiirlich Agni, vereinzelt Usas angirastama (Buch VII).
Indra, ihr Gonner und Helfer, heisst zwar nicht angsras, aber zweimal
angirastama. Sonst finde ich, abgesehen zunichst von den Aditya's,
nur noch Vaigvénara einmal im Zusammenhang mit ihnen genannt (AV.
VI, 36, 3).
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Es gibt noch weitere Ztige, die der Tradition der An-
giras besonders, wenn auch nicht ausschliesslich, eigenttimlich
zu sein scheinen. So das fapas. Der Formel, mit der die
Purodaga-T#afelchen angesetzt werden, ist oben gedacht
worden: bhrgunam, adgirasam tapasd tapyadhvam. Im RV.
schon ist gesagt, dass sie tapas fiben und dadurch die Rinder
schaffen?). TMBr. XV, 9, 9 erzihlt, dass die Angiras durch
ihre Kasteiung in Glut geraten und durch ein Saman Regen
bewirken; nach TBr. II, 1,1, 1 bringen sie (mittels der
Karirigti) Regen und damit die Pflanzen fiir ihre Kuh her-
vor?). Bei Erkldrung des Opferbades wird TS. VI, 1,1, 2
erziahlt, dass die Angiras auf dem Wege zum Himmel diksa
und tapas ins Wasser warfen®) — alles Familiensagen, die
von demselben Grundgedanken ausgehen.

Die ,Kuh‘, welche sie nach TBr. II, 1, 1, 1 besitzen, ist
ein weiteres Motiv ihres Sagenschatzes; RV. I, 139, 7 heisst
es, dass die Gotter sie ihnen schenkten ).

Der Giirtel, den der Opferer bei der Somaweihe umlegt,
heisst in dem die Handlung begleitenden Spruch angirasi®).

An die mit dem Angirasritual eng verbundene Agniciti
scheint eine besondere, den Angiras eigentiimliche Sage

1) X, 169, 2; TS. VII, 4, 17b,

%) Sie stehen an dieser Stelle in feindlichem Gegensatz zm den
Pitarah, die die Kriéuter vergiften und einen Anteil am Opfer wiinschen.
Die Pflanzen heissen AV. VIII, 7, 17 angsrasih; XI, 4,16 atharvanir angs-
rasir dasvir manugyaja uta. Der Jaﬂgxda XIX, 34, 1 ist ein Angiras.

% Cf. TBr. I, 8,2, 1.

9 ydd dha tydm dngirobhyo dhenim deva ddatiana

vi tdm duhre aryamd —. Cf. Anm. 1.

%) drg asy angirasy drpamrada urjam mays dhehi. VS, IV, 10;
Cat. Br. 111, 2,1,10; TS. I,2,21; VI, 1,3,3; Ap. X,9,14. Der Giirtel
beim Upanayana filhrt diesen Namen nicht. Er hat 1, 3 oder 5 Knoten,
je nach der Zahl der Rsi's unter den Ahnen (GGS. II, 2, 2). In Beziehung
zu den Manen scheint er also auch gedacht zu werden. An einer Stelle
wird auch die Sabha als dngirasi angeredet (Par. GS. III, 13, 2). Cf
dazn AV. VII, 12, 1.

11*
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sich angekntipft zn haben. Zur Erkliarung, weshalb die Schild-
krote mit in den Altar eingebaut wird, erzéhlt namlich
TS. V, 2, 8, 4: angirasak suvargam lokam yatah purodacah
karmo bhutvanuprasarpat ).

In den Erziéhlungen der Brahmanpa’s werden die Angiras
ofter in Verbindung mit den Aditya’s genannt. Schon im
RV. und AV. sind sie zusammengestellt, ohne dass wir
iiber den Grund davon etwas erfahren?). Es mdgen aber
schon zur Zeit des RV. dhnliche Erzihlungen existiert haben,
wie sie in der prosaischen Litteratur in Umlauf sind. Es
ist ein Charakteristikum der Angirastradition, dass sie nicht
die Gotter (deva’s), sondern die Aditya’s ihren Ahnherrn
gegeniiber stellt. Der Verbindung Deva-Asura’s entspricht
bis zu einem gewissen Grade die der Aditya-Angiras’. So
feiern sie TMBr. XXIV, 2 gemeinschaftlich ein dreiund-
dreissigtigiges Sattra, in dem die Aditya’s ein einund-
zwanzig-, die Angiras ein zwolftidgiges Opfer bringen, und
erreichen beide Erfolg in dieser und jener Welt. Oder sie
schichten zusammen den Feueraltar TBr. III, 10, 3%). In der
Regel sind sie weniger geschickt als die Aditya’s, sie ver-
fehlen die richtige Ceremonie oder den richtigen Zeitpunkt
und erreichen gar nicht oder erst nach jenen ihr Ziel. So
veranstalten sie ein Sattra, um den Himmel zu erreichen,
geraten aber am 2. Tage immer in Verwirrung und finden
das Opfer nur mit Hilfe eines von Caryata Manava ihnen
angeratenen Liedes (Ait. Br. IV, 32, 8). Oder sie geraten
am 6. Tage in Verwirrung und erfahren wieder von einem
Manava, Nabhanedistha genannt, &hnlichen Rat (Ait. Br.
V, 14, 3)*). An einer andern Stelle ist gesagt, dass sie den
Himmel zwar erreichten, aber den Gétterpfad nicht fanden ®).

1) Anders Gat. Br. VII, 5, 1, 5.

%) RV. VII, 52, 1. 3; AV. XII, 4, 43. 44; XIX, 39, 5.

) Cf. auch die adstya angirasyah (Verse) CCS. XII, 19.

4) Weber, Episches im v. Rit., p. 46.

%) TMBr. XII, 11, 10. Kalyana wendet sich um Rat an den inmitten
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Nach AV. IX, 5, 16 zeigt ihnen ein ,Bock“ den Weg?). Oder
sie selbst gelangen hin, aber einige von ihnen bleiben zuriick.
So der eben erwihnte Kalyana oder Havigkrt und Havig-
mat ?), welche zwei Samans erfinden und sie dem Dviratra
einverleiben, oder Cyavana in der bekannten Erzéhlung von
den Agvins im Gat. Brahm. IV, 1,5, 1, der zuriickblieb, als
die Bhrgu’s oder Angiras’ zum Himmel gingen. Ofter tritt
ein Gegensatz, eine Rivalitit, zwischen den Aditya’s und
ihnen hervor. Wihrend Aditya, Bhrgu und die Aditya’s aus
den Flammen von Prajapati’s Samen entstehen, gehen die
Angiras (wohl unter etymologisierender Anlehnung an den
Gleichklang von asigiras und asigara) aus den ,Kohlen‘ her-
vor, und aus den wiederaufflammenden Kohlen Brhaspati?).
Neben dem Gavam ayana steht das Adityanim ayana und
Angirasam ayana. Wihrend das der Aditya’s keinen Prgthya-
gsadaha hat, hat das der Angiras keinen Abhiplavagadaha*).
Am verbreitetsten scheint folgende Erzahlung: ,Zwei Arten

der Apsaras schaukelnden Urnayu und erfihrt, unter der Bedingung, ihn
nicht zu nennen, von ibm das svargya saman, gibt sich nun aber selbst
fiir den Autor aus und wird zur Strafe aussitzig.

1) ajo ’si, aja, svargo ’si tvaya lokam angirasah prajanan. Ubrigens
heisst es gelegentlich auch, dass die Gotter nicht den Weg fanden: TBr.
III, 8,22, 1: agvamedhe pavamane swvargam lokam na prdjanan [ tam
agvah prajanat (Sonne am Ende des Pitryana).

%) TMBr. XX, 11,3; TS. VII, 1, 4,1 (oben S. 160).

%) Ait. Br. III, 34; ed. BIL II, p. 156.

4) Ait, Br, IV, 17, 6.7 ed. Aufr. pag.3156. Anders kommt in andern
Darstellungen der Gegensatz hierbei zum Ausdruck. Cf. GCS. XIII, 21, 22;
TMBr. XXV, 1.2; Gop. I, 4,23. Es ist aus TMBr. XXV, 16,3 (auch
Kath. XXII,3; Weber, ISt. X, 25) bekannt, dass das Gavam, Adityandm
und Angirasim ayana von Para Atnara, Trasadasyn Paurukutsa, Vitahavya
Crayasa, Kaksivat Aucija gefeiert wurde. Wir begegnen denselben Namen
bei der Agnischichtung TS.V, 6, 5,3, wo Para Atndra u. 8. w. zusammen
genannt sind. Jaim. Up. Br. (II, 6, 11, ed. Oertel) heissen Para Atnara,
Kaksivat, Trasadasyu ,,pitrve mahargjab crotrsyah. Cf. noch Qat. Br.
XII1,5,4,4: Para Atnara Hairanyanabhalh Kaugalyo raja.
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von Wesen gab es zu Anfang, sagt Cat. Br. ITI, 5, 1, 13 ff.?),
Aditya’s und Angiras. Da riisteten die Angiras zuerst ein
Opfer aus. Als sie das Opfer ausgeriistet hatten, sprachen
sie zu Agni: ,sage den Aditya’s fiir morgen unser Soma-
opfer an. Sie sollen fiir uns das Opfer bringen‘. 13: Die
Aditya’s sagten da: ,sorget, dass die Angiras fiir uns,
nicht wir fiir die Angiras opfern‘. 15: Sie sprachen: ,nicht
kommen wir auf andere Weise als durch ein Opfer los.
Wir wollen ein anderes Somaopfer bringen‘. So riisteten sie
ein Opfer zu. Als sie es zugeriistet hatten, sprachen sie:
,ein Somaopfer sagtest du, o Agni, uns fiir morgen an; jetzt
sagen wir dir und den Angiras ein Somaopfer fiir heut an.
Du wirst dabei unser Hotr sein‘. 16: ... die Angiras liefen
Agni nach und waren auf Agni, [den sie, wie Ait. Brahm.
hinzufiigt, als einen von den ihrigen betrachten®)], zornig.
,Warum hast du, als unser Bote, keine Riicksicht auf uns
genommen?* 17: . . die Angiras brachten das Sadyahkri-
opfer fiir die Aditya’s (als Opferherren) dar; das ist sadyah-
kri%). 18: Sie brachten ihnen (den Angiras) die Vac als
Dakgipa. Diese nahmen sie nicht an. . . Die Ausfithrung
des Opfers kam nicht zu Ende, da das Opfer eine Daksipa
haben musste. 19: da brachten sie ihnen Sirya als Daksgina.
Den nahmen sie an. Daher sagen die Angiras: ,Wir sind
zum Opferdienst geeignet; wir sind auch zum Empfang von
Daksgina’s geeignet. Von uns ist selbst der in Empfang ge-
nommen, der dort brennt’. Daher ist die Daksipa fiir das
Sadyahkri-Opfer ein weisses Pferd“. Die Sage, dass die
Angiras ein Pferd als Opfergabe von den Aditya’s erhalten,
ist auch sonst erwihnt#) und gehort zu den stdndigsten

') Ait. Br. VI, 34, 2; Kaus. XXX, 6; TMBr. XVI, 12,1; Gop. Br.
II, 6, 14. Eine andere Erzéhlung s. TBr. II, 2, 8, 5 (p. 194).

") RV. X, 62, 5 heissen sie Agni's Sthne.

%) Kaus. XXX, 6 nennt Brhaspati als Brahman dieses Opfers, Ayasya
als Udgatr, Ghora als Adhvaryu — simtlich Angirasa's.

4) Cf. AV. XX, 135, 6; TBr. IIT, 9, 21, 1; QCS. XIT, 19, 1,
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Familientraditionen dieses Geschlechtes. Rituelle Erzihlungen
diirfen nur mit grosser Vorsicht benutzt werden; sie sind
haufig rein #tiologisch und mythologisch in der Regel nicht
verwendbar. Dass aber das ,weisse Ross“ aus dem Besitz
der Aditya’s in den der Angiras iibergeht, scheint nicht un-
beachtet bleiben zu diirfen, besonders wenn wir eine Variante,
welche diese Legende im Ait. Br. erfihrt, zu Hilfe ziehen.
Danach erhalten die Angiras von ihren Opferherren, ehe sie
das weisse Ross empfangen, die Erde voller Daksipa’s?).
nAls die Erde in Empfang genommen war, brannte die sie.
Sie warfen sie weg. Zur Lowin geworden lief sie ihren
Rachen aufsperrend unter die Menschen. Infolge ihrer Glut
taten sich die Spalten, welche auf ihr sind, auf. Vorher
war sie eben . . “. Die gliilhende Erde weist deutlich auf -
die Sommerszeit, und dazu stimmt der Ubergang des weissen
Rosses aus der Hand der Gotter in die der Angiras. Wie
immer man sonst fiber unsere Erzéhlung denke, die beiden
Momente, die die Angiras mit dem Beginn der fallenden
Zeit des Jahres in Verbindung bringen, diirften nicht ohne
Wert sein und reihen sich in den Zusammenhang einer Auf-
fassung zwanglos ein, die die Angiras als Manengotter eines
Stammes zu erweisen sucht. Auch andere Legenden lassen
aus der Tradition des Clans sich hierherziehen. So die Sage,
dass die Angiras durch ihre Kasteiung in Glut geraten und
durch ein Siman Regen bewirken, oder dass sie mittelst
der Kariristi Regen und durch diesen Kr#uter fiir ihre Kuh
hervorbringen (s. oben p. 163).

Die Angiras erreichen hinter den Aditya’s den Himmel
und zwar mittels des Anukriopfers. Ein weiterer Schritt
auf dem euhemeristischen Wege hat sie — wenn man ver-
suchen darf, die Angaben fiiber die Angiras in einzelne
Phasen zu zergliedern — an die Seite der Gotter gefiihrt.
War man erst zu dem Glauben gekommen, dass sie wie die

1) Cf. die ihnen von den Gdttern gegebene Kuh (oben p. 163 ¢),
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Deva’s?) oder wie die Aditya’s?) zum Himmel gelangten?®), so
ward auch der letzte Schritt von der Tradition leicht voll-
zogen. So stehen TS. VII, 1, 18 Vasu’s, Rudra’s, Aditya’s,
Vigve Devah und Angiras auf gleicher Stufe: asigirobhir de-
vebhir devataya — yunaymi*). Ait. Brahm. VIII 12, 4; 14,3
folgen sie auf Vasu’s, Rudra’s etc. und beherrschen mit den
Maruts die @#rdhva dig®); wir finden dasselbe im Atharvan ®)
und im RV.7).

1) Diese Anschauung betreffs der Deva's findet sich z.B. TS. V,3,7,1;
VI, 5,38,1;, VII, 2,1, 1; VII, 4, 2 (dasvime samsadam gacchema); TBr. II,
2,7, 3; 81; Ait. Br, II, 1,1; TMBr. II, 12, 2; 15,2; XVII, 1,1 u. s.

") TS. VII, 4,6; TBr. 1, 1,9, 8 (p. 22); Aditya selbst III, 11,9, 7.

%) Ait. Br. I, 16,39; TBr. I, 3,6,1; TS. V, 4, 2,3 u. 8. Sie ge-
langen durch Indra zum Himmel, Agv. Qr. I, 8,27; CQS. I, 6,3. Nicht
zu tibersehen ist, dass RV, VII, 52, 1. 8 Aditya (1) und Angiras (3) schon
in Beziehung gesetzt sind (S. 164). In den Familienbiichern begegnen uns
die Angiras verhiltnismissig selten. Das umfangreiche VII. Mandala nennt
sie nur Smal (in zwei Féllen im Sup. auf die Usas — die sonst nie
diesen Namen triigt — angewendet), und die meisten Stellen in all diesen
Biichern enthalten nur stereotype Wendungen. Teils ist Angiras, wie wir
sahen (8. 162), ein Beiwort von gewissen Gttern, oder ihre Weise wird ange-
fithrt (angirasvat), oder sie sind Freunde und Gehilfen Indra’s bei der Kuh-
gewinnung. Alle 14 Stellen des VIIIL. Buches z. B. sind farblos; dagegen
tritt der Name in I (etwa 27 mal) und X (19 mal) etwas eindrucksvoller
hervor. Es scheint, als ob der Litteraturkreis der Angiras wesentlich
ausserhalb des II.—IX. Buches gelegen hiitte und wir hier einem der
vedischen Geschlechter begegnen, deren Kult und Tradition andere
Wege ging.

4) Hemantagigirau sind ihnen hier zugewiesen, den VDevah carad,
den Aditya's die Regenzeit.

% Cf. noch TS. V, 6, 16; TBr. II, 2, 10, 5; TAr. III, 8,1 (p. 296).

% XI, 6, 13: adityd rudrd vdsavo divi devd dtharvago dngiraso
maniginah —; VIII, 8, 13.

") Das zeigt sehr deutlich VII, 44,4 samvidand (dadhikrdvd) usdsa
stiryepadityébhir vdsubhir dngirobhih und VIII, 35, 14: dngirasvantd utd
vigpuvantd maritvanta jaritur gacchatho hdvam (o Agvins), wihrend a.
1,121, 3 (oben S.161) und VII, 42,1 villig die Bedeutung eines Gotra
zu haben scheint.
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Ich fasse meine Ansicht zusammen: in den Angiras
haben wir den Namen eines alten Geschlechtes (Clanes) oder
Stammes, der besondere Traditionen in Kult und Mythus
hatte. Wie die Nachkommen, so wurden auch die Vorfahren,
pitarah, dieses Clanes mit dem Stammesnamen bezeichnet.

Ich habe frither den Nachweis zu fithren gesucht, dass
die Papi’s keine Kaufleute oder ,Geizhdlse‘ waren, sondern
ein riauberischer Stamm, der im VI. Mandala noch als Feind
der Arier erscheint, wihrend er im X. Buch sich schon in
die Gestalten indrafeindlicher Ddmonen hiillt. Mir scheint,
dass die Angiras ein Gegenstiick hierzu bieten. Hier finden
wir eine gens oder einen Stamm — die unterscheidenden
Linien sind kaum zu ziehen — der seine Vorfahren zu
Gottern oder wenigstens gottihnlichen Wesen erhob, welche
beginnen in die Mythologie einzutreten, und sie an
den Himmel versetzte. Wir begegnen hier einer Einwirkung
des Manenkults auf die vedische Mythologie. Dass sie Boten
sind, die zwischen Himmel und Erde wandeln, ist nirgends
erkennbar und nur aus der zweifelhaften Etymologie (&yyedog)
erschlossen worden. Auch finde ich keine Spur, die von den
Angiras nach Iran?) hiniiberfiihrt.

2. Bhrgu?).

Von den Angiras sind die Bhrgu's nicht zu trennen 3).
Nur mtiissen wir nicht, trotzdem ja manche Eigenschaft

1) Weber, IStr. II, 46; Episches im v. Rit. 46, vielleicht von dem
,Qiirtel“ abgesehen; aber nur der Giirtel beim Opfer, nicht beim Upa-
nayana heisst in Indien ,angirasisch’. 8. oben 163 5.

%) Cf. Kuhn, Herabkunft des Feuers, 9ff. L.v.Schrdéder, KZ.
XXIX, 218 ff.

%) Cf. RV. X, 14, 6: dngiraso nak pitdro ndvagva dtharvapo bhr,'qa-
vah. VIII, 43,13: bhyguvdt, manugvdt, angirasvdd dhavamahe. Kaug. 137,25
(AV. XIX, 39, 5).
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ihnen gemeinsam und auch die Neigung, beide Namen zu
identifizieren, in der spiteren Zeit wahrzunehmen ist, beide
fiir identisch halten. "Schon das Compositum bhygvargiras
wiirde widersprechen?). Wenn wir den in der Litteratur
uns verbliebenen Andeutungen hinsichtlich ihres Wesens
nachgehen, so spirlich sie auch sind, so lassen sich immer-
hin Linien eines selbsténdigen, an die Bhrgu’s gekniipften
Sagenkreises erkennen, der von dem der Angiras in wich-
tigen Punkten, sowohl negativ als positiv, verschieden ist.

1. Wéhrend die Angiras sich auf Agni zurfickfithren
und Brhaspati zu einem der ihrigen machen, leitet Bhrgu,
der Stammvater dieses Geschlechtes, sich auf Varupa zuriick:
bhrgur vai varunih ist dem Veda wohlbekannt #).

2. Wihrend die Angiras den Kuhstall 6ffnen oder Indra
mit ihrem Gesange bei diesem Werk beistehen — man sehe
X, 62 — schweigen hiervon bei den Bhrgu’s unsere Quellen,
dafiir wird mebhr ihr Verdienst um Einsetzung oder Erzeugung
des Feners hervorgehoben. Von 23 Stellen beziehen sich
dreizehn hierauf:

a) Sie suchen oder finden Agni im Verborgenen X, 46, 2,
verehren ihn am Sitz der Wasser II, 4, 2.

b) Sie erzeugen ihn, setzen ihn ein3).

c¢) Sie entziinden ihn mit Stoma’s X, 122, 5 (I, 127, 7).

d) Matarigvan bringt (I, 60, 1) oder entztindet den Ver-
borgenen fiir die Bhrgu’s (III, 5, 10).

Gerade das Motiv des Feueranziindens wird vom RYV.

1) Bloomfield, SBE. XLII, XXVI,

%) Qat. Br. XI, 6,1,1; TAr. IX, 1,1. 6,1; Ait. Br. III, 34, 1: yad
dvittyam (prajapate retasa) asit tad Bhyrgur abhavat, tam Varumo nya-
grhyita, tasmat sa Bhrgwr Varumsh. Cf. auch die Erziblung TMBr.
XVIII, 9, 12.

%) virurucur vdnesw (IV,7,1); dadhtir vdnaspdtau (VI, 15, 2);
upavécanta mathndntab (1,127, 7); dydva ydm agnim prihivi janigtam
— bhrgavo ydm sdhobhih (X,486,9); ydm eriré ndbha prthivydh (I,143,4);
dadhur (I, 58, 6; II, 4, 2).
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mit Bezug auf die Angiras nur wenig beriithrt. Agni heisst
zwar selbst oft Angiras; I, 83, 4 sind die Angiras iddhdgnayah
genannt; Agni wird manusvat, angirasval, yayativat heran-
zukommen gebeten (RV. I, 31, 17) oder angirasvat, bhrguvat,
manugvad gerufen?); V, 11, 6 wird gesagt, dass sie Agni im
Verborgenen fanden; aber im Speziellen sind sie weniger
mit der Erzeugung des Feuers als die Bhrgu’s verbunden.
.Und andererseits stehen die Bhrgu’s dem Zauber der Angiras
fast ginzlich fern?).

Von Wert diirften aus dem RV. noch VII, 18, 6 sein,
wo die Bbrgu’s und Druhyu’s zusammen als gehorsam-
leistende Geschlechter stehen®), und VIII, 3,9; 6,18, wo sie
oder ihr Stammvater Bhrgu und die Yati’s eng verbunden
und als Verehrer Indra’s genannt sind4). Es diirfte wenig-
stens aus der ersten Stelle hervorgehen, dass es sich bei
den Bhrgu’s um Erdgeborene, nicht um Gotter handelt.

Sonst sagt der RV. iiber sie sehr wenig aus. Sie
schlagen den Makha (IX, 101, 13)%), heissen dhfra (X, 46, 2),
somyd (X, 14, 6), stehen IV, 7, 1 neben Apnavan, X, 14,6
neben Angirah Pitarah, Navagva’s, Atharvans, VIII, 35, 3
parallel mit verschiedenen Gottern ®).

Wenn wir uns dem Ritual zuwenden, so lassen sich

1) Ausser VIII, 43, 13 (8. 169 *) auch I, 45, 3; 78,3.

®) Ich habe nur aus TAr, IV, 38, p. 567, verzeichuet: ghorena tva
bhrgunam caksusd prekse, raudrena tvangsrasam manasd dhydyams.

) - purodd it turvdgo ydkswr dsit

rayé mdisydaso nigita dpwa |
grugtim cakrur bhr’yavo druhydvag ca
8dkha sdkayam atarad vigiucoh [/

4) yéna ydtibhyo bhrgave dhdne hité yéna prdskawvam dvitha (Indra)
und yd indra ydtayas tva bhrgavo yé ca tustuvik |.

%) Wenn sie IV, 16, 20 (X, 39, 14) als Meister des Wagenbaues ge-
feiert werden, so diirfte eine Verwechslung mit den Rbhu’s stattgefunden
haben, wie schon im PW, steht.

% Vielleicht auch X, 122, 5.
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auch hieraus einige fiir die Bhrgu’s charakteristische Einzel-
heiten gewinnen.

a) Mit den Angiras gemeinsam ist ihr Platz in dem
S. 155 erwihnten Spruch tapasa tapyadhvam, sowie in der
Anlegeformel bhygundm resp. angirasam tva vratenadadhe.

b) Sie sind Seher von Samans, doch seltener als die
Angiras (TMBr. X1V, 3,23; 9,39)%). Kaus. Br. XXII, 4 legt
Grtsamada Bhargava (v.l. babhrava) in ein gewisses Sikta
eine Nivid ein. Sonst tritt von Namen ein Cyavana Bhargava
hervor, der den Garyata Manava weiht (Ait. Br. VIII, 21,4)%)
und ein ,Bhrgu‘, der von den Sriijaya Vaitahavya's getotet
wird (AV.V, 19, 1)3%); Vidanvat (TMBr. XIII, 11, 10).

¢) Sie sind als Opferer oder Priester bei der Agnistha-
pana-Ceremonie der Altarschichtung in einem Vers erwihnt
(TS. IV, 6,5¢°; AV. IV, 14, 5) und weiter in einem Spruch
TS.V,6,8,68; MS. 1,4, 1, p. 48,4*), ohne jedoch eine ebenso
wichtige Rolle wie die Angiras in diesem Ceremoniell zu
spielen.

d) Sie haben beim Dagapeyakratu den Hotr zu stellen %) —
ein sicherer Hinweis auf das Bestehen eines besonderen Gotra.

e) Wenn ein Purodaga misslungen ist und darum , Yama
zur Gottheit hat“, muss nach dem Opfer ein odana catuh-
cardva gebacken werden und zur Speisung von vier Brah-
manen dienen, unter denen sich ein Bhirgava befinden soll
(Ap. IX, 15, 19, p. 180).

f) Sie sind wie die Jamadagni’s und einige andere ,pa#i-
cavattin' %).

1) Cf. RV. VIII, 3, 16 stémebhih; 6, 18 tuspuvub.

%) Cf. auch Mbh. III, 122 ff.

%) Hier ist Mbh. I, 178 ff. zu vergleichen. Cf. Weber, Om. u. Port.,
347. — Ferner Uganas (Comm. zu RV. YV, 31, 8). Weber, L c.

4 Ap. IV, 12, 10.

% TS.1,8,18; TBr. I, 8,2, 5; TMBr. XVIII, 9,2; C¢S. XV,12,2 u. s,
wie die Vasisthas beim Jyotistoma den Brahman, Ap. XIV, 8, 1.

% Rit. 98.99 15; Gobh. I, 8, 4: III, 8, 14.
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g) Die Aitacadyana Ajaneya’s sind die Nachkommen des
Muni Etaga und werden von ihrem Vater verflucht. Sie
gelten darum als die schlechtesten der Bhrgu’s?).

h) Am Abhicara haben sie im Gegensatz zu den Angiras
fast keinen Anteil (S.171).

Es scheint mir auns diesen Momenten hervorzugehen,
dass wir trotz der spérlichen Angaben von einem wirklichen
historischen Clane reden diirfen, der in der Geschichte der
vedischen Stimme keine wesentliche Rolle gespielt und nur
Triimmer seiner Bréuche und Sagen hinterlassen hat. Wie
die Angiras, so hat auch sie die Verehrung unter die Gotter
versetzt; schon der RV. zihlt sie unter diesen auf (p. 171).
Das Compos. bhygvangiras deutet zwar eine engere Beziehung
an; die oben angefiihrten Momente lassen aber die zwischen
beiden Geschlechtern in Tradition und Sage herrschende
Verschiedenheit noch hinreichend erkennen. Selbst die Er-
zihlung, wonach sie mit den Aditya’s aus den Flammen, die
Angiras dagegen aus den Kohlen von Prajapati’s Samen
hervorgehen, lisst, so unbedeutend sie ist, die Verschieden-
heit durchblicken?). Es ist meines Wissens auch nirgends
gesagt, dass die Bhrgu’s wie die Angiras mit den Aditya’s
um den Himmel streiten oder hinter ihnen zuriickstehen,
auch das darf als ein unterscheidendes Merkmal der Uber-
lieferung angesehen werden.

3. Atharvan.

Neben Bhrgu’s und Angiras nennt das Totenlied RV.

') Kaus. Br. XXX, 5. In derselben Erziihlung setzt Ait. Br. VI, 33 fiir
Bhrgu’s die Aurva’s ein: aitagdyand aurvanam papigthah. Der Grund ist
nicht klar, indes gilt Aurva selbst als ein Bhargava. Bei der Verfolgung
seines Stammes wird er auf wunderbare Weise erhalten. Cf. Mbh. I, 178 ff.;
Wilson, Vispupur., 290, 1. — awrvabhrguvdt RV. VIII, 102, 4.

%) Wegen des schlechten Textes unklar ist Gop. Br. I, 2, 8.
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X, 14, 6 die Atharvans?). Haufiger aber steht das Wort nur
mit den Angiras zusammen®) und wie Bhrgvangiras, so bildet
anch Atharvangiras ein bekanntes Compositum 3). Man konnte
aus diesem wechselseitigen Eintreten in einem litterarge-
schichtlich wichtigen Compositum, dem meines Wissens ein
bhygvatharvan nicht gegeniibersteht, den Schluss ziehen, dass
beide Worte identisch sind oder wenigstens in enger Be-
ziehung standen. Von diesen Annahmen kann nur die zweite
richtig sein. Wir miissen bei der Schwierigkeit, den rechten
Weg zu finden, uns an den Avesta halten, der Atharvan
nur als nom. ag., als Bezeichnung der Priester kennt4). Wir
konnen daraus schliessen, dass das Wort auch im Veda einst
Appellativam war und in gewissem Grade ein Vorlaufer der
spiateren Bezeichnung Agnihotrin. Im RV. kommt es nur
15 mal®) in 14 (13) Liedern vor, gar nicht in Buch II—V,
einmal in VIII. IX, viermal in 3 Hymnen des VI. Buches;
die andern Stellen verteilen sich auf I. X. Ein Atharvan
als Nom. propr. im Sing. ist natiirlich, wie schon Ludwig
(101, 143) sagt, ,eine mythische Gestalt‘?), die ans dem
Appellativam geschaffen wurde. Er ist AV.IV,1,7; VIL, 2,1
der pity devibandhu, und die Verse, die von ihm sprechen,
haben mythischen Charakter, wihrend die appellativische
Wortbedeutung noch deutlich beim Plural hervortritt.

1. Atharvan und Feuer. Die Beziehung hat nur in
einem Falle etwas Charakteristisches und kommt durchaus

1) Bbrgu’s und Atharvan RV. X, 92,10; Weber Katal. II, 46 citiert
Bhrgubhir Atharvabhir Angirasah, ich habe sonst diese Zusammenstellung
nirgends angemerkt.

1) Cf. AV. X, 6, 20; XI, 4, 16; 6, 13; XVI, 8, 12. 13.

%) Weber, Om. n. Port., 347.

4) Bartholomae, Grundriss I § 188 (8. 101). Uber die Notwendig-
keit atar und atharvan zu trennen cf. Bartholomae, IF. V,221; Zibaty
KZ. XXXI, 2; Justi, Preuss. Jahrbiicher, Bd. 88, 8. 85.

%) Wenn wir atharvi abrechnen, 14 mal.

%) Cf. anch Weber, Om. u. Port. 337.




175

nicht so héufig vor, dass wir den ved. Atharvans einen be-
sonders hervorragenden Anteil am Feuerkult zuschreiben
diirften:

VI, 16, 13: tvdm agne pugkarad ddhi
dtharva nir amanthala —
14: tim w tva dadhydan rgih
putra idhe dtharvanah —?*)
Die andern Stellen sind farblos: X, 21, 5: agnir jaté dthar-
vana; VI, 15, 17: atharvavid agnim manthati®).

2. Ganz allgemein von dem Atharvan als erstem
Opferer sprechen mystisch I,83,5; X,92,10; AV, XIX, 4, 1.
Cf. auch I, 80, 16, wo ,Atharvan, Manugpitr, Dadhyaiic“
die Dhi ausbreiten. AV. X, 10, 12. 17 sitzt Atharvan ge-
weiht auf goldener Opferstren (cf. unten 176 ®). Ganz
mystisch ist AV. X, 2, 26. 27.

3. Indra sein Forderer: ahdm indro rédho vdkso dthar-
vanah X, 48, 2; Brhaddiva Atharvan ruft Indra X, 120, 9;
AV. V, 209

4. Etwas wichtiger ist die Beziehung A.’s zu Varunpa.
V., welcher Atharvan ,die Kuh‘ schenkt (AV. VII, 104,
cf. V, 11, 1), gilt auch als sein Vater AV.V, 11, 11:

djijano hi varuna svadhavan
dtharvanam pitdram devibandhum?®) |

1) Cf. Qat. Br. VI, 4, 2, 3,

) Cf. noch RV. X, 87, 12 (AV. VIII, 3, 21): atharvavdj jyitisa dai-
vyena ny 0sa /. Vait. VI, 1 fthrt Prajapati zuerst Atharvan das Pferd
zu, der aus seinem Hufe zuerst Licht empfingt. Der Vers wird durch
die Erzéhlung des Gop. Br. I, 2, 18 (pag. 85) illustriert, wonach es dem
" Sohn des Kabandha Atharvapa, nachdem Rk, Yajuh, Siman versagt haben,
mit Atharvan-, Angirasversen u.s.w. das scheue Ross zu beruhigen gelingt.

%) Cf. Qat. Br. XIII, 4, 3, 7; CCS. XVI, 2, 7 ff. u. a.: varupa dditya
83 irtiye tasya gandharvd vigas ta sma dsata its yunah gobhanan upads-
¢ati [; 9: atharvavedo vedah 8o ’yam sts bhegajam nigadet; Varuna und
Atharvaveda sind also in einen gewissen, hier freilich unerheblichen Zu-
sammenhang gestellt.
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Der Ausspruch ist nicht unwesentlich, denn er verleiht den
Atharvans denselben Stammvater wie Bhrgu. Auch Bhrgu
ist ein Sobn des Varupa (s. S.170). So umschlingt beide
in der Tradition ein freilich schwaches Band; sie stehen
dadurch znsammen gegeniiber den Angiras, die sich von Agni
herleiten und Brhaspati zwar nicht als Stammvater besitzen,
aber doch zu den ihrigen zihlen. Brhaspati ist kein Athar-
vapa oder Bhargava, sondern ein Angirasa. Der Dichter,
der AV. IV, 1, 7 atharvan pity und brhaspati nebeneinander
nennt?), nennt damit den Stammvater der Atharvans und
den am meisten charakteristischen Gott der Angiras?®).

Wir kommen auf festeren Boden, wenn wir die plura-
lische Verwendung von Atharvan betrachten; hier handelt
es sich, so spérlich auch die Angaben sind, nicht um ab-
strakte mythische Wesen, sondern um Personen:

1. Atharvans bedienen sich des Honigs als Kultmittel:
RV. IX, 11, 2: abhi te madhuna pdyé ’tharvano agicrayuh®).
Dadhyaiic, der Rsi und Sohn Atharvans, einer der wenigen
hier hervortretenden Namen+*), verkiindet den Agvins, wo
bei Tvasgtr das ,madhu‘ zu finden sei (RV.I, 117, 22) u. s.%);
die spitere Zeit hat ein Madhubrahmana daraus gemacht.

D) Yo ’tharvanam pitdram devabandhum

br'hasydtim ndmasdva ca gdcchat |

) AV. VII, 104 erwéhnt Varuna und Brhaspati.

%) VMyth, I, 238.

4 TS.V,6,6¢; Cat. Br. IV, 1,5, 156 Cf. noch den Kabandha
Atharvana neben Sudhanvan Angirasa By. Ar. Up. VI, 7, Lff Vicarin
nkabandhasydatharvanasya putrah® Gop. Br. I, 2, 9. 18. — An einer Stelle
wird Dadhyafic Angirasa genannt TMBr. XII, 8, 6 (Gop. I, 5, 21?), das
diirfte ein Irrtum der Uberlieferung sein, die ihn sonst zu Atharvan
stellt (auch TS.V, 1,4,4). Camyu, der sonst als Sohn Brhaspati’s gilt,
ist Gop. Br. I, 2, 18 Atharvana.

%) Auch RV. VIIL, 9, 7 ist hierher zu ziehen: 4 sémam mddhumat-
tamam gharmdm sificad dtharvaps. Ein ganz mystischer Vers verbindet
den mythischen, ,auf goldener Opferstreu sitzenden Atharvan“ mit Soma
AV. X, 10, 12: trigtc pdiresu tdm sémam 4 devy aharad vagd | dtharva
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2. Atharvapa als Singer und Verehrer Savity’s: AV.
VI, 1, 1: dosé gaya brhad gaya dyumdd dhehy datharvana, stuhi
devdm savitdram?).

3. Atharvans erhalten von Agvatha Wagen, Rosse,
Rinder als Opfergeschenk (RV. VI, 47,24) — weder hier
noch in 1) wird man bezweifeln diirfen, dass es sich um
wirkliche Opferpriester handelt.

4. Eine ,avatoka‘ (die eine Fehlgeburt gemacht hat) wird
ihnen TBr.III, 4, 1, 11 zugewiesen. Das deutet moglicher-
weise eine verdchtliche Stellung an.

5. Von ihren Opferutensilien vernehmen wir nichts; aber
die Pflanzen stehen zu Atharvans wie Angiras in Beziehung;
mit einer Pflanze treiben Atharvans, Kagyapa, Kanva u. a.
AV. IV, 37,1 die Raksas fort; atharvapwr angirasir daivir
manusyaja wia sind die Pflanzen (S. 163).

Es ist nicht viel, was wir erfahren, und sichere Schliisse
sind nicht moglich. Eine Verwandtschaft zwischen Athar-
vans und Bhrgu’s konnen wir aber aus der Gemeinsamkeit
ihres Stammvaters Varuna und den mit einander wechseln-
den Compositen atharvargiras, bhygvarngiras folgern. Identisch
sind beide Worte darum nicht. Denn sie stehen X, 92, 10
und in dem Manenliede RV. X, 14, 6 nebeneinander; auch
die Atharvans wurden wie Bhrgu’s und Angiras unter die
Manengotter versetzt und haben ihre selbsténdige Stellung.
‘Wenn wir aber daran festhalten, dass Atharvan ein Nom.
app. gewisser Priester ist, so scheint sich zu ergeben, dass
Bhrgu der Name des Stammes, Atharvan die Bezeichnung
seiner Priester sei. Das ist nichts weiter als eine Hypo-
these. Aber in der Mantrika- Up. 10 (ed. Bomb. 324") findet

ydtra diksitéo barhigsy dsta hirapydye. Cf XVIII, 3, 54: dtharva parpdm
camasdm ydm indraydbibhar —; TAr. II, 10 stehen reah — payasah
kalyah | yajangi — ghyrtasya kilyah | samant — soma | atharvdngirasah —
madhoh kulyah zusammen.

) Als Siéinger von Samans TMBr. VIII, 2, 5. 6.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 12
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sich eine Bemerkung, die ich etwas hoher als Bloomfield?)
bewerte, pathanti bhargava hy ete hy atharvano bhygutta-
mah, man konnte darin eine Bestitigung meiner Vermutung
sehen. Ich darf aber auch nicht unterlassen, auf Gop. Br.
I, 2, 22 hinzuweisen, das nicht zu ihren Gunsten spricht?).

1) SBE. XLII, XXvI ¢,
*) atharvapag ca ha va a@)ngirasag ca bhrgucaksust —.




Rudra.






Rudra, der Gott mit Bogen und Pfeil, der dunkle Locken
(mlagikhanda) oder sein Haar in Form einer Muschel ge-
flochten trégt (kapardin) und sich in Felle kleidet, beschliesst
das Opferjahr, so wie Usas es beginnt. In der Tracht, in
welcher die Uberlieferung ihn darstellt, diirfen wir wohl
das Costiim der Stamme oder der Kreise sehen, aus deren
Kultus er hervorgegangen ist. Rudra ist ein Gott des
Schreckens, ,der furchtbare unter den Gottern‘!). Man
riihmt ihn nicht als Schipfer von Himmel und Erde; nur
vereinzelt heisst es, dass er die Strome freilassef); niemals
wird von ihm, wie von Indra oder andern Gottern gesagt,
dass er die Stille aufbreche oder sonst gewaltige Taten
verrichtet habe, die den Menschen zu preisen seien. Bei
der Mehrzahl der Opfer hat er nur am Ende Platz; sein Name
gehort nicht zu dem Inventar feierlicher Anrufungen, kein
Saman wird ihm gesungen®). Den Raksas, Asura’s, Pitarah
stellt das Ritual ihn durch die Vorschrift gleich, dass man
nach einem Spruch, der seinen Namen enthilt, die sithnenden

) rudro vai kraro devanam TS, VI, 1,7,8; 2,3 2;; MS, IIT, 8, 1
(92, 16); er ist ein vardha, und mit Bezug auf den vardha sagt TBr. I,
1,9, 4: pagiinam va esa manyuh, yad vardhah.

) RV. X, 92, 5.

%) Rajendra Lala Mitra, Chand. Up. Transl. 9; siehe jedoch
Muir IV ? 316.



Wasser berithren miisse!); aber er ist andrerseits von den
Manen deutlich geschieden durch den die Spenden fiir ihn
begleitenden Svaharuf und durch die nérdliche Himmels-
gegend, die ihm ebenso regelmissig zugewiesen wird, wie
den Manen der Siiden.

a) Rudra im Ritual

Die angefiihrten beiden Momente sind wichtig, aber
unsere rituellen Texte beschrinken sich nicht darauf; sie
enthalten auch andere wesentliche Angaben. So ist Rudra
ein wucchesanabhdga®), den man mit Uberresten am Ende
Labfindet*,  niravadayate“, wie der Terminus seines Rituals
lautet. Ihm gehoren gelegentlich u. a, Phalikarapa’s (Gobh.
I, 4,31); die Agni- Svigtakrtspende, die die Hauptdar-
bringungen abschliesst und mit diesen nicht vermischt werden
darf, weil der Opferer sonst seines Viehes beraubt werden
wiirde, gilt als sein Anteil®). Die Neigen des Manthigraha
werden Rudra mit den Worten: ,Das ist, o R., dein
Anteil, um den du batest; den geniesse. Erlange Besitz
an Rindern, Reichtum an Nahrung, Mi#nnern, ein gliick-
liches Jahr“ auf eine Kohle ausserhalb der Paridhihti]zer,
die von der Nordseite dahin gebracht ist, geopfert). Die

Y) Kat. 1,10, 14; QBr. I, 7, 4,9; II, 6, 2, 18; Rituallitt. 8. 112.

%) TBr. 1,7,8,5; TS. I,8, 141 Comm. 8. 153.

%) TS. II, 6,6,5: yad agnaye svistakrie *vadyati bhagadheyenaiva
tad Rudram sam ardhayati | sakrisakrd ava dyati | sakrd sva ki Rudrab [
uttarardhad ava dyati | esd vai Rudrasya dsk | svdyam eva digi Rudram
niravadayate. Cf.MS. I,4,12 (p. €3, 10); TBr.III, 9,11, 3; Cat.Br.I,7,3,20.

4 TS. III, 1,9, 4 ff. Weiter heisst es L. c.: ,Manu verteilte an seine
Sohne ihr Erbe; den Nabhanedigtha, welcher studierte, schloss er aber
aus. Der kam herbei und sagte: ,Warum schlossest du mich aus?“
»pNicht schloss ich dich aus. Die Angiras hier halten eine Opfersitzung;
sie finden nicht zum Himmel. Sage ihnen den Zauberspruch. Wenn sie
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Uberreste der beim Rajasiya zur Verwendung kommenden
Salben giesst man auf das Agnidhrafeuer?), und das Taitt.
Br. fiigt hinzn: ,er opfert den Uberrest. Rudra’s Anteil
ist der Uberrest. Mit einem Anteil findet er R. ab. Er geht
nach N. ab und opfert im Agnidhrafener. Das ist Rudra’s
Himmelsgegend“?®). Mehrfach tritt die Erzéhlung, dass
Rudra vom Opfer durch die Gotter abgeschnitten worden sei,
auf?). Bemerkenswert ist darunter eine Stelle der Taitt.
Samh., nach der Rudra infolge seines Ausschlusses das Opfer
,durchbohrt‘¢); denn der Zug der Sage kehrt auch im Saup-
tikaparvan des Mahabharata (X, 18) wieder®). Die Verein-

zum Himmel gehen, werden sie dir ihr Vieh geben“®. Er sagte ihn
diesen; zum Himmel gehend gaben sie ihm ihr Vieh. Als er auf dem
Opferplatz mit dem (vom Opfer fibrigen) Vieh einherzog (um es nach
seiner Behausung zu fithren), nahte ihm Rudra und sprach: ,Das ist mein
Vieh®. ,,Sie gaben mir das*“. ,Nicht konnen sie das“, sprach er, ,was
auf dem Opferplatz tibrig bleibt, ist mein®. Daher darf man den Opfer-
platz nicht betreten. Er sprach: ,Gib mir einen Anteil am Opfer; dann will
ich deinem Vieh nicht nachstellen“. Er opferte ihm den Rest des Manthin;
daher stellte B. seinem Vieh nicht nach. Wo ein dessen Kundiger die Neigen
des Manthin opfert, dort stellt R. dem Vieh nicht nach (Ap.XII, 23, 11).

1) TS. I, Comm, p. 153. Weber, Rajasiaya, 66. Andere Beispiele
bei Oldenberg, 218, 303.

%) TBr. 1,7,8,5. Er heisst vdstavya Qat.Br. I, 7,3, 7 u.s. Die Be-
zeichnung Vastospati TS. III, 4, 10, 3; TBr. III, 7, 9, 7 (p. 160); Ap. XIII,
20, 1 ist mir nicht klar.

%) T8. VI, 5,6,3. TMBr. VII, 9, 16: ,die Gbtter verteilten die Tiere
unter sich. Sie schlossen R. aus. Auf diese hat er beim Vamadevyastotra
sein Auge —*.

4 TS, 11, 6, 8, 3 (II, p. 769). Vgl auch Cat. Br. I, 7,4, 11

%) Als Rudra sah, heisst es dort, dass die Gdtter ihn vom Opfer
ausschlossen, machte er sich einen Bogen und zormerfilllt ging Maha-
deva mit dem Bogen dorthin, wo die Gdtter gemeinschaftlich ihr Opfer
brachten. Als sie den Unvergiinglichen, den Brahmacarin . . sahen, da
bebte die gottliche Erde und schwankten die Berge . . die Gdtter ver-
loren fiberwiltigt ihre Sinne; das Opfer gab keinen Schein; die Gotter
waren erschrocken. Er traf mit einem furchtbaren Pfeil das Opfer ins
Herz. In eine Gazelle verwandelt entfloh es mit dem Feuer und als es
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samung Rudra’s zeigt sich in seiner seltenen Verbindung mit
anderen Gottern. Wéahrend Indra, Agni, Soma mit ver-
schiedenen andern sich zu Dualbegriffen vereinen, tritt er
nur mit Soma zusammen auf, im RV. in der ganz farblosen
Hymne VI, 74 und ausserdem bei einigen Wunschopfern zur
Erlangung von Nachkommenschaft, Abwendung von Krank-
heiten u. a.?).

Es ist ferner geboten, mancherlei Dinge zn unterlassen,
weil Rudra’s Zorn dadurch erregt werden konnte; die ida
darf z. B. nicht im Feuer geopfert werden (TS. II, 6, 8, 2),
der Adityagraha ist hinter einer Umhegung zu schdpfen
(TS. VI, 5, 6, 4), der Anuvagatkara bei diesem Graha ver-

den Himmel erreicht hatte, erstrahlte es, von Rudra verfolgt, am Firma-
ment. Als das Opfer geflohen war, kehrte den Gdttern das Bewusstsein
nicht wieder. . . Tryambaka zersttrte erziirnt mit dem Ende seines Bogens
Savity’'s Arme, Bhaga's Augen, Pigan’s Zihne. Die Gdtter liefen davon
und die einzelnen Teile des Opfers. Einige von ihnen, hin- und her-
schwankend, waren wie leblos. . . Aber das Geschrei der Gotter, heisst es
weiter, zerreisst Rudra’s Bogensehne; der Bogen schnellt auseinander und
die Gitter nahen dem entwaffneten ,schonsten der Gitter“ zusammen mit
dem Opfer um Schutz. Gnade gewihrte der Gewaltige und warf versshnt
seinen Zorn ins Wasser. Dieser wurde zum Feuer, das unablissig das
Wasser vertrocknen macht. Er gab Bhaga seine Augen, Savity die Arme,
Piigan die Z&hne und die Opfer wieder. ,Da ward wieder gliicklich diese
ganze Welt“. (Man vgl. hierzu auch die Erzihlung von dem durch R.
zerstorten Opfer des Daksa in den Purana’s. Vispupur., Wilson 8. 61£.)
Wenn ein mythologischer Gedanke diesen Erzi#hlungen innewohnt, so
mochte ich glauben, dass der seinen Zorn ins Wasser werfende Rudra
oder der ,weinende“ Rudra, der mit dem Gut der Gétter entflieht (cf. S. 206),
und der milhvans oder jalasabhesaja (,dessen Heilmittel Urin‘ nach Bloom-
field) des RV. mythologische Synonyma sind, d. h. auf dieselbe myth.
Grundanschanung zuriickgehen, die in dreifach verschiedener Weise aus-
gedeutet wurde.

) TS. I, 2,10, 1ff; MS. II, 1,4 ff. (p. 6.8f). Bei dem Caru fiir
einen Kranken wird der Hotr mit verbundenen Augen in dem Wald ge-
fihrt und dann die Binde abgenommen (MS. p. 8, 2); ein Caru um Brah-
mavarcasa, zu dem Milch einer weissen Kuh mit weissem Kalbe gebraucht
wird, spielt sich hinter einer Umhegung ab (TS.).
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boten (TS. VI, b, 6, 5)1). Man wiirde sonst dem Rudra sein
Vieh iibergeben oder ihn auf seine Nachkommen loslassen
u. 8. w. In der Regel ist es das Vieh, das er, der Pagupati,
gefihrdet. Bei der Verteilung der Daksipa’s wird das Rind
ofir Rudra® in Empfang genommen?). Wenn das Opfertier
zittert, davonlduft etc., muss ein Spruch, der mit namo rudraya
milhuse schliesst, gesagt werden®). Ein Rind wird ihm nach
dem Grhyaritual alljibrlich bei dem sogen. Gilagava, dem
,Spiessrind‘, dargebracht, unter dessen verschieden ange-
gebenen Zwecken der, die Versohnung Rudra’s zu erwirken,
damit er keine Krankheiten sende und das Vieh nicht tote,
wohl der wahrscheinlichste ist4). Es findet nach Manava
GS. und Agvalayana im Herbst, nach letzterem ev. auch im
Friihling, ausserhalb des Dorfes im NO., O. oder Norden
statt und zwar unter dem Gestirn Ardra, das auch sonst
zu Rudra in Beziehung gesetzt wird®). Acht Handvoll Blut
sind nach dem Mapava in den Himmels- und Zwischen-
gegenden darzubringen. Zu der bei Ag¢v. und Man. ange-
gebenen herbstlichen Jabreszeit stimmt des ersteren Vor-
schrift, das Blut fiir die Schlangen auszugiessen, die auch
beim Pratyavarohapa, am Ende der Regenzeit, wenn die
von ihnen drohende Gefahr zu Ende geht, ein Baliopfer
empfangen ). Der von der Gottheit aunsgehende Schrecken
#ussert sich in dem Verbot fiir die Angehorigen des Opferers,
der Opferstitte zu nahen; von dem Tier darf nichts ins
Dorf gebracht werden; nur auf Befehl darf man von seinem
Fleisch essen. Nach Manava soll das Fleisch nur in ge-

) Cf. anch I, 6, 7, 4;
7,2,6; MS I,6, 11 (p. 103,

%) Cf. z. B. CCS. VII, 18, 2

%) TBr. 111, 7, 8, 1; CCS. III, 20, 2.

4 ¢CS. IV, 17,1; Hir.GS. 11, 8,1

5) 8. 8.2088,

% Rituallitt. 78.
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kochtem Zustand ins Dorf gebracht werden, Uberreste und
Fell sind zu vergraben.

Bis jetzt hat sich ergeben, dass Rudra die Neigen des
Opfers empfingt, dass er gewissermassen am Ende steht, und
der Norden seine bevorzugte Himmelsgegend ist. Schirfer und
individueller tritt diese Stellung Rudra’s bei dem Saikamedha,
dem dritten der Caturmasyaopfer, das in Karttiki resp. Mar-
gacirgi oder Paugi gefeiert wird, hervor. Wie sonst am
Ende der Opfer als Agni Svigtakrt, hat er hier seinen Platz
am Ende des Kirchenjahres, da die Darbringung fiir ihn
dem grossen Manenopfer folgt und den Catmnrmasya-Cyklns
beschliesst?). Apastamba VIII, 17 ff gibt dafiir folgende
Vorschriften: 1: Mann fiir Mann, soviel der Opferer Ange-
horige hat samt Frauen, fir so viel Kuchen auf je einem
Kapala®) nimmt der Adhvaryu Korner herans und noch fiir
einen mehr®). 2: Wiahrend sie herausgenommen werden,
fliistert der Opferer: ,Soviel wir Hausbewohner sind, so
vielen machte ich Freude‘. 3: Schweigend werden die Cere-
monien daran vollzogen. 4: Auf der Nordseite des Garha-
patya setzt er sie zum Backen an. 5: Er kann sie mit
einem Butteriiberguss versehen*), schafft sie fort auf die
Vedi und wirft sie mit dem Spruch: ,der Tiere Schutz bist
du, der Schutz des Opferers, gewidhre mir Schutz‘ alle zu-

1) Wie Rudra hier am Ende steht, so heisst es oben (p. 143): ,er
schiesst das Opfer ins Herz’. Wir diirfen dies woh! dahin deuten, dass
mit dem Eintritt seines Regimentes das Jahr, oder wenigstens das Opfer-
jahr, zu Ende ist.

1) Uber trasyambaka apipa auch Lat. V,3. — In dem Text Apa-
stamba’s ist ydvanto bis tdvatah wohl altes Scholion zu pratipurusam.

3) Nach TBr. I, 6, 10 die ersteren fiir die schon vorhandenen Nach-
kommen, die er damit von Rudra loskauft (niravadayate), den einzelnen
fir die in Zukunft geborenen.

4) Nach dem TBr. l.c. ist das Abhigharana verboten, weil man damit
bewirken wiirde, ,dass Rudra sich dazwischen schleicht®, d.h. dass der
Unerwiinschtes bringende, schreckliche Gott in das Haus dringe und uns
behindere (TS. I, 8,6 Comm. vol. II, p. 84).
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sammen in einen Korb. 6: Oder in zwei oder mehrere
Korbe. (Kat. schreibt cine Schiissel vor.) 7: Einige sagen,
dass man sie auf dem Deckel eines Korbes trage. 8:
Mit den Worten: ,einen Rudra nur gibt es, nicht weicht
er einem zweiten, nimmt der (Adhvaryu) von dem Siidfeuer
einen rauchenden Feuerbrand. 9: (Priester und Angehorige)
alle gehen nach NO. und dort wirft der (A.) den iiber-
zihligen Kuchen auf einen Maulwurfhaufen mit den Worten:
,0 Rudra, der Maulwurf ist dein Tier, den geniesse‘. 10:
Oder er denkt dabei an einen Feind: ,NN. ist dein Tier*.
11: Hat er keinen Feind, so sage er: ,der Maulwurf (akhuw)
ist dein Tier‘?). 12: Er legt ein Feuer auf einem Kreuz-
weg an und dazu den Feuerbrand, streut ringsum (Gras),
nimmt von der Nord- (oder Riickseite) aller Kuchen je einen
Abschnitt und opfert ihn mit dem mittleren oder letzten ?)
Blatt eines Palagazweiges: ,das ist dein Anteil, o R., ge-
niesse ihn mit der Schwester Ambika, Svaha!‘%). 18,1: Man
umsprengt mit Wasser das Kreuzwegfeuer unter Anwendung

1) Akha wird noch bei einer andern Gelegenheit, ohne dass Rudra
erwihnt wird, in #hnlichem Zusammenhange als unreines Tier verwendet.
Dem upagaya genannten Opferpfosten, der weder behauen noch einge-
graben wird, weist man im Geist ,ein Tier des Waldes, einen akhu oder
seinen Feind“ zu. Siehe Rituallitt. 136. — VS, XXIV, 26: bhamyd akhun
alabhate. TSComm. II, p.85 (Lat. p. 368) erklirt akhu durch migaka,
Maus, Ratte. Ein Versuch naturalistischer Deutung bei K uhn, Herabkunft
d. F., 2 178. Vielleicht war es Rudra’s Jahreszeit gerade, in der die
Tiere den Friichten besonders schddlich wurden. Ein Opfer an den
Akhuraja Gobh. IV, 4, 81 auf einem Schutthaufen erkldrt sich dort durch
den Zusammenhang mit andern landwirtschaftlichen Opfern. — (T8S.V,5,14
wird Akhu als mastra bezeichnet.) — Agni gilt als Maulwurf TBr.1, 1,3, 3;
2,1,2. Cf Ap. V,1,7; 9,8 Siehe oben S, 1314,

%) Auch hier wieder eine symbolische Andeutang des ,Endes‘. TBr.
sagt: ,nur mit dem letzten ist zu opfern; am Ende findet er damit
Rudra ab‘.

%) Man beachte, dass es ,Svaha‘, nicht ,svadha‘ heisst, in der rituellen
Auffassung also kein Akt des Manenkults hier vor sich geht.
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der zwei Spriiche: ,ein Heilmittel schaffe fiir Rind, Pferd und
Mensch, ein Heilmittel auch fiir uns, auf dass Heil sei und
Wohlergehen fiir Widder und Schaf‘. Der Opferer fliistert:
,wir fanden den Rudra ab, o Amba?!), ab Gott Tryambaka %),
dass er uns besser mache, wohlhabender, reich an Vieh,
dass er uns frei gebe’. 2: Alle umschreiten das Feuer von
links nach rechts und sagen den Vers (RYV. VII, 59, 12):
,Tryambaka verehren wir, den wohlduftenden, Nahrung ver-
mehrenden; wie eine Frucht vom Stengel mochte ich mich
vom Tode, nicht von der Unsterblichkeit losen‘. 3: Hat der
Opferer eine heiratslustige Tochter, so soll sie das Feuer
umschreiten und (unter Ab#nderung jenes Spruches) sagen:
,Tryambaka verehren wir, den wohlduftenden, der einen
Gatten verschafft; wie eine Frucht vom Stengel mochte ich
mich von hier, aber nicht von einem Gatten losen‘. 4: Alle
werfen ihre Kuchen in die Luft, fangen sie wieder.auf und
werfen sie mit jenem Verse: ,Tryambaka verehren wir‘ in
des Opferers Hiinde, worauf sie sie wieder an sich nehmen:
,Bhaga seid ihr, mochte ich an eurem Gliick Anteil er-
langen‘®). So sollen sie dreimal tun. 5: Ebenso sollen sie
diese in die Hinde des heiratslustigen Méidchens werfen, die
in der fritheren Weise den Vers abiéndert4). 7: (Der Adh-
varyu) wirft hierauf diese Kuchen in ein, zwei oder mehrere
Korbe. 8: Mit dem Spruch: ,das ist dein Anteil, o R., den

1) TS. vol. II, p. 87, amba pdarvati’.
) Der Name, der auch der spiiteren Litt. angehort, wird TS. II, 87
als ,lripy ambakani netraps yasya erklirt, Anders Vayupurana XXXI, 46:
— tribhir eva kapdlais tu tryambakair ogadhiksaye
ijyate bhagavan yasmat —
Qat. Br. II, 6, 2,9 deutet ihn als stri-ambaki. Ist in dem Namen das
Wort ¢ri = sty ,Stern‘?
%) PW. 8. v. bhaga ist Kath. XXXVI, 14 citiert: ambha vas stri
bhaganamns.
4) Nach m. M. ist in diesem Satra samnayatyak als unregelmiissiger
gen. sg. fem. zu fassen. Ebenso jetzt Caland, ZDMG. LII, 428.
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geniesse; damit als Wegzehrung!) gehe iiber den Mujavat
hinaus‘, hingt er die Korbe an einen, zwei oder mehrere
B#iume. 9: Oder er wirft die Kuchen in zwei Korbe, hiingt
diese an ein Tragjoch und legt dies auf einen verdorrten
Stamm oder Ameisenhaufen, worauf sie dreimal die Worte
sagen: ,abgespannt hat seinen Bogen der bogenfiihrende ?),
fellgekleidete‘ und jedesmal danach den Atem anhalten. 10:
Sie giessen Wasser rings um die Korbe, kehren schweigend,
ohne sich umzublicken, zurfick, legen mit dem Spruch: ,Ge-
deihen bist du, mochten wir gedeihen‘ Brennholz an das
Abavaniyafener und verehren das Wasser mit: ,den Wassern
ging ich nach‘. Eine Spende an Aditi folgt.

Aus Katyayana’s mit dem Gatapatha iibereinstimmender
Darstellung desselben Gegenstandes fiige ich noch folgende
Ziige von allgemeiner Bedeutung hinzu: V, 10, 4: alles voll-
zieht er mit nordwirts gerichtetem Angesicht®). 5: Auch
die Plitze (wie Kreuzweg, Maulwurfshaufen) wihlt er im
Norden. 6: Die Spenden sind Juhotispenden (d. h. sie haben
weder Yajya- noch Anuvakya)4). 7: Ohne Vaugatruf. 8:
Mit oder ohne Aufguss von Butter. 9: Er bringt (die
Kuchen) in eine Schiissel, nimmt einen Feuerbrand von dem
Siidfeuer und opfert mit dem Mittelblatt eines Palagazweiges
auf einem Kreuzweg®. — 15: [Nach der Riickkehr vom

) TBrahm. I, 6, 10, 5: ,wie man einem in die Fremde ziehenden
eine Wegzehrung bereitet, so ist das‘.

%) TS, II, p. 89 Comm.: pindkahasta d.i. pinakanamakam dhanur
haste grhitva. .

%) Daher verschieben sich auch die andern Himmelsrichtungen des
Opfers; was sonst N. ist, ist hier Osten, O. wird zu S. u. 8. w. Vielerlei
einzelne Kultabweichungen 8. im Comm,

4 Rituallitt. p. 99.

%) Qat. Brahm. II, 6, 2, 7: ,er opfert auf einem Wege; denn auf
einem Wege wandelt der Gott; er opfert auf einem Kreuzwege; denn
der ist als sein Lieblingsaufenthalt bekannt‘. Eggeling verweist hierzu
auf TBr. I, 6,10,3. In den Grhyasitren ist indes nicht nur der Kreuz-
weg sein besonderer Aufenthalt.
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Maulwurfshaufen, wo der fiberschiissige Kuchen deponirt
wird] umschreiten alle dreimal nach der Weise des Manen-
opfers?) (von rechts nach links) das Feuer, indem sie mit
dem Vers ,Tryambaka verehren wir‘ ihren linken Schenkel
schlagen. 16: Und nach der Weise des Gotteropfers (von
links nach rechts), indem sie mit demselben Spruch ihren
rechten Schenkel schlagen. 17: In derselben Weise (erst
linksherum, dann rechtsherum) gehen die Mé#dchen, die
einen Gatten oder Liebesgliick wiinschen mit dem folgenden
Spruch. 18: Die Reste der Rudrakuchen wirft der Opferer
mit der Hand so hoch, dass eine Kuh (mit emporgerecktem
Munde) sie nicht erreichen kann. 19: Er fingt sie wieder auf.
20: Ist ihm dies nicht moglich, so beriihrt er sie (nach dem
Herabfallen). 21: Er bringt sie in zwei [an Schnuren hin-
gende] Korbe, hingt diese an die Enden eines Bambusstabes
oder einer Trage (die aus dem Holz eines opferreinen Baumes
gefertigt ist) und héngt diese fiir eine Kuh unerreichbar?)
an einen Baumstumpf, Baum, Bambus oder Ameisenhaufen
mit dem Spruch: ,das ist deine Wegzehrung . .* (VS. III, 61) 3).
22: Er flistert den Spruch: ,in ein Fell gekleidet, ziehe,
ohne zu schidigen, freundlich voriiber. 23: Ohne sich um-
zusehen, kehren sie zuriick und beriihren die Wasser.

) Wie hier, nach links und nach rechts, tanzt man auch beim Fest
der Sonnenwende, dem Mahavrata (GCS. XVII, 14, 16); der Tanz hier ist
also nicht ein Kennzeichen des Manenkultes, obwohl eine symbolische
Bedeutung nicht zu verkennen ist.

1) Die Kuh, welche daran riecht, wiirde erkranken, VS. III, 61 Comm.

%) Ahnlich wird beim baudhyavihdra (Ritual p.84) ein Blattkorb
mit einem Reisklos jenseits der Viehtrift an einen Baum gehiingt: ,Be-
rithret, o kocherbewehrte! ,den kdcherbewehrten Svahda!’ (Aumch hier
Svaha!) Dies Aufhéingen von Geschenken an B#umen ist auch sonst
iiblich. Tylor (Anfinge II, 224) erwihnt u.a., dass die Dajaks auf
Béiumen, die an Kreuzwegen stehen, Lappen von ihren Kleidern befestigen
und fiir ihre Gesundheit fiirchten, wenn sie diesen Gebrauch vernach-
lissigen. Cf. den Abschnitt iiber ,Lappenbiume‘ bei Andree, Ethnogr.
Parallelen, I, 59 ff.
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b) Rudra und seine Jahreszeit.

In grosser Ubereinstimmung weisen somit diese und
andere Texte!) Rudra den Schluss des Opfers und von
Himmelsgegenden den Norden zu. Sie lehren noch mehr. Man
heisst Rudra freundlich voriiberzuziehen, jenseits des Mija-
vat?) zu gehen, héngt ihm eine Wegzehrung hin. Hieraus
geht hervor, dass man ihn sich zur Zeit dieses Opfers im
Abzuge befindlich denkt und sein Menschen und Vieh ver-
derbliches Regiment seinem Ende naht. Das Sakamedha-
opfer folgt auf die Regenzeit; es bezeichnet selbst den un-
gefihren Anfang des Herbstes, das wird also die Zeit sein,
wo Rudra’s Regiment seinem Ende sich neigt und sein Ab-
zug gefeiert werden kann. Einige Texte des schwarzen
YV. kommen uns zu Hilfe. TBr. I, 6, 10 heisst es?®) ,der
Herbst ist seine Schwester Ambika. Durch sie totet er. .;
mit ihr zusammen versohnt man jhn“?). Etwas verschieden
hiervon sagt MS.%): ,der Herbst ist Rudra’s Heim; die
Schwester Ambika ; ihr nach schleicht er heran; daher totet er
hauptséchlich im Herbst; mit ihr zusammen findet er ihn ab“.
Und weiter heisst es: ,der Berg ist Rudra’s Heim; daher

1) Cf z. B. MS. I, 8,5 (121, 18); III, 3, 4 (36, 14); 3, 10 (43, 15).

%) Cf. Muir, OST. II !, 352; VMyth. I,63. Auch im Mahabh. ist
Mujavat als Sitz Rudra’s erwihnt; X, 17, 26 kasteiet er sich am Fusse
des Muiijavat.

%) ¢arad vd asyambikd svasd [/ tayd vd esa hinasts yam hinasti |
tayasvasnam saha ¢amayats; cf. VS, Comm. za X, 57.

4) TS. vol. II, p. 86 Comm.: bhaginivad dhitakdrinyambikaya pdr-
vatya saha.

%) ¢arad vas rudrasya yomsh | svasambikd | etdm vd ego ‘nvabhyava-
carati | tasman garads bhiayistham hanti | tayasvainam saha niravadayate
— girir var rudrasya yonsr ato va eso 'nvabhyavacaram prajah ¢amayate |
svenaivainam bhdgadheyena svam yonim gamayati MS. I, 10, 20 (p. 160).
Er wohnt ja ,jenseits des Majavat®.
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herbeischleichend totet er die Wesen; durch seinen ihm ge-
horenden Anteil ldsst er ihn in sein Heim gehen.

c) Rudra’s Waffen.

Welches sind Rudra’s Waffen? Er ist der Pfeilschiitze
der Gotter, AV. XI, 2, 7 selbst dsty genannt; das Verbum
as ist besonders fiir ihn charakteristisch. AV. VI, 90, 3
wird seinem Pfeil prdtihitayas, visyjyamanayas, nipatitayas
Verehrung erwiesen. Als die Gotter aus Agni, Soma, Visnu
einen Pfeil zuriisten und fragen, wer ihn abschiessen wird,
lautet die Antwort: Rudra! ,rudro vai krarah, so’syatu TS.
VL, 2, 3,1 (MS. III, 8, 1, pag. 92, 12). Bogen und Pfeil sind
ganz vorzugsweise sein!). Wo anders als ,iber uns soll er
den himmlischen Zweig schiitteln® AV. XI, 2,19. In dem-
selben Liede v. 26 ist u. a. vidydt als sein Geschoss bezeichnet,
dasselbe fithren auch die Rudra wesensverwandten Bhava-
carvau (AV. X, 1, 23: vidyut devaheti), an einer andern Stelle
den Donnerkeil. Fieber, Gift, divydgni nennt derselbe Vers
dieses Liedes, das alle Schrecken Rudra’s schildert; takmdn
und kdsika stehen v. 22 nebeneinander; ndmo rudrdya, ndmo
takmane, nimo rdjiic virunaya heisst es AV. VI, 20,2%). In
den Legenden des Mbh. ist gerade Fieber (jvara) die Krank-
heit, die von ihm ausgeht und die Welt beherrscht (Muir

%) Cf. avatatadhanvan, pindkahasta. — AV. X1, 2,12: dhdnur bibharss
hdritam hiranydyam sahasraghnim, ¢atdvadham; RV. VII, 46, 1: sthird-
dhanvan, ksiprésu, tigmdyudha. Sein Geschoss heisst heté, auch devaheti
AV. VI, 59, 8; XI, 2, 19; XII, 4, 62; ¢dru AV. XII, 2, 47; nur vereinzelt
Keule (matya) AV. XI,2,19. — Cf. TS. V, 5, 7, 2: tasya tisrah caravyah
pratici tiragei aniici | tabhyo va esa A vrgcyate yo ’gnim cinute, ‘gnem
citva tisrdhanvam aydcitam brahmandya dadyat.

%) TMBr. XXI, 14, 19 wird der Tod durch Rudra von andern Todes-
arten unterschieden.
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IV1, 314). Der Comm. zu Ap. VI, 14, 11; X, 19, 2; Kat.
XXIIT, 4, 19?) sieht jvara als Synonym von Rudra an.
Wenn eine Krankheit ausbricht unter Menschen oder
Tieren, wird Rudra geopfert®). Als H&hepunkt seiner
Schrecken werden wir die Jahreszeit betrachten diirfen, in
der die Krankheiten, hitzige Fieber u. a. die meisten Opfer
fordern, und diese Zeit ist nach den erwihnten Texten der
Herbst (¢carad)?®), freilich wohl nicht der eigentliche Herbst,
die schonste Zeit des indischen Jahres, die Taitt. Ar. I, 4,1°*
sich selbst als ,Lebensspenderin“ bezeichnet, sondern ihr
Anfang, der Ubergang von der Regenzeit zum Herbst. Diese
Periode bezeichnet die Klimax der Leiden. ,Over a great
portion of the Empire the mass of the cattle are starved
for six weeks every year. The hot winds roar, every green
thing has disappeared, no hot-weather forage is grown; the
last year’s fodder has generally been consumed in keeping
the well-bullocks on their legs during the irrigation of the
spring crops; and all the husbandman can do is just to
keep his poor brutes alive —. In good years, he just suc-
ceeds; in bad years, the weakly ones die of starvation.
But then come the rains. Within the week, as though by
magic, the burning sands are carpeted with rank, luscious
herbage the cattle will eat and over-eat; and millions die
of one form or other of cattle disease, springing out of this
starvation followed by sudden repletion with rank, juicy,
immature herbage“+). Deutlicher noch fiir unsere Zwecke

1) Cf. Kang. XXXVI, 16 #ganahatd; Comm. jvarahata.

%) CCS. III, 4, 8; CGS.V,6,1; AGS. IV, 8, 40; f. Hir.GS. II, 8, 1
Comm. ete. AV, VI, 57, 1 ist Rudra's Pfeil mit einem Schaft und hundert
Spitzen eine Geschwulst, welche mittels Urin geheilt werden soll. Cf.
Bloomfield, SBE. XLII, 489.

%) Cf. noch den Comm. TS. vol. II, p. 86: garatkalo hs pinasa-
Jvardadyutpaddanena hinsakah | tadvad syam ambika hensika, tatah
garad ity ucyate | esa R. tayasva sahdyabhutaya prapinam hinasts [.

4) Bericht des Secretary to the Agricultural Department in India

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 18
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heisst es bei Blanford?) hinsichtlich des Pandschab: ,the
period which immediately follows the rains up to October is
- the most unhealthy season in the year. Decaying vegetation
ander an ardent sun generates miasma, the consequences
being fever, dysentery, and not unfrequently cholera“ %). Nach
der Grosse der Niederschlige wird die Gefdébrlichkeit der
einzelnen Jahre verschieden sein. Das ist also ungefibhr die
Zeit, ehe der Sakamedha gefeiert wird und mit ihm der
Tryambakahoma, der das Ende von Rudra’s Schrecken an-
deutet 8).

Die Leiden des tropischen Landes beginnen mit dem
Eintritt der heissen Zeit. Der Name Rudra ist, wie ich
glaube richtig, als ,rot‘ gedeutet worden*); wichtiger als
die Etymologie ist die nirgends hinreichend gewiirdigte Tat-
sache, dass alle unseren spiteren vedischen Texte Rudra
fiir eine Form des Feuers und zwar des Feuers in seiner
Jfurchtbaren‘ Gestalt erkliren®). Aus ihrer grossen Uber-

bei Hunter, India ® 616. Cf. TMBr. VI, 9, 9: vigena vas tam samam
ogadhayo ’kta bhavanti yam samdam mahddeval pagin hanti —. Vgl. noch
Missionsbilder, Calw-Stuttgart, Heft 3, p. 25; 4, p. 7. Garbe, Ind.
Reiseskizzen, p. 180.

1) A practical guide to the climates and weather of India etc., p. 129.

%) Weiteres noch bei W, Crooke, North-Western Provinces of India,
P- 149, und in dem Bericht von F. 8. Growse, ib., ilber die Fieberepidemie
im Herbst 1879, welche die Bevilkerung von Bulandshahr von 937427 (1871)
auf 924 882 (1881) reducierte, und 1885, wo vornehmlich im Duab und
Rohilkhand 256 Todesfille auf die Meile der Beviélkerung fielen.

%) Je nach den Landschaften Indiens diirfte der Zeitpunkt variieren.
Es ist immerhin aunffallend, dass in zwei Texten der Herbst, ¢carad, als die
Jahreszeit, in der R. hauptsiichlich tdtet, bezeichnet wird. Im SO. Indiens
tritt der Regen im September — Oktober ein und dauert bis Dezember—
Januar. Vielleicht hat dort die Bezichung R.’s zu garad ihren Ursprung;
denn dort ist garad = varsah mit einer Verschiecbung des Ausdrucks
#hnlich der in Ceylon, wo Vas die schonste Zeit des Jahres bedeutet.

4) Pischel, ZDMG. XL, 120. Ved. Stud. I, 57.

8) TS. I,2,11e: ya te agne rudriya taniuh; I,3,3T: raudrepani-
kena pahs magne; I, 2, 2, 3: agnaye rudravate — agtakapdlam — abhi-
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einstimmung in diesem Punkte folgt, dass diese Erklirung
nicht durchaus abzuweisen ist, um so weniger, als Agni im
RV. selbst, auch ausserhalb des Liedes II, 1, das ihn mit
einer ganzen Reihe von Gottern identifiziert, den Namen
Rudra empfingt?). Halten wir zun#chst an ihr fest, so
wiirde sich folgendes Bild ergeben: Rudra’s Wirksamkeit
zeigt sich am grossten in den Krankheiten der Regenperiode
und des Herbstanfanges. Dies ist die schopferischste, aber
auch geféhrlichste Jahreszeit. Ihr voran geht der Sommer
mit seiner Glut; Hitze und glithende Winde sengen die Erde
und quédlen ihre Bewohner, ,cuklavasa rudragapo grismepd-
vartate saha nidahan pythivim sarvam jyotisatiprakhyena sah‘
TAr. 1, 3,3%. Es scheint mir naheliegend, in dem ,schreck-

caran [ esd vd asya ghord taniir yad rudrah; II, 2, 10,3: somaraudram
carum — prajakamah; somo vai retodha agnih prajandm prajanayitd — ;
11, 2, 10, 4: saumyo vai devatay® purusa, esa rudro yad agnih; II, 6, 6, 6;
II1, 1, 3,1: sa (agnir) igvaro rudro bhitvd prajim pagin yajamanasya
gamayitoh; III, 4, 10, 3: rudrah khalu vas vastogpatir, yad ahutva vastos-
patiyam prayayad rudra enam bhutvagnir anutthaya hanyat (Comm.:
garhapatyagnsh kraro bhatva); 111, 5,6e; V,5,7,4; V, 7, 3b; VI, 8, 5,1;
5, 6,4; VII, 5, 15, 1: athaisa rudro yag ciyate; TBr.1,1,6,6; II1,9,11,3;
TMBr. XII, 4, 24: agnir vai riro rudro ’gnsh (Comm.: r. tikswo rudrat-
mako va agnith; MS. I, 6,11 (p. 103, 7); 111, 1, 3 (p. 4, 5) u. s.; Kaus.Br.
XIX, 4; TAr. 1,12, 1% 8: varadam janayagre 'gnim ya eko rudra
ucyate | asamkhyata sahasrani | smaryate na ca drgyate. TAr. IV, 22
erklirt Agni's ghoras tanuvah als ksuc ca trspd ca, asnuk cinahutig ca,
aganayd ca pipasa ca etc. Cf. auch IStud. XVII, 327; Macdonell,
Vedic myth., p. 75.

) Bergaigne III,36. Z.B. RV. IV,3,1: 4 vo rdjanam adhva-
rdsya rudrdm hotaram satyaydjam rédasyok; aber in v.6 von ihm ge-
schieden. Cf. v. Bradke, Dyaus Asura, 54. S. auch AV. XIX, 66, 5:
annaddydnnapataye rudrdya ndmo agndye; VII, 87, 1, wo es heisst: yd
agnat rudrd yo apsv amtdr yd éGsadhir viridha avivéga | yd imd vigea
bhiwanans caklpé tdsmai rudrdya ndmo astv agndye. Cf. auch Mahabh.
III, 228, 27.

%) Cf. TS. VII, 1, 18: rudrebhir devebhir devataya iraigtubhena tra
chandasa yunajms grigmena tvartund haviga diksayams. TAr. I, b wird er
in einer Erzihlung, deren Elemente' mir nicht deutlich sind, mit dem

13*
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lichen* oder ,zornigen‘ Agni-Rudra den Gott der heissen und
der Regenzeit zu sehen. So wird er darch seine Herrschaft
fiber die beiden aufeinanderfolgenden Zeiten Zerstérer und
Schipfer zugleich und bringt die Eigenschaften des tro-
pischen Klima’s wie kein andrer Gott zum Ausdruck; TS. V,
7,8,3: rudro va esa yad agnis tasyaite tanwvau ghoranya
givanya /.

d) Weiteres aus dem Ritual.

Rudra hat ausserbalb des Caturmasyaopfers noch an
anderer Stelle einen Platz im Ritual, beim Rajasiiya und bei
der Schichtung des Feueraltars. Bei der Konigsweihe wird
fir ihn aus der Behausung des koniglichen Spielbalters
(aksavapa) und ,Kuhzerlegers‘ (govikarta)') wilder Weizen
zu dem einen der zwolf Hofchargenopfer (ratnahavis) her-
beigeholt.?). Beim Agnicayana ist die erste der grosseren
an dem Altar zu verrichtenden Ceremonien der gafarudriya-
homa, ,425 Spenden an Rudra und die Rudra’s, wozn
wilder Sesam und Gavedhukamehl oder andere wildwachsende
Erzeugnisse des Waldes, ev. auch die Milch von sechs Ziegen
verwendet werden. Sie gelten den Rudra’s in Erde, Luft-

Pravargya in Verbindung gebracht: — rudrasya tveva dhanurdrinih gira
ulpipesa sa pravargyo bhavat tasmad yak sapravargyepa yajRena yajate
rudrasya sa girah pratidadhats ete. Uber die Bedeutung des Pravargya
8. Rituallitt. p. 136.

) Kat. XV, 3, 12; Weber, Rajasaya 20; Rituallitt. 144.

%) Bei dem nahen inneren Zusammenhange zwischen Opferlobhn und
Opfer ist auf die mit diesem Mus verbundenen Daksina’s hinzuweisen,
obwohl deren Sinn noch dunkel ist: ,1. entweder ein mit weissen (resp.
schwargzen) Vorderbeinen oder ein mit weissem (schwarzem) Schwanz ver-
sehenes minnliches Rind. 2. ein wie eine Kralle gestaltetes Schwert.
3. ein Wiirfelbrett, gebunden mit einem aus Schweifhaaren gefertigten
Bande“. Weber 1. ¢, die Abweichungen des Kathaka ib.
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raum und Himmel . . . “?). ,Der Catarudriyahoma“, sagt
Kat. XVIII, 1,1, ,findet an der westlichen Ecke des Nord-
fliigels des Backsteinaltars?) auf den Umfassungssteinen statt.
(Er opfert) mittels eines (die Stelle des Loffels vertretenden)
Arkablattes ®) Gavedhukagriitze, mit wildem Sesam gemischt,
die er unaufhorlich mit einem Arkaholz herabtropfen macht
— einige nehmen statt dessen Ziegenmilch — mit dem
Adbyaya V8. XVI, 1—66: ,Verehrung dir‘, nach N. gerichtet
stehend“. Die drei Umfassungssteine sind an der Westecke
in drei verschiedenen Hohen eingegraben, bis zum Schenkel,
Nabel und Mund4). Das Opfer kommt daran in der Weise
zur Ausfithrung®), dass bei dem schenkelhohen Stein am Ende
von drei Anuvaka’s ein Svaharuf eintritt, bei dem in Nabel-
hohe am Ende von fiinf Anuvaka's ein zweiter, in Mund-
hohe ein dritter, worauf mittels der Pratyavarohamantra’s die
Opfer wieder von Mund- bis Schenkelhthe abwirts steigen.
Auch fiir dieses Opfer kommt, wie man sieht, als Himmels-
richtung fast ausschliesslich der Norden resp. NW. in Betracht.

Fiir diese Spenden werden die vielen als Rudradhyaya
bekannten Spriiche des Yajurveda®) verwendet, die ein be-
deutendes Stiick alten Rudrakultes reprisentieren mogen.
In ihnen fallen einige sonst nicht belegte Worte von dia-
lektischem Aussehen aunf, wie giriganta TS. IV,5,1% giritra
IV,5, 19, girica 5,1°, saspifijara 5,2°, babhluga 5,29, bhu-
vanti 5,2!7). An einer Stelle (5, 18) wird Rudra als {amro

1) Rituallitt. 164.

%) MS. III, 3, 4 (p. 37): uitardardhe jaghandrdhe gropsh.

%) MS. III, 8, 4 (p. 87): arkaparpnena juhots | arkena va etad arkam
avayajati | yat patrepa juhuyad rudram prajasy anvavanayet [ tasmad
arapyena juhots |.

4) Kat. XVI, 8, 28.

%) Kat. XVIIL, 1, 2ff. Cf hierzu MS, III, 3,4 (p. 36, 16 ff.).

%) Weber, ISt.II, 32 ff.; Muir, OST. IV, 267 ff.; Deussen, sechzig
Upanigad, p. 731 ff.; Eggeling, SBE. XLIII, 150 ff.

") Cf. auch MS.II, 9 (p. 1194); VS. XVI, 1ff. — Svetiigvatara Up.III, b.



198

arupa uta babhruh) geschildert, an einer andern als blau-
halsig, goldarmig. ,Jener‘, heisst es, ,der herabschleicht *) mit
dunkelblauem Hals, hochrot, ihn sahen die Hirten, ihn sahen
die Wassertrigerinnen und alle Wesen. Er hat sich gezeigt,
moge er uns gniédig sein‘. KEine Durchsicht dieser Texte
ist der Ansicht, welche von L. v. Schrdder feinsinnig ver-
treten worden ist®), dass Rudra ein Oberhaupt der Seelen
Verstorbener sei, die im Wind daherbrausen, nicht giinstig.
Rudra ist zwar schon im RV. ein ,Téter der Minner“, er
hat Verderben bringende Pfeile, er ist auch der ,Vater der
Marut’s“, aber niemals wird, soviel ich sehe, von seinem
Totenreich, wie von Yama’s Welt, gesprochen, nirgends er-
scheint er als ywyomwounog. A.Kuhn's zweifelhafte Etymologie
des Wortes marut von my ,sterben‘ schligt nur eine un-
sichere Briicke. Den Maruts wird zwar beim letzten Catur-
masya mittags und abends geopfert (gesondert iibrigens vom
Tryambakahoma), aber sie erhalten auch bei den beiden ersten
Quartalsopfern, bei denen Rudra nicht beriicksichtigt wird,
ihre Spende. Ich glaube auch nicht mit Hopkins und Mac-
donell¢), dass Rudra im RV. als ein ,thunder-storm god‘ er-
wiesen ist. Der ,Vater der Stiirme‘ braucht nicht selbst ein
Starmgott zu sein. Dyaus ist Vater der Usas und der Agvins,
Tvastr der des Vigvaripa, Vivasvat der des Yama u. s. w.,
und diese sind trotz mancher #usserlichen Gemeinsamkeit
durchaus nicht wesensgleich. Ist Rudra, wie von andrer Seite
behauptet worden ist, ein Gott der Berge und der Wilder ?®)

) Comm. TS.IV,p.514: (asau) mandalasthadityaripa; TBr. 1I1,7,12, 4,
P. 788: vasdyutagns.

%) Cf. MS. I, 10, 20 (160, 17): anvabhyavacaram (s. oben S.191°%).

%) WZKM. IX, 248.

4) Hopkins, PAOS. 1894, p.CL ff.; Macdonell, JRAS. 1895, p. 957.
Ved. myth. 77: ,not the thunderstorm pure and simple, but rather its
baleful side in the destructive agency of lightning.

%) Oldenberg, Rel. d. V., 216 ff., zustimmend Winternitz, Anz.
f. ISAK. VIII, 38.
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Die urspriingliche Auffassung wire es sicher nicht?).
Der Beweis dafiir wiirde sich in erster Linie auf seine
Namen im Rudradhyaya stiitzen miissen, wo er ungefdhr
sechsmal giriganta, giriga, girira, girisuta®) u.s. w. ge-
nannt wird und auf MSamh. I, 10, 20 (p. 160, 17), die den
Berg als seine Heimat bezeichnet (s. S. 191), ferner auf
seine ihm dort gegebenen Namen als vanandm pati, vrksanam
pati, kaksanam, osadhinam pati, wozu noch seine Eigenschaft
als Schutzpatron aller Sorten von Riubern gerechnet werden
kann. Aber in demselben Rudradhyaya heisst er auch ,Herr
der Wege* (VS. XVI, 17), der Felder?®), srutya, pathya, katya,
ferner nipya, kulya, sarasya, nadya, vaicanta, kipya u.s. w.
(XVI, 387), steht also in Beziehung zu allen Arten der Ge-
wisser, 8o dass jene Namen wie girisuta, giricanta, vandandm
patt nur eine Gruppe unter den ihm dort beigelegten Be-
zeichnungen bilden und einen Vorrang nicht beanspruchen
konnen+). Uberdies beissen auch andere Gotter wie Vispu
girikgit (VMyth. I, 389), Indra wird RV. X, 180, 2 mit den-
selben Worten wie Vispu I, 154, 2 mit einem mygé bhimdh
kucaré girigthdh verglichen, ein Berg des Sonnenauf- und

1) PAOS. 1894, CLff.; Macdonell, JRAS, 1895, p. 957.

%) MS. II, 9,1 (p. 119). VS. TS. L c.

%) ksetrapam; vom Comm. XVI, 18 mit dehanam erklirt.

4) Ganz #hnlich heisst er Hir. I, 16, 8 ff.: paths-, pagu-, sarpa-, anta-
riksa-, apsugad; Par. I1I, 16, 7: pathi-, catugpatha-, vana-, giri-, pitr-, cakrt-
pindasad mit dem Zusatz 16: yatra cinyatrdpi namo rudrayety eva briayat [
rudro hy evedam sarvam its gruteh. Rudra gehtren zwar die Tiere des
Waldes (AV. XI, 2, 24), aber auch die Wassertiere (v. 26) und v. 9 ,Rind,
Ross, Mensch, Ziege, Schaf“. Ap. XIII, 20, 1 ist er vdstogpats. Nur Kaug.
LI, 7. 8 nebst Comm, finde ich bei einer Svastyayanaceremonie einen deut-
lichen Hinweis auf die Berggottheit: ,mit drahma jajfidnam und dhava-
garvau opfert er einem [nahen] Berge im Walde. 8: Bei einem andern
bringt er gesondert Spenden an Bhava, Carva, Pacupati, Ugra, Rudra,
Mahadeva, I¢dna. Comm.: ,das sind 7 Berggottheiten. Bei Furcht vor
Tigern, Dieben, reissenden Tieren, Elefanten, wilden Rindern u. s. w. die
Glitckliche - Reise - Ceremonie,
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Unterganges ist der spiteren Anschanung wohl bekannt.
Vor allem aber widerspricht der ausschliesslichen und ur-
spriinglichen Beziehung Rudra’s auf Gebirge und auch
anf Wilder die Auffassung unseres #ltesten Textes, des
RV., der von ihm IT, 1, 6 als ,dsuro mahé divah‘?), I, 114, 5
als divé varahim arugim?®) spricht und auch sonst unter
divé dsura gerade ihn zu verstehen scheint®), ihn aber so
wenig wie der AV. jemals einen Bergesfiirsten nennt. Diese
Eigenschaft diirfte demnach erst auf dem Wege der spiteren
Entwicklung, sei es selbststindig, sei es durch Ver-
schmelzung mit andern Wesen hinzugekommen sein¢). Rudra,
der schreckliche Gott, steht im Gegensatz zu Haus und Dorf,
kein Sthick des Qilagava darf in das Dorf gebracht werden.
Man wtiinscht ibn fern davon ,iiber den Mijavat’ hinaus.
Der feindlichen Arayl wird RV. X, 1565 girim gaccha zuge-
rufen, der Feind (TAr. IV, 39 S.558 girisir anupravegaya)
in die Berge verwiinscht. Dem Gott der Schrecken mag
man keine Heimstitte in Haus oder Dorf anweisen, sondern,
sobald man ihn auf der Erde zu lokalisieren anfing, nur
fern davon in Bergen und in Wildern mit ihren oft ge-
schilderten Gefahren. Er steht im Gegensatz zu der fried-
lichen Kultur des Dorfes. Daher dient zu seinem Opfermus
nicht Reis oder Gerste, sondern die Frucht wildgewachsener
Pflanzen (S. 196), nicht mit einer Schiissel, sondern arka-

%) tvdm agne rudré dsuro mahé divds (= TBr. I, 11, 2).

%) Zu varaha cf. TBr. 1,7, 9,1 oben 8. 1811,

%V, 41, 3: wid va div dsuradya mdnma prindhansiva ydjyave bha-
radhwam; VIII, 20, 17: ydtha rudrdsya sindvo divé vdganty dsurasya
vedhdsal; VII, 46,3: yd te didyid dvasrsia dsvds pdri ksmayd cdrats;
1,122,1 (?); X, 92,6. Bergaigne III, 34. Ferner TAr. X, 10 %0
= Qvetagv. Up. III, 9): vrksa sva stabdho divs tisthaly ekab.

4) Hopkins, Proceed. AOS. 1894, CLII: ,One may indulge in any
speculation as to his pre- Vedic nature without affecting the Rg-Vedic
conception of him; and one may interpret the later Carva-Bhava-(Civa
mixture as one chooses, but the Vedic Rudra is not this conglomerate’.
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parnena, aranyena wird ihm geopfert, — die Genie des
Waldes heisst RV. X, 146, 6 dkysivala?).

e) Im Rgveda.

Wie verhidlt zu dem Ermittelten sich der RV.? Mir
scheint, dass er der von mir geltend gemachten Auffassung
nirgends widerspricht; aber eine Verschiedenheit zwischen
ihm und der spiteren Zeit ist nicht ganz zu verkennen.
Der Punkt, den ich S.200 schon hervorgehoben habe, ist
nicht der einzige, der sie bezeugt.

Es gibt nur wenige Lieder, wie I, 43, 1—6; 114;
II, 33; VII, 46, die Rudra allein gewidmet sind, mehrfach
sind in Vigvedevahliedern, wie V,41.42%); VI, 50; VII, 36%)

3) Die innere magische Beziehung zwischen Opfer und Opfertier er-
klért, warum Tiere des Waldes, soviel ich sehe, nicht dargebracht werden.
2wenn er mit Tieren des Waldes das Opfer zu Ende fiihrte®, heisst es
bei einer Gelegenheit TBr. III, 9, 1, 2, ,wiirden Vater und Sohn sich ent-
zweien, die Wege zu Irrwegen werden, die Grenzen der Dorfer weit von
einander zn liegen kommen (dadurch, dass zwischen ihnen grosse Wilder
entstehen), Biiren, Leute wie Tiger, Wegelagerer, Riuberscharen, Spite-
buben im Walde auftreten. . Keine Tiere sind die Waldtiere. Wollte er
das Opfer mit ihnen zu Ende fithren, so wiirde man den Opferer tot in
den Wald schleppen®. R. wird, wie 8. 187 erwihnt ist, abgefanden mit
einem ,Feinde®, den man ihm als Opfertier zuweist, oder mit einem akhwu.
»Hat er keinen Feind, so soll er sagen ,der Maulwurf ist dein Tier‘; nicht
totet er die Tiere des Dorfes, nicht die des Waldes® heisst es TS.VI, 6,4,6;
TBr. 1, 6,10, 3 (S.131). Aber nicht nur den Akhu weiht man jhm. TS.V,
5,19 wird Rudra der ruru, eine Hirschart, zugewiesen; als Farbe seiner Tiere
gilt TS.V, 6, 11: babhru, arunababhru, cukababhru; MS. 111,13, 4 (p. 169, 5),
V8. XXIV, 3: gyeta, gyetiksa, arupa, eine Farbenbezeichnung, die mit der
Schilderung des Gottes selbst durchaus in Einklang steht. TS. II, 1, 7, 2;
TBr. II, 8, 6, 8 (Comm. p. 884) gehdrt ihm rohini vaga [cf. 199 ¢].

%) Cf. ¢¢S. X, 6, 18.

%) (¢S, XTI, 13, 16. Ein Vers fiir Rudra wird beim Agnimarutacastra
CCS. VIII, 6, 3, also wieder am Schiuss des Opfers, hergesagt. Cf. Kaus.
Br. XVI, 7; XXV, 12.
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Verse auch an ihn gerichtet. Es scheint mir bemerkens-
wert, dass die Art seiner Anrufung nicht tiberall dieselbe ist.
In Mapdala IV wird er nur in dem einen Liede 3, v.1.6.7 in
einer Reihe mit verschiedenen andern Géttern (v. 1 als Name
Agni’s) genannt. Die wenigen Stellen des VI. Buches, wo er
in vier Liedern sechsmal aunftritt (28. 49. 50. 66, dazu rudriya
in 62) sind von geringem Ertrag; in beiden Biichern sind
die Maruts noch nicht als Rudra’s, sondern nur als rudrasya
sinavah (50,4; 66,3.11) bezeichnet'). Auch der Sachverhalt
in Mand. ITT verdient Erwdhnung. Dort kommt Rudra im
Sg. nur 2,5 — an einer Stelle, wo man das Wort fiir ein
blosses Epitheton Agni’s halten kann — vor; die Rudra’s
stehen farblos als Klasse neben Aditya's, Vasu’s in 8,8 und
20,5; nur 32, 2. 3 erscheinen sie deutlich als identisch mit den
Indra begleitenden Maruts®). Manpdala VII (9mal der Sing.,
3mal der Plural) zeigt Indra an zwei von den drei Stellen
nicht mit den Rudra’s, sondern mit den Vasu’s zusammen:
10, 4: indram no agne vdasubhih sajosa rudrdm rudrébhir — ;
35, 6: ¢dm na indro vdasubhir — ¢dm no rudré rudrébhih —,
wihrend an der dritten, 5, 9, vaigvanara — rudrébhir agne
vdsubhih genannt ist. In diesen RV.-Versen, deren Inhalt
Macdonell so eingehend geschildert hat, dass nichts hinzum-
zufiigen bleibt, zeigt sich in vielen Punkten eine Uberein-
stimmung mit der spiteren Zeit; R. heisst babhri, gvitydiic
II, 33, 8; arusd I, 114,5; er schmiickt sich mit glinzendem
Schmuck II, 33, 9%), trigt Bogen und Pfeile, Blitz oder
Donnerkeil, wird als verderblich fiir Menschen und Tiere
geschildert und mit Opfern ,abgefunden“ (‘ava-da). Die
drei ihm gewidmeten Hymnen sind grossenteils Depre-

1) Als Rudriya’s VI, 62, 8.

) Rudriya's III, 26, 5.

% 1,43,5; IT,33, 3 ist er der schinste der Gdtter. Kaus. Br. XXV, 13:
rudro vai jyesthag ca cresthag ca devandm. Der AV. dagegen schildert ihn
(oder seinen Wagen) an einer Stelle (XI, 2, 18) als gydvdgva, krsua, asita.
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kationen (Bergaigne III, 152), aber ein Vergleich des RV.
mit der anderen vedischen Litteratur hinterldsst doch den
Eindruck, dass die #ltere Zeit noch mehr als die spitere
seine Heilmittel, die man als Regen erklirt hat!) — das
Wort jdlagsabhesaja kennt nur der RV. und AV. —, etwas
weniger den von ihm ausgehenden Schrecken betont?®). Als
die indischen Stémme weiter nach Osten zogen und tiefer
in die heissen Ebenen des Landes hinabstiegen, mdgen
Rudra’s Schrecken ihnen noch wahrnehmbarer vor Augen
getreten sein. In unserer Rituallitteratur kommen die ibm
allein gewidmeten Lieder I, 43 etc. nur bei dem Qilagava?)
ganz zmr Verwendung, einzelne Verse auch sonst. Der In-
halt jener Lieder weist auf einen etwas verschiedenen Rudra-
kult, als der unseres Rituals ist, hin; denn wir finden Rudra
nicht nur gathdpati 1,43, 4 genannt, sondern ihm I, 114, 9
auch ,stoma’s‘ zugewiesen, von denen unser Ritual, soweit
ich sehe, nichts verzeichnet. Wichtiger aber und mass-
gebender als dieser Punkt, der noch weiterer Aufhellung
durch rituelle Forschung bedarf, ist die Veréinderung, die
hinsichtlich der Namengebung zu bemerken ist.

f) Rudra’s Namen.

Wir wissen nicht, woher die sieben oder acht Namen
Rudra’s*), denen Agv. GS. IV, 8, 19 noch Hara, Mrda, Giva,

1) Bloomfield, Contrib. 1V, 425; Hopkins, PAOS. 1894, CLff.
Von seinen ,Heilmitteln' wird im Rudradbyaya nur ganz vereinzelt ge-
sprochen.

%) Cf. Macdonell, p. 75, Z. 3 v.u.; 76,4 v.u.; Barth, Journal
des Savants 1896, p. 399.

%) Agv.GS. IV. 8, 23, 24; CCS. IV, 20, 2.

4 Cf. Bloomfield, SBE. XLII, 618. Zu der dort aufgefiihrten
Litteratur ist jetzt noch Macdonell, p. 76; Winternitz, Mantrapatha,
II, 18 hinzuzuftigen.
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Gankara hinzuftigt, in der spiteren Litteratar geflossen sind;
zwei davon haben nach Qat.Br. I, 7, 3, 8 lokalen Ursprung,
Qarva war der Name fir Rudra bei den Ostlichen, Bhava
bei den Bahika's. Beide finden wir im AV. noch zu einer
Dualgottheit verbunden und von Rudra deutlich geschieden?®);
in einem Verse des GGS. (IV, 20, 1) werden sie als Sohne
Mahadeva’s bezeichnet, die ,wie reissende Wolfe im Walde
umherjagen‘?). Keiner von beiden Namen kommt im RV.
vor, ein fast untriigliches Zeichen mythologischer Gebiets-
erweiterung fiber den Anschauungskreis der rgvedischen
Dichter hinans. Sein dritter Name, Pacupati®), bedarf keiner
Erklirung, er ist Rudra’s vornehmstem Herrschaftsgebiet
entlehnt, vielleicht, um seinem Schutz die Tiere anzu-
empfehlen, also aus denselben euphemistischen Griinden, die
zu der Mehrzahl der anderen Namen, wie ugra, i¢ana, maha-
deva, bhima gefithrt haben. ,Ein Mus fir Rudra soll
man bereiten, wenn die ,grosse Gottheit’ nachstellen sollte®,
heisst es TBr. III,9,17,3, und &bnlich wird von ,Mahadeva‘
TMBr. VI, 9, 7 gesprochen*). An einer Stelle des Ait. Br.
(II1,34,7) muss in dem Verse RV. II,33,1 der Wortlaut, an
dem der RV. noch keinen Anstoss nahm, etwas verindert
werden, um Rudra’s Namen zu vermeiden. In einer friitheren
Stelle desselben Textes wird nur mit ,esa devah‘ sein Name

) IV, 28; X,1,23.

%) ydv arapye patayato vrkau jaijabhatay tva. — Vgl. dazu AV,
XI, 2, 30: rudrdsyaslabakdrebhyo, ’samsiktagilébhyah | sddm mahdsye-
bhyab ¢vddbhyo akaram ndmah; VS. XVI, 27: ndmo gvanibhyah mrga-
yubhyag ca vo ndmah |.

% Cf. u. a. MS. IV, 2, 12 (35, 13).

4) yam samam mahadevah pagin hanyat (cf. auch VI, 9, 9). — Den
einzelnen Namen wird beim Ac¢vamedha geopfert; TS. I, 4, 36: bhavam
yaknd, rudram tansmna etc.; VS. XXXIX, 8; TAr. III, b; cf. anch Kaug.
LI, 8.9 oben 8. 1994, Vereinzelt tritt noch ein Name auf, dessen schwan-
kende Uberlieferung (VS. X, 20 ¢ krivi; TS. I, 8, 141 krayi; MS, IV, 4,2
(61, 17) girsparam nama) kein sicheres Urteil gestattet. Xrivé wiirde an
den alten Namen der Paficila’s erinnern.
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angedeutet?). Rudra wird in Erzéhlungen, die zuerst in
der Brahmanalitteratur auftreten, als anfiénglich namenlos
geschildert. Prajapati machte — so erzihlt das Kans. Br.
VI, 1 %) — ein goldenes Gefiss, einen Pfeil hoch und
breit und schiittete dahinein den Samen der Gdtter, den sie
beim Anblick der ihnen entkommenden Ugas verschiittet
hatten. Daraus erhob sich einer mit tausend Augen, tausend
Fiissen, tausend schussbereiten Pfeilen®). Er nahte sich
Vater Prajapati: ,Warum nahst du mir?‘ ,Gib mir einen

1) 111, 33 (ed. Bibl. Ind. II, p. 149): Prajapati stellte seiner eigenen
Tochter nach, dem Himmel, wie die einen, der Morgenrdte, wie die andern
sagen. In einen Bock verwandelt nahte er der in eine Antilope ver-
wandelten. Die Gotter sahen ihn und sagten: ,Unerhdrtes tut Prajapati'.
Sie suchten nach einem, der ihn bestrafen solite, fanden aber unter sich
keinen. Die grauenvollsten ihrer Gestalten trugen sie da zmsammen, sie
wurden zu ,dem Gott‘. [Comm.: durch ,esa‘ wird unter Hinzeigen mit
der Hand Rudra bezeichnet.] Sein Name enthélt daher das Wort dhita.
2. Wer diesen Namen von ihm kennt, ,wird® (bhavats, Comm.: bhatiman
eva sampadyate). 3. Zu ihm sprachen die Gdtter: ,Prajipati tat Uner-
hortes; durchbohre ibn‘. ,Ja%, sagte er, ,ich will mir von euch eine Gabe
ausbitten®. ,Tue es’. Er wiinschte sich die Oberberrschaft iiber die Rinder.
— b. Er spannte seinen Bogen und durchbohrte Prajapati. Durchbohrt
flog er nach oben. Man nennt ihn myga [Comm.: das mrgagirsanaksatra
zwischen Rohini und Ardra]; mrgavyadha das ist ,der’ (Rudra), die Anti-
lope, das ist Rohini, sein dreiteiliger Pfeil ist die ,ssus trikanda‘. Cf. noch
MS. IV, 2, 12 (p.35,11f); (at.Br. I, 7,4,1 und Comm.; II, 1,2, 8;
Kaus. Br. VI, 1; TMBr. VIII, 2, 10. — Mrgavyadha ist als einer der elf
Rudra’s genannt, Ath. Pari¢. XLV, 5. Cf. Wilson, Vispupur. 121; Weber,
Om. u. Port. 366.

Auch ,asau‘ kbnnte in den Versen des Rudridhyaya ,asau yas tamro‘
(TS. IV, 5, 1 8), asau yo ’vasarpats (k) zur Vermeidung des Namens ge-
wiihlt worden sein. Eine #hnliche namenlose Erwiihnung Rudra's sucht
Geldner RV. X, 10,1 (Festgruss fir Weber, p. 21).

%) Siehe oben 8. 52.

%) Vayupur. Adh. XXX, 122 ff. schafft Bhagavat aus seinem Munde
den Bhiita ,dem Zornesfeuer #hnlich, mit tausend Kopfen, Filssen, Augen,
Himmern, Pfeilen, mit Muschel, Keule etc.“. Cf. auch IX, 64: rudram

rogatmasambhavam.



__ 208

Namen, nicht will ich, ohne einen Namen bekommen zu
haben, Speise essen“, und Prajapati gibt ihm erst den Namen
Bhava, dann auf seine Bitten einen weiteren, zweiten, dritten
Namen u.s. w. Ein in anderen Texten auftretendes Motiv
dieser Erzihlungen sind Rudra’s Thrénen, durch die Praja-
pati bewogen ihm Namen verleiht. ,Diese Wesen (die Rtu’s)
und der Herr der Wesen, samvafsara, schiitteten ihren
Samen in die Ugas (seine Gattin); da wurde in einem Jahre
ein Knabe geboren; der weinte. Prajapati sprach zu ihm:
,Weinst du, weil du aus Qrama und Tapas geboren bist?*
,Ein Ubel ist noch nicht von mir genommen; ich habe
keinen Namen —“ (Gat. Br. VI, 1, 3, 8 ff.) ).

Von jenen Namen Rudra’s hat der RV., der sich keines-
wegs scheut ihn zu nennen, keine Spur. Dort finden wir
nur ,Rudra‘ und ,Tryambaka‘®). Wenn die Dichter noch
andere Bezeichnungen gekannt hétten, miissten wir erwarten,
solche anzutreffen; denn der Gott ist ihnen ja durchaus
nicht unbekannt. Wir werden daher mit gutem Grunde
annehmen diirfen, dass jene Namen ein Produkt spéterer
Entwicklung oder, vorsichtiger ausgedriickt, nicht-rgvedischer
Herkunft sind. Mit der allm#hlichen Ausbreitung der rgve-
dischen Stdmme und ihrer Verbindung mit andern arischen

1) Ahnlich Vayupur. XXVII, 1ff, wo Brahman dem fortwihrend
weinenden kumara nilalohita auf Bitten die Namen Rudra, Civa u. s. w.
gibt. Cf. auch Mark. Pur. bei Muir IV !, 285 u.s. w. — Auch noch in
anderem Zusammenhange wird vom ,Weinen‘ Rudra's gesprochen. TSamh.
I, 5,1 heisst es: .. Agni lief mit dem Gut der Gitter weg. Die Gotter
eilten ihm nach, ibn zuriickzuhalten. Sie wollten ibr Gut von ihm mit
Gewalt nehmen. Er weinte. Daher heisst Budra ,Rudra’. Die Thriine,
die herabfiel, wurde zu Silber. MS. IV, 2, 12 (p. 85, 15). Cf. oben S. 1835,

?) rudra wird im RV. noch adjektivisch verwendet; wenigstens kann
ich Worte, wie rudravartant u. a. nicht anders als Pischel 1. c. erkliren,
Die Agvins, die diesen Namen vorzugsweise fithren, heissen allerdings auch
indratama, maruttamd, gambhavistha; aber ich glaube dennoch nicht, dass
in rudravartani rudra n. pr, sein kann.
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und unarischen Bewohnern Indiens werden auch ihre Gotter
in Namen und Gestalt gewachsen sein.

Es ergab sich, dass Rudra ein Gott der Schrecken des
tropischen Klima’s ist vom Beginn der heissen Zeit (%ruddha-
agni) an bis zum Ubergang zum Herbst. Das ist ungefahr
die Zeit, wo die Sonne am nordlichsten im Wendekreis des
Krebses steht, und daher ist der Norden die Himmelsgegend,
die ihm fast ausschliesslich zu eigen ist. Die Texte, die
ihn mit Agni identifizieren, enthalten durchaus gute Tra-
ditionen. Aber welche Form Agni’s liegt hier vor? Wir
konnen nicht sagen, dass es die Sonne ist, etwa unter dem
Aspekt ihrer verheerenden Macht zu einer bestimmten Jahres-
zeit. Ebensowenig findet sich ein Beweis, dass er aus einem
Démon der niederen Mythologie zu einem Gott empor-
gestiegen sei. Wire es moglich, dass er ein Sternbild war,
dessen Aufgang jene Periode des Jahres einleitete? Mit
Sternbildern verbinden die Vilker gern die Vorstellung der
Jahreszeiten. Das klassische Altertum hatte seinen ,saevus
Orion‘?), die Parsen sahen in Tistrya und seinem Genossen
Satavaésa die Feinde des Apaosa, des Dimons der Diirre.
Aber auch hier erweist sich unser Material als zu dirftig,
um einen Schluss zu gestatten. An der S. 205 citierten Stelle
des Ait. Br. (III, 33, 5) tritt Rudra zwar in einer Sternsage
auf; aber er kann dort ebenso wie Prajapati und Usas erst
nachtréglich als Sternbild an den Himmel versetzt worden
sein. RYV. X, 64, 8?) steht er neben Kr¢anu, der den Soma-
adler schiesst, neben Tigya, dessen Charakter als Sternbild

1) Virg. Aen. 7, 719. Hor. Epod. 15, 7: dum pecori lupus et nautis
infestus Orion turbaret hibernum mare.

%) krgdnum dstin tigyam sadhdstha & | rudrdm rudrésu rudriyam
havamahe.
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bisher unbestritten ist, und anderen ,Schiitzen“?). TS. II,
2,10,2; MS.II, 1, 5 (p. 7, 5) wird er mit Tigya selbst iden-
tifiziert. In zwei an Rudra gerichteten Versen des TAr.?)
kénnte man unter dem einen, ,der wie ein Baum am Himmel
steht’, den mygavyadha verstehen, der in jener Aitareyasage
eine Rolle spielt?). Margacirgsa ist neben Karttika und
Pauga der Monat, in dem das Sakamedhaopfer gefeiert wird,
und nicht nur dieses, sondern auch eine Anzahl andere zu
Rudra mehr oder weniger in Beziehung stehende Ceremonien
fallen in diese oder eine benachbarte Zeit¢), aber dies
reicht nicht aus, um Rudra als Stern®) oder Sternbild mit
Sicherheit zu deauten. Wir miissen uns bescheiden ®).

1) Nach L. ist astfn gen. plur. und Tigyam mit Kr¢anum identisch,
mir zweifelhaft. '

%) X, 10, 3 (sie stehen auch Cvetdgv. Up. III, 9):

19: yo devandm prathamam purastdi
vigpadhsko rudro mahargih |
hirapyagarbham pagyata jayamanam
8a no devah gubhaya smytyd samyunaktu [/

20: yasmdt param ndparam asti kimcit
yasman ndnpiyo na jyayo ’sts kageit |
vrksa sva stabdho dsvs tigthaty ekab
tenedam pirpam purusepa sarvam |/

3) Ueber Mrgavyadha als Sirius cf. PW.

%) So der Qilagava nach Agv. IV, 8,1ff. (s. oben); die Agrahayapi-
feier (s. Rituallitt. p. 78) mit dem Pratyavarobana (Spenden fiir Mrga-
ciras u. 8. w.); die auf das Wohlbefinden des Viehes beziigliche Ceremonie,
bei der u. a. Rudra oder Pagupati angerufen wird (Rit. p. 77), bei M@GS.
II, 8,5 Agni, Rudra, I¢ina, Tryambaka, Qarad, Prgataka, Gavah.

%) TBr. I, 6,1 werden die ,bahit‘, d.i. nach dem Comm. das Ardra-
naksatra, in Verbindung mit Rudra genannt, Mygayu daritber, Viksara
darunter. Cf. zu der Ardrd auch TBr. III, 1,1, 3; (GS. I, 26, 4.

%) Siecke's Aufsatz iiber Rudra (Archiv f. RW. I, 113 ff. 209 ff.) ver-
mag ich aus den Griinden, welche meine vorstehende Auseinandersetzung
enthilt, nicht beigustimmen.




Anhang.

Noch einmal Soma.

Meine Ansicht iiber den vedischen Gott, der in Gestalt
einer Pflanze bei den vedischen Opfern gepresst wird und
den Trank liefert, den die Menschen den Géttern darbringen,
hat Freunde und Gegner gefunden. Eine Reihe von For-
schern hat ihr zugestimmt, andere, wie Foy, Hopkins, Olden-
berg, Regnaud haben sie verworfen. Ich wire den Freunden
meiner Ansicht vielleicht schuldig gewesen, zu meiner Ver-
teidigung eher das Wort zu nehmen, mir schien es aber
besser abzuwarten und meinem Werk gegeniiber selbst erst
die notige Unbefangenheit zu gewinnen. Wenn ich heut an
die Beantwortung der wesentlichsten Einwénde gehe, so tue
ich es in dem Bewusstsein, dass ich, ohne um Einzelheiten
zu streiten, in der Hauptsache von meinem vor Jahren ge-
wonnenen Ergebnis nicht abzuweichen brauche. Ich habe
meiner Ansicht damals in folgenden Sitzen Ausdruck gegeben:
»Soma hat im ganzen RV., in seinen friihesten wie spitesten
Teilen nur die Bedeutung: Somapflanze resp. -trank und
Mond. Die letztere beschrinkt sich nicht auf einzelne
spite Hymnen des X. Buches, sie tritt iiberall hervor, . . .

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 14
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der Trank, den die Menschen keltern, ist ein Teil des gott-
lichen Ambrosia, das der Mond enth#lt. Wihrend die Un-
sterblichen in seinem Trank schwelgen, labt der Mensch
gich an dem Saft der vom Himmel gebrachten Pflanze, die
nicht nur ein Sinnbild Gott Somas, sondern ein wirklicher
Teil von ihm ist, und presst sie fiir die Gotter aus® (I, 274).
Oder ,der Opfertrank, den der Singer kredenzt, gilt als
wirkliches Ambrosia, so wie es im Monde den Géttern und
den Manen fliesst; man presst die Pflanze und meint den
Gott* (315). ,Es ist nirgends der Saft der gewohnlichen
Pflanze, es ist der himmlische Trank, der unsterbliche Gott,
der zu den Menschen kommt* (317). ,...um in der Haupt-
sache immer wieder darauf hinauszukommen, dass der irdische
Soma das Abbild des himmlischen ist ... (356). An diesen
Grundgedanken meines Buches habe ich nichts zu verdndern.
Es widerspricht ihnen nicht, dass an vielen Stellen auf die
dusseren Manipulationen hingewiesen wird, auf den Stengel,
den Saft u. a. m. von der irdischen Pflanze. Denn die Bilder,
die die Handlungen umschreiben, der ganze himmlische
Apparat, der dabei in Bewegung gesetzt wird, sind keine
Ausgeburt dichterischen Uberschwanges, sondern nur der Aus-
druck ritueller mimicry, einer Nachbildung der himmlischen
Vorgiinge auf dem Opferplatz, die ebenso wie die Pravargya-
ceremonie und andere Handlungen den Charakter -eines
Sympathiezaubers hat. Wenn Hopkins mich auf RV. IX, 87
(und einige andere Verse) ,where not the moon, but the
plant, is conspicuously the subject of the hymn‘?) verweist,
so ist mir das als Einwand gegen meine Argumentation
nicht recht verstindlich; denn mir ist, wie die oben citierten
Ausspriiche zeigen, nie zweifelhaft gewesen, dass man eine
Pflanze presst; der Pflanze, ihrer Beschreibung und ihrem
Kult habe ich ja mehr Raum als irgend Jemand vor mir ge-
widmet (vol. I, 1—266). Aber auch die Worte dieser gegen

1) Religions of India, p. 118.
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mich angefithrten Verse und ihre Umgebung zeigen, sozu-
sagen, die himmlische Scenerie, die die irdische Pflanze zu
ihrem himmlischen Gegenstiick in Bezug setzt; sie sprechen
dies durch die Bilder aus?), die unter der von mir voraus-
gesetzten Symbolik als Consequenzen eines alten Zauberritus
verstindlich, ohne diese Annahme aber unbegreiflich sind.
Meine Ansicht von Soma und seinem Kult hat mich
zu einer verdnderten Auffassung der vedischen Mytho-
logie tiberhaupt gefithrt. ,Es veréndert sich‘, sagte ich
I, 277, ,von Grund aus die Auffassung der vedischen Mytho-
logie. Aus der bescheidenen dem Mondgott im vedischen
Glauben und Kult angewiesenen Stellung riickt er in dessen
Mittelpunkt. Die Sonne tritt zuriick und an ihrer Stelle
beherrscht der Mond die altindische Gedankenwelt!. Als
ich dies schrieb, war ich geleitet von der mannigfachen
Ausgestaltung, die dieselbe Erscheinung in der vedischen
Mythologie erfahren hat; Soma, Brhaspati, Yama schienen
und scheinen mir mythologische Synonyma, und gerade fiir
Brhaspati hat sich oben vol. IT, 102 ff. ein neues Argument
ergeben. Ich darf weiter erinnern an die Bedeutung des
Agnistoma und seiner vielen Samstha’s, mit ihren Vikrti’s,
den Ekaha’s und Abina’s, in denen immer Soma gepresst
und geopfert wird; man kann sich durch einen Blick in die
Brahmana’s oder meine Rituallitteratur von dem Ubergewicht
dieser Art von Opfern in dem vedischen Kult leicht iiber-
zeugen. Uberall steht Soma in der Mitte des Kultus und
mit der Pflanze der Mond, der den Nektar fiir Gotter und
Manen enthélt und als Konig selbst auf dem Opferplatz
kommt. Die Darbringung des Nektars ist der Mittelpunkt,

Y) IX, 87, 1: prd ti drava pdri kégam ni sida
nybhik punané abhi vdjam arsa | —; aber
2: svayudhdh pavate devd indub — [
pitd devdnam janstd suddkso
vigtambhé divé dharipab prthivydh [/
Dasselbe kann man in IX, 37 beobachten, cf. v. 3. 4.

u
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nach dem hin alles gravitiert. Ich réume aber ein, dass
Agni, der die Opfergabe zu den Gottern und Véatern fiihrt,
in seinen mannigfachen Formen einen Anspruch darauf hat,
in dem vedischen Kult mit voran zu stehen, und ich habe
in diesem Punkte anstelle des letzten Satzes abiéndernd
zu sagen: ,Mit Agni beherrscht Soma die indische Ge-
dankenwelt*.

Der Gang meiner Untersuchung war der, dass ich mit
dem klassischen Sanskrit begann und die véllige Identifizierung
Soma’s mit dem Monde darin zeigte. Das war bekannt;
aber ich brauchte es als Basis fiir die weitere Beweisfithrung.
Um deretwillen konnte ich auch nicht darauf verzichten, die
Anschanungen, welche die Brahmanazeit darbietet, zu charak-
terisieren; denn es handelte sich darum, die breite Linie,
welche aus der spiteren Zeit bis in den RV., wenigstens
bis in sein X. Buch, hinein fiihrt, deutlich hervorzuheben.
Ich bin genétigt, zuerst hierbei zu verweilen, weil die gene-
relle Zustimmung, die Oldenberg’s Kritik bei Foy u. a., die
sich auf ihn berufen, gefunden zu haben scheint, mir den Ge-
danken nahe legt, dass ich meine Ansicht nicht deutlich
genug ausgesprochen habe oder dass die Gestalt, die meine
Ansicht in Oldenberg’s Ausfiihrung gewonnen hat, ohne
Weiteres auch als die meinige angesehen worden ist.

Oldenberg S.608: ,H. versucht auch im Ritual des Soma-
opfers die Vorstellung von der Mondnatur des Soma nachzuweisen
(S.296 ff.): ,Der Soma, den man auf dem Opferplatz unter dem
Symbol der Pflanze feierlich einholt und zum Trank verwendet, wird
als der Mondgott selbst betrachtet®. Das soll sowohl durch die bei
diesem Ritus verwandten Spriiche wie durch die von den Brahmanas
hinzugefiigten Erlduterungen unzweifelbaft erwiesen werden. Uber
die Erliuterungen streite ich nicht; sie ktnnen uns nur lehren, was
Alle wissen, dass in der Brahmanazeit die betreffende Identifikation
feststand und beliebt war®,
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Es konnte aus O.’s Worten hervorgehen, dass auch ich
in den Versen einen Hinweis auf den Mond sehe. Genauer
habe ich Folgendes gesagt: ,Diese Aeusserungen beruhen
nicht auf gelegentlichen mystischen Anwandlungen oder
Deutungen. Das zeigt der im Aitareya Brahmapa (und
sonst) beschriebene Empfang Konig Soma’s, sobald er nach
dem Kauf auf dem Havirdhanawagen auf den Opferplatz
geschafft wird. Sowohl die dabei verwendeten Spriiche als
die von dem Brahmanpa hinzugefiigten Erlduterungen machen
unzweifelhaft, dass auch dieses') in der Pflanze den Mond-
gott selber sah“.

O. erwihnt nicht, dass diesen Sitzen Citate aus dem
Cat., Ait. und Kaug. Brahm. vorangehen, in denen die Vor-
stellung von dem beim Opfer gepressten und genossenen
Monde zum Ausdruck kommt?®). Es galt den Nachweis, dass
diese dort vorangehenden Ausserungen nicht auf gelegentlichen
mystischen Anwandlungen beruhen, sondern das ganze Ritual
durchziehen und die communis opinio der Ritualisten sind.
Nicht darauf kam es in diesem Zusammenhange an, wie wir,
sondern wie die Brahmana’s die Verse deuten. Denn es ist
mir nicht fremd geblieben (es hitte mir, auch wenn ich
fliichtiger arbeitete als ich zu tun gewohnt bin, nicht fremd
bleiben konnen), dass IV, 53, 7 den Namen Savity’s anfiihrt
und aus einem Savitrliede entnommen ist. Das Brahmapa
oder vielmehr das von ihm vorausgesetzte Ritual hat die
Verse nach gewissen charakteristischen Worten gewihlt, also
hier dgann deva rtubhih, und ich habe ,mit den Jahres-
zeiten nahte der Gott“ iibersetzt, entsprechend der Meinung
der Brahmapa’s, welche dieses Wort besonders betonen, da
sie daran ihre Erkldrung ,die Jahreszeiten sind Soma’s

3) Nachtriglich gesperrt.

%) Ich fiige hier noch Taitt. Br. I, 4, 10, 7 hinzu: somo vas candra-
mdh [ esa ha vai sdksat somam bhaksayats ya evam vidvan sakamedhasr
yajate.
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Konigsbriider u.s.w.“ kniipfen!). Oldenberg sagt weiter
(S. 609):

»Standen sie (die Jahreszeiten) fiir die Ritualordner hier doch
mit dem Mond in Verbindang, so wiirde eine solche Anspielung in
dem Zeitalter der Fixirung des Rituals noch immer kaum etwas
lehren was wir nicht ohnedies wussten®.

Ich bestreite ebensowenig, dass man das wusste, wie
ich mit meinen vorausgehenden Citaten ans dem Vayu- oder
Visnupurana etwas Neues zu sagen glaubte. Aber, wie ich
schon sagte, es handelte sich darum, an die weite und durch-
greifende Verbreitung dieser Anschauung zu erinnern und
damit die Bahn fiir den Beweis freizumachen, dass eine in
zwei Perioden gang und giébe und im X. Mandala bekannte
Ansicht doch wohl der &ltesten Periode nicht fremd sein
wiirde.

oHill. erwihnt nicht, dass in demselben rituellen Zusammenhang
an Soma auch der Vers gerichtet wurde: ,Verehrung dem Auge des
Mitra und Varupa ... dem Sobn des Himmels, dem Sirya kiindet®
[Taitt. S. I, 2,9, 1; Apastamba X, 29,4]. Es ist wohl keine unzu-
liissige Supposition, dass H. einen &hnlichen Vers an den Mond recht
wichtig gefunden h#tte. Nun richtet sich dieser an die Sonne, und
80 wird es durch den Contrast noch stiirker accentuirt, dass von Hin-
deutungen auf den Mond in diesem rituellen Zusammenhang, wie ich
gezeigt zu haben glaube, in der That nicht viel zu entdecken ist®.
Der Vers richtet sich allerdings an die Sonne, und darum

hitte ich auch bei beabsichtigter Vollsténdigkeit ihn an
dieser Stelle nicht zu erwdhnen brauchen. Siryaverse
diirfen im Zusammenhange des Somaritnals an sich nicht
tiberraschen; Sirya und Soma stehen von Natur, wie schon
die damaligen Inder erkannt hatten, im engsten inneren Zu-
sammenhang (vol. I, 463 ff.), und dieser gelangt auch zu
rituellem Aunsdruck; deva swrya, somam kresyamas tam te
prabramas, tam tvam vigvebhyo devebhyah kratun kalpaya —

1) Dasselbe gilt anch von meiner Ubersetzung von X, 71, 10 sdrve
nandanti yagdsdgatena — es kam hier darauf an, wie die Brahmana's
die Worte fassen. '
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sagt Ap. X, 25, 1 der Priester zum Aditya, und X, 27, 10
wird der Soma fahrende Wagen unter Hersagung eines an
Sirya gerichteten Verses (RV. I, 50, 1) vorn mit einem
schwarzen Fell zum Schutz gegen bose Geister behingt.
Der weisse YV. wihlt bei derselben Ceremonie den Vers
VS. IV, 32 (cf. Kat. VII, 9, 9), und dazu bemerkt Gat. Br.
III, 3, 4, 8: suryam evaitat purastat karoti swryah purastan
nastra raksansy apaghnann ety athabhayenandstrena parivahanti.
Auch sonst noch wird Soma der Sonne anvertraut. Ap. XI,
18, 1 iibergibt man ihn mit den Worten esa vo deva savitah
soma ihr und den Gottern zum Schutz. Also wére es keines-
wegs gegen alle Erwartung und noch weniger ein Argument
gegen mich, wenn auch an unsrer Stelle bei der Vorwarts-
bewegung des Wagens ein Vers an Sirya eingeschoben wire.
Ich habe ihn aber aus einem besonderen Grunde weggelassen,
weil némlich im Ritual beziiglich seiner Verwendung Wider-
spriiche hervortreten und es mir unniitz schien, in einer
Mythologie auf solche Differenzen ndher einzugehen. Ich
muss es also hier nachholen. Ap. X, 29, 4 sagt nimlich:
ajenagnisomiyena karnagrhitena yajamano rdjanam ohyamdanam
pratiksate namo mitrasyeti. 5: lohas taparo bhavati —. Es
ware auffillig, dass hier Soma, was sonst nicht geschieht,
als Sirya angeredet oder gedeutet werden sollte. Der Comm.
zu Ap. lisst uns im Stich; der zur TS.I,2,9,1, welcher aus
Baudhayana schopft (ohyamanam rajanam pratimantrayate), sagt
Zwar asmin manitre stryardpena somah stiuyate; aber das ist
ein Irrtum des Commentars. Denn die Taitt. Samh. selbst
bemerkt VI, 1, 11, 6: varuno va esa yajamanam abhyaiti yat
kritah soma wupanaddhah | mamo mitrasya varupasya caksasa
ity aha ¢antya | a somam vahanty agnind prati tigthate |
taw sambhavantau yajamanam.abhi sam bhavatah. Der Vers
ist danach als ein Abwehrspruch gegen den hier als Varupa
nahenden Soma gedacht. Das Baudh. GS. wihlt nicht a, abhi,
sondern pratimantray, die TS. sagt agnind prati tisthate,
und so wird der Spruch sich wohl eher auf dem am Ohr

T
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gefassten Bock als auf Soma sich beziehen. In dieser An-
sicht werde ich auch durch Kat. bestarkt. VII, 9, 21: prati-
prasthatagnisomiyam pacum dadayae tisthati kyspasarangam —.
22: namo mirasyety enam alambhya vacayati, der Priester
lisst also den Opferer den Vers bei derselben Gelegenheit
deutlich mit Bezug auf den Bock hersagen. Der Bock ist
hier demnach der Vertreter Agni’s (d. i. Sirya’s) ,das Auge
MV.s* und nicht nur hier, sondern auch sonst, wie beim
Agnyadhana, pflegt er ausser dem Ross als sein Symbol
hervorzatreten.

Ich denke also, dass, was Oldenberg S. 608—10 gegen
mich ausfithrt, nur missverstindlich sich gegen meine An-
sicht richtet und ausser Betracht bleiben kann.

Ich komme zu dem hauptséchlichsten Gegensatz. Das
Problem habe ich in meiner Anzeige von Oldenberg’s Rel.
d. V.?) so formuliert: ,wenn in der ganzen nachvedischen
Zeit Soma einer der populdrsten Namen des Mondes ist und
diese Bezeichnung, wie O. zugibt, anch in jiingeren Partien
des RV. steht; wenn es weiter in #lteren Liedern heisst,
dass Soma mit ,der Sonne am Himmel laufe“, dass er
»,Ordner der Tage“ sei, an ,der Spitze der Tage schreite“,
»,vom Himmel herabschaue®, ,das Dunkel abwehrt¢ — ist
Soma dann auch dort der Mond? O. bestreitet das, aber
er gerit ersichtlich in Schwierigkeiten (S. 177. 185. 611) und
muss, wenn im Avesta Haoma ,als ein Mann von hdchster
Schonheit unter der ganzen korperlichen Welt‘ (49 Anm.)
vor den Propheten hintritt, hier die Anthropomorphisierung
eines ,Tropfens‘ oder ,Gewichses‘ (anstatt des Mondes) an-
nehmen, die an Unwahrscheinlichkeit alles andere tibertrifft“.
Es ist die natiirliche Folge der ilteren, von Oldenberg aufs
neue verteidigten Auffassung, dass U. v. Wilamowitz, der
nur das O.'sche Buch zu kennen scheint, in seinem ,Hera-
kles“ ? (Vorwort XII) von der ,erhabenen Absurditit des Soma-

) DLZ. 1895, Nr. 3, Spalte 73. (Fiir ,muss‘ lies ,miisste‘.)
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opfers“ spricht. Die ,Absurditit® fallt weg, wenn wir den
Kult der Pflanze sub specie lunae zu verstehen suchen; nur
das bringt uns zum Verstindnis der ganzen Bedeutung dieses
grossen Kultus und gibt dem Symbolismus die innere Be-
rechtigung. Agni und Soma haben am -Himmel ihr Vorbild,
ihr Ebenbild, ihre Heimat; der eine fiihrt auf die Sonne,
der andere auf den Mond seinen Ursprung zuriick. Daher
die vielen Anspielungen des RV. auf die kosmogonische
Natur Soma’s, der vom ,Himmel Lerabblickt‘, ,seine Rosse
anschirrt’, ,zwischen seinen Miittern dahinlduft’, Ausserungen,
die bei der #lteren Ansicht als schale Ubertreibungen der
Macht des gelben Somastengels oder -trankes angesehen
werden miissen. In Bezug auf solchen Symbolismus sind
wir durchaus nicht ohne Analogien. Ich habe schon friiher
(Rit. 136) meine Zustimmung zu der Auffassung Oldenberg’s
ausgesprochen, dass der Mahaviratopf, der den Mittelpunkt
des Pravargya bildet, als ein Symbol der Sonne anzusehen
ist. Dieser Topf steht auf einem Thron, der ,nach Einigen‘
grosser sein muss als die Rajasandi fiir Soma; Sonne und
Mond finden hier symbolische Darstellung, nicht in spéterer
Ubertragung, sondern in unmittelbarem Zusammenhang mit
der ganzen Ceremonie. Die beiden Rauhipakuchen des-
selben Opfers opfert man ,Nacht* und ,Tag“?). Es handelt
sich in diesen wie in vielen anderen Fillen — man denke
an die Ukhyagnihandlungen — mnicht um poétische Anf-
fagsungen, sondern um symbolische Darstellungen, die die
Handlung erst veranlassen. Man ahmt die Vorginge der
Natur im Opfer nach und meint sie dadurch zu begleiten
oder zu beeinflussen #), so wie man bei anderem Zauber sich

') Rit. 185. Vielleicht bedeuten sie auch Tag und Nacht. Die Kapila's
dazu sind parimandala ghotaprakira.

%) Cf. Brinton, rel. of prim. peoples, 173: , . in truly primitive
condition the rite is constantly a mimicry of the supposed doings of the
god; Frazer, the golden bough I, 102: ,the event which it [sympathetic
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ein Bild des Menschen, Freundes oder Feindes macht und
durch Handlungen, die man an diesem Bilde vornimmt, auf
das Wesen selber wirkt, similia similibus erzeugt. Ein
solcher zu besonderem Ansehen gelangter Zauber ist das
Somaopfer. Der Mond wird in seinen nektarhaltenden
Strahlen von den Schossen der Somapflanze dargestellt, und
wenn man, auch nur nebenher, im Somaopfer einen Regen-
zauber sehen konnte, so wire das nur dadurch innerlich
begriindet, dass der Mond ja Herr des Wassers und des
Regens ist. Wenn in anderem Zusammenhang gesagt ist,
dass die Opferbutter ,mit der Sonne Strahlen“ gereinigt
wird; oder sie als ,Glanz“, als ,leuchtend“ angeredet wird,
so entspricht auch dies der symbolischen Bedeutung, die der
Butter im Ritual héufig beigelegt wird. Sie ist zwar mit
dem Holz das natiirlichste Mittel zum Unterhalt des Feuers,
aber man ldsst es dabei nicht immer bewenden. Die
Worte der Taitt. Samh. II, 5, 2, 7: efad va agnes tejo yad
ghttam etat somasya yat payah dirfen noch in natiirlicher
Weise aufgefasst werden; aber das geht nicht mehr, wenn
TBr.III, 3,5, 2 gesagt ist, ,man diirfe die Butter nicht ansehen,
um nicht geblendet zu werden‘. Auch die mit der Opfer-
butter sonst vorgenommenen Ceremonien — die Frau des
Opferers muss sie beschauen, adabdhena tva caksusavekse
suprajastvaya '), erst das Auge schliessen, dann 6ffnen und
ohne zu atmen anblicken?®) — zeigen, dass selbst die Opfer-
butter hier in mystischer Beziehung zu Agni (Sirya) gedacht
wird. Nach meiner Meinung liegt die Sache bei Soma
ebenso. Der Symbolismus stammt nicht aus dem Ritual,
sondern dieses bringt nur den alten Gedanken, dass der

magic] is desired to bring about is represented dramatically, and the
very representation is believed to effect, or at least to contribute to,
the production of the desired event'.

‘) TS I, 1, 10k,

%) NVO. 60 f.; Ap. II, 6, 2.
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Mond den Gottertrank enthalte, an einer gelbfarbigen Pflanze
zur kultmassigen Darstellung, und dieser Gedanke gehort
nicht erst .der indoiranischen, sondern, wie Roscher ein-
gehend gezeigt hat, der arischen Periode an. Wie so oft,
hat das indische Ritual auch in diesem Falle eine uralte
ﬁberlieferung bewahrt, und die seltene Erscheinung, dass
ein Gedanke der arischen Vorzeit sich bis in die klassischen
Schriften Indiens fast unverdndert verfolgen lésst, tritt hier
in Wahrnehmuang. Wéhrend wir bei dieser Auffassung
belangreichen Widerspriichen nicht begegnen, geht bei der
dlteren Auffassung das Facit nicht anf. Vor Oldenberg hat
sich, so viel ich weiss, Niemand die Miilhe genommen, sie
iiberhaupt ernstlich zu begriinden. O., der auf sie zuriick-
kommt, muss in Bezug auf die Gott Soma umgebenden Bilder
von ,einem formlosen Gewirr von Bildern und mystischen
Phantasmen, von denen diese Somalieder voll sind“ sprechen
(S. 182), von der ,Dumpfheit des von rituellem Geheimniswerk
umgebenen feierlich frommen Zauberrausches* (ib.) und mit
Bezug auf den ,zu einem michtigen Gott gewordenen“
Opfertrank sagen, dass er ,bezeichnend“ sei ,fiir die Atmo-
sphire priesterlichen Opferkiinstlertums, in welcher man sich
schon in indoiranischer Zeit bewegt® (178). Aber auf der
andern Seite will er es ,als immerhin denkbar zuge-
stehen, ,dass bei der einen oder andern jener die Lichtnatur
Soma’s feiernden Stellen, vielleicht auch bei der Vorstellung
von seinem ,Anschwellen (apyayana), die spéter stehend auf-
tretende Identifikation Soma =Mond doch schon im Spiele
sein mag“ (611), oder der Gott ,ein oder das andere Mal
vielleicht auch mit dem Monde identifiziert® sei (612). O.
sagt nicht, welche Stellen das sein konnten; das Zugesténd-
nis einer einzigen im IX. Mapdala wiirde wegen der grossen
Ahnlichkeit seiner Lieder ihn auf den von mir begangenen
Weg fithren; genau durch dieselben Moglichkeiten und
Zweifel, welche er #ussert, hindurch bin ich dazu gelangt,
die altere Ansicht, von der auch ich ausging, als widerspruchs-
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voll und wertlos fiber Bord zu werfen. O. spricht weiter
von ,einer offenen, wenn auch wahrscheinlich fiir immer un-
beantwortbaren Frage, ob etwa in dieser unter den jiingeren
ved. Theologen gangbaren Gleichsetzung [von Soma und Mond]
das Wiederanfleben eines uralten vorvedischen [warum dann
nicht auch vedischen?] Glaubens dieser Art zu sehen ist, und
ob bei den vedischen Vorstellungen von Soma’s himmlischer
Herkunft, seiner Lichtnatur etc. eine verblasste Spur dieses
Glaubens mitspiele. In einer Anmerkung hierzu (611?) rdumt
er ein, dass ,eine uralte Vorstellung vom Mond etwa als dem
Behilter oder Spender des vom Himmel kommenden Thau-
segens resp. Gottertranks sehr wohl denkbar“ sei; er fragt:
»80llte es eine indoiranische Nebenform dieser Vorstellung
gegeben haben, nach welcher der Mond speziell der Sitz
der in den Kithen wohnenden Nahrungssubstanz (Amrta oft
im Veda=Ghrta) ist* und vergleicht ,die bekannten iranischen
Vorstellungen von dem im Monde weilenden ,Samen des
Stieres“ mit RV. I, 84, 156, O. kommt hier schon meiner
eigenen Auffassung sehr nahe. I, S.359 3 habe ich gesagt:
»Bei der Bezeichnung des Mondes als refodhd ist zu beachten,
dass er im Avesta gaocithra ,Stiersamen enthaltend“ heisst.
. . . Demnach wird die im Bundahisch aufbewahrte Sage,
dass beim Tode des Stieres dessen Same im Mond bewahrt
wird und aus diesem Samen verschiedene Arten der Tiere
hervorgehen, teilweis auf einer alten Grundlage beruhen. . .“
(amch S.520). Mir scheint deutlich, dass Oldenberg, der
sonst gewohnt ist, Probleme tiefer und viel klarer durch-
zuftihren, sich hier nicht hat entschliessen kionnen, mit der
alten Auffassung und ihren Inconsequenzen endgiltig zu
brechen. Es wire doch seltsam, dass in einer dem Veda
vorausliegenden Zeit der Soma als Sitz des Ambrosia, als
Lichtwesen betrachtet worden, derselbe Gedanke in spéterer
Zeit aufgelebt und zum Gemeingut geworden sein soll und
Soma gerade fiir die Sénger des RV., obwohl sie sagen, dass
Soma vom Himmel herabschaue, mit Pferden fahre, am
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Himmel mit der Sonne laufe u. a. — kein Mondgott, sondern
nur der Gott der Pflanze und des Trankes gewesen sei.

An die Stelle meiner Ansicht setzt O. selbst (602. 3)
eine Entwicklungsreihe von fiinf Momenten, aus denen —
nach seiner Meinung — ,alle diese Beziehungen des Soma
auf Himmel, Licht, Sonne véllig hinreichend erklért werden
konnen“. Gegen den ersten Abschnitt, der von der ,ver-
mutlich indogermanischen Vorstellung von der himmlischen
Heimat des Gottertrankes® u. s. w. handelt, streite ich nicht,
da ich mit einigen Reserven beistimmen kann, ebensowenig
gegen den zweiten, dass Soma Indra zu seinen Taten stirke
und daher Mittéter dieser Taten sei; auch hier kann ich
von meinem Standpunkt aus beitreten. Die Differenz liegt
im Folgenden:

»Die rétlich lichte Farbe des Soma (aruna babhru hari) lisst ihn
als ein Lichtwesen erscheinen. Wie die Bewegung und das-Geriusch
seines Fliessens oder Tropfens der Phantasie des Dichters hinreicht,
ibn als schnelles Ross, als briillenden Stier erscheinen zu lassen,
konnte jene Farbe geniigen ihn der Sonne anzuihnlichen. Man be-
denke, dass jedem Motiv, welches eine im Mittelpunkt des Opfers
stehende, fiir das ganze Denken der Rsi’s so hochbedeutsame Substanz

wie den Soma dem Vorstellungskreise von Sonne und Licht ann#herte,
an sich ein stark gesteigertes Gewicht zukommen musste®.

O. bleibt uns den Beweis fiir den ersten Satz schuldig
und gleitet auch weiter (S. 604) mit den Worten ,ist der
Soma einmal dazu gelangt, als Kémpe des Lichtes angesehen
zu werden® iiber diesen wichtigen Ubergang hinweg. Wenn
in den #lteren Liedern des IX. Buches nur der gelbe Stengel
oder Saft gepriesen wiirde und erst in den jiingeren sein
(lanz, sein Licht und seine kosmogonische Té#tigkeit, dann
allerdings hétten wir ein Recht wie O. zu schliessen. Aber
all diese Eigenschaften liegen ja neben einander, nicht nur
in demselben Manpdala, sondern in demselben Lied; die
Dichter sprechen abwechselnd bald vom himmlischen, bald
vom irdischen Soma, und jener Satz O.’s scheint mehr im Hin-
blick auf die alte Theorie ersonnen als in unsern Quellen
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begriindet. Ich kann auch den zweiten Satz nicht als Moti-
vierung ansehen. Ich habe meine Bedenken, ob die Be-
wegung und das Gerdusch des Fliessens der Phantasie des
Dichters allein hinreicht, Soma als schnelles Ross u. s. w. er-
scheinen zu lassen. Es- heisst ja auch, dass der Konig ins
Meer tauche, in die Strome, dass er Herr des Himmels und
Konig der Strome sei. Soma’s Rosse werden erwidhnt
(IX, 86, 37; 88,3, cf. vol. 1,312 2; IX, 63, 8. 9, vol. 1,4661);
er schirrt den siebenstrahligen Wagen an (VI, 44, 24); er
heisst jyotiratha, paviratha, und das soll auf ihn iibertragen
sein, weil die Bewegung seines Fliessens oder Tropfens ihn
als schnelles Ross oder weil seine rotliche Farbe ihn als
Lichtwesen erscheinen liess oder aus &hnlichen Griinden
mehr? Nicht nur im Veda, sondern auch im Avesta (an
dem die mystischen Spekulationen der Brahmana’s doch
sicher keinen Anteil haben), wo Soma als verethrajan er-
scheint, als schnelles Ross oder Reiter auf der Alburz, mit
einem geknoteten, sternengeschmiickten Giirtel!), den ihm
Ahuramazda gibt, wo er als ,schonster’ der ganzen Welt
vor Zarathugtra hintritt, — das alles die Entwicklung
eines gelben Stengels oder Tropfens? Das ist dann keine
Dichterphantasie mehr, sondern eine Ungeheuerlichkeit; es
handelt sich nicht um Mé#rchen, sondern um Religion,
nicht um einen einzelnen Dichter, sondern um ganze Gene-
rationen von Priestern, Singern und ihren Gldubigen; nicht
um Spielereien, sondern um Lieder, die ein Ritual begleiten,
das von Symbolismus voll ist und mit seinen Handlungen
die Welt, Himmel und Erde wiederspiegeln oder beein-
flussen will.

0. findet ,in. der ganzen so unendlich hiufig mit dem
Soma sich beschiftigenden Litteratur des RV.“ nirgends
[ausser X, 85 etc.] eine klare Identifikation des Soma mit

) Darmesteter (Zend-Av. I, 94 ff, note), den O. gegen mich mit
Bezug auf diesen Ausdruck anfiihrt, widerlegt meine Auffassung nicht.
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dem Monde, nirgends eine klare Hindeutung darauf, dass
der Mond die Gotterspeise ist* (610).

»Ich greife ein paar characteristische Stellen, denen sich #hn-
liche in beliebiger Zahl an die Seite stellen liessen, heraus um zu
veranschaulichen, wie die Dichter des neunten Buches unter Hiufungen
von Vergleichungen und Epitheten aller Art gar nicht daran denken,
die gerade fiir den Mond bezeichnenden und entscheidenden Vor-
stellungen zu beriihren. IX, 22, 1. 2: wie Wagen im Wettrennen, wie
Winde, wie die Regengiisse des Parjanya, wie wirbelnde Flammen.
96, 20: wie ein schon geschmiickter Freier, wie ein wettrennendes
Pferd, wie ein Stier. 86,29: du bist ein Meer, dir gehtren die finf
Weltgegenden; du bewegst dich iiber Himmel und Erde, dein sind
die Lichter, die Sonne. 96, 6: der Brahman der Gbtter, der Pfad-
finder der Weisen, der Rsi der Priester, der Biiffel unter den Thieren,
der Adler unter den Raubvigeln, die Axt der Wilder. Und dergl.
mehr n infinitum. Ist bei Stellen dieser Art die Abwesenheit aller
nicht ganz unsicheren Anspielungen auf den Mond nicht bezeichnend ?“

Ich will nicht fragen, welche Bezeichnung des Mondes
denn man noch wihlen sollte, wenn einmal die Vorstellung
von dem nektarhaltenden Monde gerade an dem Worte soma
zum Ausdruck gekommen war. Die Lieder sind ja rituell
und das Ritual duldet im Allgemeinen keine derartige Syno-
nymik, dass man beliebig etwa candramas an Stelle von
soma setzen konnte; Soma ist darin ein unanswechselbarer
von indoiranischer Zeit iiberkommener Begriff. Was versteht
denn aber O. unter ganz sicheren Anspielungen auf den
Mond und den ,gerade fir den Mond bezeichnenden und
entscheidenden Vorstellungen?“ Der RV. gibt, wenn man
nur an das selten vorkommende Wort candramas sich hilt,
wenig Auskunft. Ihn interessiert er eben nur, insofern er
Soma enthilt, oder als Brahmapaspati. Befragt man die
spitere Zeit, so zeigt sich, dass der Mond vor allem dort
als Speise der Gotter gilt und die Mehrzahl seiner Namen
gerade seine Nektarnatur betont (I, 290), dass er ferner in
naher Beziehung zum Wasser steht, — sein Wagen ent-
stammt dem Schoosse der Wasser, seine Nektarstrahlen be-
stehen aus Wasseratomen —; natiirlich ist er auch ein Be-
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zwinger der Finsternis!). Diese drei Haupteigenschaften
aber sind, wie der erste Band reichlich belegt hat, gerade
auch die, welche an Soma in den vedischen Liedern zum
Ausdruck kommen. Es ist doch geniigend zu sagen, dass
er mit ,bunten Strahlen wandelt, die Finsternis vertreibend“
oder ,helles Licht schafft und ,die schwarze Finsternis
vertreibt® (I, 311); es scheint mir demgegeniiber ganz un-
erheblich, dass er nur ein- oder zweimal (IX, 99, 2; 97, 9)
verbis expressis in Beziehung zur Nacht gesetzt wird; nicht
die Beziehungen zur Nacht sind es, die an dem Namen soma
haften und seine Stellung im Ritual entscheiden, sondern
die zum Gottertrank. Ich habe schon an anderer Stelle
gesagt, dass nicht an ein und demselben Gotternamen alle
Eigenschaften, die man an ein und derselben Naturerscheinung
beobachtet, zum Ausdruck kommen; sondern dass jede ihrer
Lebenssusserungen zum Ausgangspunkt einer besonderen
Gottheit werden kann. Natiirlich enthalten nicht alle Verse
,sichere’ Anspielungen auf die Natur des Mondes (von den
bei Old. oben citierten Versen kdmen nur 86, 29; 96, 6 in
Betracht), aber es kommt auf den gesamten Inhalt des
IX. Buches an; seine Lieder strahlen aus vom Kultus, und
in dessen Mittelpunkt steht der Mond und sein irdisches
Substitut, die Pflanze.

Ich wende mich zum Einzelnen. O. fragt (605): ,, Woher
nimmt H. das Recht, rocayan rucah IX, 49, 5 zu iibersetzen:
per liess die Sterne scheinen (310)¢. Will O. iibersetzen
pLichter“? Was fiir Lichter? Say. paraphrasiert zwar
hier und #hnlich 1X, 9, 8 atmiya diptih . . rocayan. Gewiss
wird auch von Soma’s eigenem Glanz gesprochen (z. B. IX,
65, 27 oder im Plur. IX, 96, 24); das Verbum in IX, 49,5
ist aber Parasm., nicht Atm., und wenn wir das Parasm.
Caus. von ruc verfolgen, so sehen wir, dass es sich nicht

) Man sehe auch die Beschreibung des Mondes im jainistischen
Kalpagiitra (Jacobi § 38).



225

auf Soma’s eigenen Glanz, sondern auf andere Objekte be-
zieht, wir also ,seinen eigenen Glanz leuchten lassend“
nicht iibersetzen kinnen. So heisst es IX,28,5: esd séryam
arocayat pdvamano vicarsanih | vigya dhdmans vigvavit; 37, 4:
sd tritasyddhi sdnavi p. arocayat | jamibhik stryam sahd [[;
63, 7. Das Verbum rocay ist hier fast Synonym von arokay
(86,22; 107,7) oder janay (42,1). Sirya steht nicht immer
allein, wir finden daneben jyitmisi?); dass der Mond neben
Sonne und Sternen als Geschopf fehlt, ist ganz natiirlich,
da er selbst der Demiurge ist. Fiir jydtirgi stebt auch rocand *).
In diesen Versen sind rocand (das auch Pischel, VSt. IT, 128
mit Gestirn iibersetzt) und jyétisisi Synonyma, und hiervon
diirfte ricah in unsrer Stelle IX, 49, 5 (9, 8) nicht zu trennen
sein; ich wiisste nicht, was sonst unter den ,Lichtern
hier verstanden werden soll.

»Ahnlicher Widerspruch*, f&hrt O. fort, ,liesse sich gegen seine
Behandlung des Wortes indu, ebenso gegen die des Wortes angu
erheben. Ich wihle zur Exemplifikation zwei Verse, die das letat-
genannte Wort enthalten :

I1X, 67, 28: pra pyayasva pra syandasva
soma viguebhir angubhih
devebhya uttamam havih | . . .
und I, 91, 17: a pyayasva madintama

soma vigvebhir angubhih

bhava nah sugravastamah sakha vrdhe |
..... Mit welchem Recht itbersetzt Hill. in den beiden mitgeteilten
Versen vigvebhir angubhik ,in allen Strahlen* und giebt ihnen damit
die Beziehung auf den zunehmenden Mond? Wodurch ist fiir angu
in der #lteren Sprache die Bedeutung ,Strahl“ irgendwie bewiesen
oder auch nur wahrscheinlich gemacht. .. Was giebt uns den Anlass,
die einzige fiir die alte Sprache wirklich gesicherte Bedeutung des

) IX, 36, 3: sd no jyodting: piarvya pdvamana vi rocaya; 86, 29:
tdva jyotings pavamana sdryab; 91, 6: ¢dm nah ksétram uwrt jy 6tinge
soma jyon nah sdryam drgdye ririhs /).

) IX, 42, 1: jandyan rocand divé jandyann apsi -séryam; 85, 9:
drirucad vi divé rocand kavih. Man vgl, dazu I, 93,5: yuvdm etdns
divi rocandny agnig ca soma sdkrati -adhattam.

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 1%
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Worts . . . in Zweifel zn ziehen in einem Vers, der durch das pra
syandasva . . 8o deutlich aof den aus den Schisslingen hervor-
stromenden Somasaft hinweist? . . .

Ich gebe zu, dass das Cat. Br., worauf ich mich berufen
hatte, an und fiir sich genommen nichts beweist. Aber es
ist unbestritten, dass von Soma’s Strahlen (ragmi, keti) an
verschiedenen Stellen gesprochen wird. IX, 86, 5: wigva
dhdmani — prabhis te satéh pdari yanti ketdvah | vyanagih
pavase; 6: ubhaydtah pdvamanasya ragmdyo dhruvisya
satdh pars yanti ketdvah — von dem sich liuternden, also
doch anch vom fliessenden Soma gesagt, und dasselbe
Verbum pdri-eti, das vom Lichtstrahl sehr gut, von dem
blossen Pflanzenstengel nicht versténdlich ist, wird 74, 2 in
demselben Mandala von arigié gebraucht:

divo yah skambhé dharimah svatatah
dpirno angih paryéti vigvatah || ')
oder man vergleiche

IX, 100, 8: mit IX, 15, 5:
pdvamdna mdahi ¢rdvas esd rukmibhir iyate
citrébhir yasi ragmibhih | vagt cubhrébhir angubhih |

Ich kann zwischen beiden Versen keine Verschiedenheit des
Sprachgebrauchs entdecken und ragmibhik hier von asigubhih
nicht unterscheiden. Allerdings steht in den streitigen Versen
1,91, 16 ff.; IX, 67, 28 das Verbum pya, das spiter zu einem
Terminus fiir das Apyayana der Pflanze geworden ist. Es
ist nur nicht sicher, dass die spiter unter Apyayana be-
kannte Handlung schon dem Ritual des RV. bekannt war
(I, 194. 5). Wir wissen zwar, dass auch im RV. Soma mit
Wasser angefeuchtet wird; aber wir wissen nicht, ob dies
die Ceremonie des Apyayana bedeutet, und iiber die Aus-
fiihrung dieser Ceremonie sind die Yajiika's selbst ver-
schiedener Meinung, die einen erkliren sie nur als eine
blosse Beriihrung, die andern als ein Besprengen mit Wasser;

1) Cf. IX, 68, 6: ugdntam angivp pariydntam rgmiyam,
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es ist also nicht ausgeschlossen, dass sie nur einen sym-
bolischen Zweck hatte. pya kommt in, unsrer Samhita
iberhaupt nur siebenmal vor; viermal in den hier zur Er-
orterung stehenden Versen, einmal (X, 85, 5), wo es sicher
vom Anschwellen des Mondes gebraucht wird, die andern
Stellen sind fiir unsern Zweck ohne Belang?!). Es steht
also aus X, 85 zunéichst nur fest, dass a pya sicher schon
im RV. vom Schwellen des Mondes gebraucht wird. Ist
dieser Vers jiinger als die beiden andern, in denen O.
a pya auf das Schwellen der Somaschossen beziehen will?
I, 91 ist ja schon von Roth, der in Bezug auf Soma durch-
aus andrer Meinung war als ich, weniger auf die Pflanze,
als auf den Mond bezogen worden, und die ganze Hymne
zeigt, dass sie auch dem Gott Soma, nicht nur der Pflanze
huldigt. Nach Agv. V, 12, 15. 16 werden RV. I, 91, 16—18%)
allerdings zum Apyayana verwendet; "v. 16. 18 kommen aber
nicht nur hier vor, sondern auch V, 6,27 beim Camasapyayana,
wo von ,Schossen“ iiberhaupt keine Rede ist, und bei dem
1. der Patnisamyaja’s (I, 10,5), wo Soma als Gott auftritt und
Opfergaben empfingt. Ist nun gerade die ersterwihnte Ver-
wendung der Verse beim Somapyayana die élteste? Gar keine
Verwendung bei unserem Ritual scheint, so weit ich sehen
kann, IX, 67, 28 zu finden, das spricht also mindestens nicht
fir seine von Old. angenommene Beziehung auf die spatere
Ceremonie.  (ankh. braucht jene Verse ebenso wie Agv.%).
Der bei ihm V, 8, 4 u. a. vorkommende Vers asdgur angus te,
anf den Old. verweist, filhrt uns aus dem RYV. in den YV.
(VS. IV, 1; TS. I, 2, 11), also durchaus in die Umgebung
des spiteren Rituals, in dem das Apyayana seine Stellung

1) 1, 83, 12: 4 pyayantam usrfya havyasidah; X, 18, 2.
f) v. 16: 4 pyayasva sdm etu te |
17: 4 pyayasva madintama |
18: sdm te pdyansi |
Man kann v. 16 und 17 unmdglich von einander dem Inhalt nach trennen.
" 1,15, 4; VII, 5, 174.; 15, 4.

15*
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hat; ich habe gar keine Veranlassung den Vers zu bean-
standen; denn dem Ritual ist die Identifikation von Mond
und Pflanze ja geldufig. Den bei Gankh. aber unmittelbar
folgenden Vers yam aditya asngum apydayanti (mit dem man
iibrigens nicht mehr Soma, sondern seine Brust berithrt
V, 8,4) verwendet TS. II, 3,5, 3; 4,14,1 bei einem am
Papayaksma Erkrankten ). O. leugnet keineswegs ,die Mog-
lichkeit, dass der Vers?) fiir diese Verwendung abgefasst
ist: man beachte, dass er nicht aus dem RV. stammt®. Wie
will er begriinden, dass gerade im RV. die Verse mit a pya
fiir das Apyayana abgefasst sind, wenn @ pya als Terminus vom
Monde im RYV. gebrancht wird (durch RV. X, 85, 5 ist es
sicher) und das Apyayana der Pflanze im RV. sehr unsicher
ist (I, 194.195). Warum soll, wenn einmal dort vom Monde
a pydyase gesagt ist, nicht ein andres Mal a pydyasva ge-
braucht werden, da, wie sich oben zeigte, asigw sehr wohl
,Strahl‘ bedeuten kann? Der Vers RV. X, 85, 5 ist ja doch
nicht erweislich jiinger als die des YV., und wenn man I, 91,
16 ff.; IX, 67, 28 nicht von denen des YV. trennen will, so
wird auch X, 85, 5 nicht losgelést werden dirfen. Sie ge-
horen alle zusammen. Aber ich riume ein, dass ihre Be-
ziehung auf das wirkliche Apyayana hier ebenso gut wie die
mystische Bedeutung moglich ist. Eine strenge Scheidung
ist ja angesichts der Tendenz des Opfers iiberhaupt un-
mdglich.

» Weiter exemplifiziere ich — sagt Oldenberg S. 604 [es geht den
Erdrterungen fiber angu voraus] — meine Differenz von H. an IX, 70,7
(ndie gelben Horner wetzend“), ,wo ¢rage harini gar nichts anderes
als ,die gelben Mondhdrner‘ sein knnen® (8.339 A.1). Gewiss fiir sich

allein betrachtet verfilhrerisch, aber ebenso gewiss, wenn in alle Zu-
sammenh#nge eingereiht, ganz unsicher. Soma, der méchtig sttirmische

1) Als Yajyavers. Die Puronuvakya daza ist navonavo bhavats
RV. X, 85,191 Welches ist nun die urspriingliche Verwendung von jenem,
die bei Qankh. oder die in der TS.?

) yam aditya etc.
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Gott, ist ein Stier wie Indra, wie Agni, wie Rudra, wie Vignu, wie die
Maruts, wie andere Gotter. Auch eben in dem in Rede stehenden
Verse ist von Soma als Stier die Rede. . . . Es wird gesagt, dass
der furchtbare Stier mit Macht briillt: ein beim Monde meines Wissens
nicht zu beobachtendes Phiénomen!). Derselbe Stier wetzt nun auch
seine Horner: so wetzt der Stier Agni, der Stier Indra seine Horner
.. . Warum sollte es der Stier Soma nicht thun. Und welche andre
Farbe sollten seine Horner haben, als die Farbe hari, die stehend
dem Soma beigelegt wird . .

Es konnte sein, dass der Vergleich mit einem Stier auch
zu den ,beiden Hornern* Soma’s Veranlassung gegeben hat,
obwohl dann die Bezeichnung ,gelb‘ den Eindruck eines in
der spiteren Poésie nicht erlaubten lawkika virodha macht,
anderwérts im RV. haben die g¢riga’s diese Bezeichnung
nicht. Aber eins wird einzuwenden sein. Wenn der Stier
Agni, der Stier Indra u. a. seine Horner wetzt, so wird der
Stier Soma, der dasselbe tut, wohl nicht eine gittliche Pflanze
oder Trank, sondern ein ebenso wie jene aus einer Natur-
kraft hervorgegangener Gott an diesen Stellen sein. Alle
Namen, die O. hier anfiihrt, sind Personifikationen von Natur-
méchten, wie O. fiir alle, mit Ausnahme Vigpu’s, selbst an-
nimmt. Es ist fiir die urspriingliche Bedeutung Soma’s
nicht unwesentlich, dass er auch in diesem Punkte sich in
dieser Gesellschaft befindet. Mein Schluss lautet, wenn ich
diese hdrini ¢rige ,in alle Zusammenhinge® einreihe (ich
meine die Linien, welche vom klassischen Sanskrit bis in
das X. Buch des RYV. fiihren), dem O.’schen gerade entgegen-
gesetzt.

Ich bin ausfiibrlich auf die wesentlichsten Einwendungen
0.’s eingegangen, weil sie, wie ich sehe, auch von andern.
Gelebrten angenommen worden sind. Wenn ich die gegen
meine Auffassung geltend gemachten Griinde néher betrachte,
so bleibt von ihnen Principielles nicht iibrig und ich kann
einzelne Verbesserungen, zu denen die Kritik geftihrt hat,

1) Cf. oben Seite 4.
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dankbar verzeichnen. Was ich gegen O.’s Kritik meines
Brhaspati einzuwenden habe, wird meine oben gegebene Dar-
legung Narigansa’s zeigen. O. hat den ersten der 12 Punkte
vorgenommen?'), die ich zu Gunsten meiner Ansicht vor-
brachte; ich hatte gesagt, dass nicht jeder der von mir an-
gefiihrten Griinde zwingend ist; aber sie stiitzen sich gegen-
seitig und gehen den an Soma entwickelten Anschauungen
Indiens iiber den Mond so parallel, dass ich keine Veran-
lassung habe, meine Gleichsetzung von Brhaspati als einer
Agniform des Mondes aufzugeben. Wir diirfen nur nicht
fibersehen, dass Soma und Brhaspati nicht genau dieselbe
Seite des Mondes reflektieren, sondern nur ,die Conception
beider vom Monde ihren Ausgang genommen hat* (I, 409.
419); Soma ist = Mond, Brhaspati ist = Mond, in der
Mythologie folgt nun aber hieraus nicht, dass auch Soma
genau gleich Brhaspati ist (cf. oben II, 14). Vielmehr konnen
ausser den Eigenschaften, welche sie gemeinsam besitzen,
der einen oder andern Gottheit noch besondere Attribute zu
eigen sein. :

Ich habe hier schon einiges von dem, was ich amch
Foy und Hopkins zu erwidern habe, vorausgenommen; ich
will nicht mit gleicher Ausfiihrlichkeit auf die Kritiken
beider Forscher eingehen und mich darauf beschrinken einige
Punkte hervorzuheben. Foy bin ich besonders dankbar fiir
die freundliche Art, mit der er meiner Arbeit gegeniibersteht
und meiner Untersuchung iiber die Papi’s und die Wohn-
sitze der Somapresser gedacht hat. Ich erkenne gern an,
dass seine Ausstellungen in verschiedenen Punkten berechtigt
sind; hier wird es gentigen nur auf die Hauptsache, die

1) ZDMG. XLIX, 174 A. Oldenberg hat hier und anch anderwirts
gegen meine Methode Stellung genommen. Ich wire darauf nicht ohne
Antwort. Methodologische Streitigkeiten gleichen aber den dogmatischen ;
sie treiben die Sache, der sie dienen sollen, auf einen unfruchtbaren Strand.
Ich beschrinke mich darum auf das, was ich defensiv oben S.1ff. ge-
sagt habe.



231

uns trennt, einzugehen und die erste Seite seiner gegen
meine Mondtheorie gerichteten Ausfithrung (S. 25, unten,
bis 26) durchzusprechen.

,lch habe auch nicht eine Stelle in den Familienbtichern ge-
funden, die fiir H. unwiderleglich spriiche, und nur eine im IX. Buche
(97, 9 d), die fir ihn sprechen kinnte; da aber die Hymnen des IX.
Mandala der Zeit nach dem I. und X. z. T. sehr nahe bzw. gleich stehen
und in diesen Biichern (namentlich im X.) schon lingst die teilweise
Gleichung Soma = Mond (wozu H. noch einige neue Belege beibringt)
erkannt war, so ist diese eine Stelle fiir H.'s Ansicht nicht zu ver-
werten. . . Mir scheint, H. hat sich selbst dadurch getiuscht, dass er
die angeblich fiir die Mondnatur Somas beweisenden Stellen ausser
dem Zusammenhange betrachtet hat. Schon dadurch fillt ein grosserer
Teil derselben®,

Aus dem IX. Mandala kommen die Hauptzeugen meiner
Ansicht und nicht aus einzelnen losgeldsten Stellen, sondern
aus seiner Gesamtanschauung. Foy gibt hier zu, dass auch
fir das I. Mapdala die Gleichung Soma als Mond be-
rechtigt sei, was O. selbst fiir Verse, die schon vor mir dem
"~ Monde zugewiesen waren, bestreitet. Das ist immerbin von
Belang, weil wir dann von zwei Punkten die andern Biicher
beobachten und beurteilen konnen. Wir haben in den
Famlienbiichern verschwindend wenig Lieder, die Soma oder
Indu besonders gewidmet sind und zwar darum so wenig,
weil die seinem Kult dienenden Hymnen verschiedener
Familien im IX. zu einem besonderen Samhitd vereinigt
sind. Wollten wir diese insgesamt fiir jiinger als die
Familienbiicher erkliren, wozu ich keinen Grund sehe, so
kimen wir leicht dahin, den ausgebildeten Somakult fiber-
haupt erst der jiingeren Zeit zuzuschreiben, was unméglich
ist. Ich habe wie bei Oldenberg, so auch bei Foy den
Eindruck, dass die Ansicht, Soma sei nur eine mit den un-
verstindlichsten Attributen umkleidete Pflanze (Trank), end-
giltig bewiesen sei und jede andere Auffassung der Verse
von vornherein darum unrichtig sei; sie kommen auf diese
Weise dazu, den einzelnen Vers fortzudeuten. Was soll
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schliesslich von dem Monde, insofern er als Nektarbehilter
der Gotter und Manen weithin leuchtet, ausgesagt werden ?
»Br wehrt das Dunkel ab“: Oldenberg ldsst es nicht gelten
(und allein fiir sich genommen reicht es ja auch nicht
aus). Oder ,er besteigt den Wagen der Sonne“: O. meint
(611 in anderem Zusammenhange) ,aus den Ausdriicken,
welche der RV. braucht, wire es leicht, einen in der Vor-
stellung der Rsi’s stark hervortretenden mystischen Zu-
sammenhang mit der Sonne zm erweisen [warum einen
mystischen und nicht ganz natfirlichen?]; gegeniiber dem
Zusammenhang mit dem Monde miisste die Liedverfasser
das Bedfirfniss nach einem eigenthiimlichen Versteckspielen
regiert haben, welches uns nirgends gestattet auf ein nicht
ganz unbestimmtes Zeugniss die Hand zu legen®. [Da ihnen
die Voraussetzung Soma = Mond geldufig war, kann ein
Versteckspielen nicht in Frage kommen.] KEs wird von
,zwei gelben Hornern“ gesprochen: O. verweist auf andere
Gotter, die als Stiere gedacht auch Horner haben, und die
Bezeichnung ,gelb‘ komme von der Soma eigenen Farbe.
Oder wenn ich VI, 39,3 (von Indu): imdm kétum adadhur
nté cid dhndmp cucijanmana usdsag cakara herbeiziehe (313)
nnd dazu (abgesehen von IX, 86, 45 (305): agrego rdjdpyas
tavisyate vimdno dhnam bhivanesy drpitah von Soma) X, 85, 19
vergleiche: ndvonavo bhavati jdyamané ’hnam ketir usdsam
ety dgram (von Candramas), so nennt Foy (26) den Vergleich
otrigerisch; er zeigt hichstens, dass der Dichter auch hier
mit altem Phrasenmateriale wirtschaftet, wie so haufig, doch
ihm einen andern spitern Sinn unterlegt®. Ich glaube, dass
sich jede Ausserung mit Bezug auf Vata, Siirya in derselben
Weise verflichtigen liesse. Was gibt uns denn eigentlich
das Recht, einen Vers wie IX, 27, 5:

esd stryena hasate pivamano ddhi dydv

pavitre matsaré mddah [/
von X, 85, 18: purvapardm carato maydyaitad

cicu Krflantau pdri yato adhvardm,
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in dem jedermann Sonne und Mond erkennt, zu trenmnen?
oder IX, 86, 43 den sindhor wucchvasé patdyantam uksdnam
pagum, oder den Konig der Strome, dessen Satzung die
Wasser folgen (ib. 82, 5; 86, 33 u. s.), der baaren Theorie
zu Liebe, auf einen Tropfen oder Pflanzenstengel zu beziehen?
»Andere scheinbar sehr beweisende Stellen — fihrt Foy fort —

wie IX, 75,1 ‘der hohen Sonne Wagen hat er, der hohe, bestiegen,

den iberall hingewandten weitausschauend’; V, 47, 3; IX, 95, 9 ff. [?]

u. 8. w. liessen sich nur erkliren, wenn die Lieder in der Nacht vor-

getragen wiirden, wo der Mond tatsiichlich leuchtet; aber das will

doch H. micht annehmen ?*

Die Neu- und Vollmondsopfer beginnen am Morgen,
nicht genau zur Zeit der Conjunktion oder Opposition, es
wire also an sich moglich, dass auch die Somalieder nicht
unmittelbar an den Eintritt des Neu- und Vollmouds an-
schlossen, der ja nur die von der Natur gegebene ungeféhre
Zeitbestimmung fiir die Feste ist; man konnte doch am
Morgen nach Eintritt des Neumonds noch sagen: ,er habe
den Wagen der Sonne bestiegen‘ u. s. w. Aber wir wissen ja,
dass manche grosse Somafeste wirklich in der Nacht statt-

. fanden. Dem RYV. selbst ist der Atiratra bekannt, der Indra
gewidmet ist und in unserm Ritual den ,character of a
regular nocturnal carousal* hat mit Sang und Trank. Wir
diirfen also als sicher annehmen, dass viele Lieder auch des
RV. bei dem nichtlichen Fest ihre Stelle hatten. Warum
sollte man ein Neu- oder Vollmondsfest nicht in der Nacht
begehen, besonders im Siiden?

Ich iibergehe zwei allgemeinere S#tze und eiue Be-
merkung zu 8. 288, die das Grunds#tzliche nicht beriihrt.

»3.306: ‘am Beginne der Tage’ macht sich Soma wahrnehmbar
(IX, 86, 42)1), weil er dann gepresst und gekeltert wird, vgl. agra
ugasam X, 45,5 von Agni; ‘er wandelt, die beiden Geschlechter (der
Menschen und Gotter) verbindend, zwischen (ihnen hin und her)’

1) 86 dgre dhnam hdrer haryaté mddah — prd cétasa cetayate dnu
dyubhib —.
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wie Agni, als Opfergabe. Der Vergleich von X, 85,19 ist also ein

Trugschluss®.

Den Vergleich mit X, 85, 19 dhnam ketur ugdsam ety
dgram lasst F. fiir unsern Vers nicht gelten. Wie erklirt
er aber IX, 71, 7: rebhé nd purvir usiso vi rgjati; 75, 3:
trpristhd usdso vi rajati; 4: prarocayan rodasi matdra giicih;
83, 3: drarucad usdsah prenir agriyih; 86, 19: somo dhnah
prataritbsiso divah — alles mit Pflanze oder Trank?

Auch mit der weiteren Fassung des Verses bin ich
nicht einverstanden. Es muss durchaus nicht ,die Opfer-
gabe“ sein. dvd jana bezieht sich (s. oben II, p. 106 ?)
hier eher auf Deva’s und Pitaras als auf Gotter und
Menschen und antdr #yate wird I, 35, 9; 160, 1 von Savitr
resp. der Sonne, sonst von Agni gebraucht, nicht von Opfer-
gaben.

» Ordner der Tage’ heisst Soma IX, 86,45 als kosmogonische

Macht®,

Entwickelt sich zur kosmogonischen Macht‘ nicht der
Mond, der ja auch nach indischer Anschauung Tag und
Monat ordnet, besser als eine Pflanze resp. Trank?

s+ - - divispre v. 14 und sonst von Soma bzw. seinem Gewand
gesagt ist ebenso gebraucht wie vom Opfer, z. B. II, 41, 20; anta-
riksaprd heisst ‘die Luft darchfahrend, durch die Luft dringend’ und
zwar ist hiermit wohl seine Opferwanderung in den Himmel zu den
Gottern gemeint. nabhasa ist durch IX, 71,1. 83,5 u.s. w. zu er-
kldren und zwar als Wasserzusatz zu Soma. Derartige Parallelstellen
miissen auch beriicksichtigt werden!“
divispye wird allerdings vom Opfer, das man ,ausspannt’,
gesagt. Dass es aber mit Bezug auf den geopferten und
zum Himmel gehenden Soma gesagt sein soll, macht gerade
die Ausdrucksweise des ganzen Verses unwahrscheinlich,
man beachte seine einzelnen Wendungen drapim vdisano yajato
divispream 1) antariksaprd bhuvanesv drpitah | und vgl. dazu
etwa IX, 100, 9:

) Es wire doch auch seltsam, von einer zum Himmel gehenden
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tvam dydm ca mahivrata

prihivim cdti jabhrise

prate drapim amusicathah — ;
vorher gehen diesem letzten Verse, wie nicht zu iibersehen
ist, die Worte citrébhir yasi ragmibhih — tdmansi fighnase,
alles sehr verstindlich vom Mond, unverstindlich von Trank
und Pflanze.

antariksaprd ist sonst ein Beiwort von Gottern (Savitr,
Indra, auch Urvagi), nicht von Opfergaben. Man vergleiche
IX, 68, 4; 63, 8; 65, 16; er durchlauft rocand divéh (37, 3);
divam vi dhavati tiro rdjansi dhdraya (3, 7), auf des Himmels
Riicken breiten sich seine Strahlen aus (I, 308), er sieht
herab vom Himmel als himmlischer Vogel (IX, 71,9; 38, 5),
er macht ein Zeichen vom Himmel (I, 327) u.s. w.!) — auch
hier Pflanze und Trank?

ndbhas heisst sonst auch Wasser; hier aber ist gesagt:
svar jajiané nabhasabhy akramit. Was soll hier aber bei
dem, der im Lichtreich geboren herbeikam, der ,Wasser-
zusatz“? nabhasd bezeichnet an dieser Stelle den Weg
antdriksena: divds pdri, tird rajansi brachte ihn ja auch der
Vogel.

»3.309 A. 1. Warum ist das eine Auge IX, 9, 4 nicht die Sonne,
die durch das Opfer neu geboren wird?“

Sonne und Mond heissen beide dksz (I, 469). Wenn
IX, 9 ein Sirya-, nicht ein Somalied wire, kénnte man auch
an die Sonne denken. Nun wird aber in dieser Hymne v. 4
von den Stromen gesprochen, yd ékam dksi vavydhdh und
v. 4 wieder von Strémen, die ydévanam d& dadhuh | indum;
v. 3 heisst es sundr matira arocayat — wir werden also,
da nirgends von der Sonne, wohl aber vom jungen Mond

Opfergabe zu sagen ,die verehrungswiirdige lege ein zum Himmel reichen-
des Kleid an‘. .
1) Cf. auch IX, 65,27 : pdvamana divds pdry antdriksad asrksata /.
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gesprochen ist, mit dkgi bei dem jungen Soma (Indu) zu
bleiben haben.

»1X, 17,5 ist zu iibersetzen: ‘Durch die drei Lichtriume, o Soma,
strahlst du gleichsam (wie die Sonne), zum Himmel steigend!). Dies
bezieht sich natiirlich auf den zur Speise geflossenen Somasaft”.

S. strahlt nicht ,gleichsam‘, sondern wirklich, er hat ja
ketu’s, ragmi’s (S. 226); er besteigt auch den Himmel wirk-
lich (IX, 36, 6) und féhrt dartiber hin; und =4 ist hier
keine Vergleichspartikel, die ziemlich iiberfliissig wire und
auf bhraj bezogen an falscher Stelle stiinde, sondern eine
Verstirkung wie »?). — Warum ,natiirlich der Soma-
saft?

»3.310: IX, 111, 3 ist parvam anu pradigam mit Grassmann als
‘nach uralter Vorschrift’ zu erkliren. Zu ratho setzt H. ein nicht
originales ,sein‘ hinzu, wodurch er erst den fiir ihn passenden Sinn
gewinnt; aber ratho ist Soma selbst. — 8. 312: Der Wagen in
VI, 44, 24 ist natiirlich die Sonne“.

Satz 1) konnte ich beistimmen; nur hat der SV. pracim,
nicht pa#rvam (ed. Benfey p. 136)%); also so ganz sicher ist
Grassmanns Ubersetzung nicht. Gar nicht beipflichten kann
ich dem zweiten Satz. ,Sein“ habe ich eingeschoben; denn
Soma hat ja Pferde, schirrt den Etaga an, wird also doch
einen Wagen haben, er heisst auch rathftama, pavitraratha,
Jyottratha. Soll man also nicht von ,seinem‘ Wagen sprechen
diirfen? Und wenn schon ratho Soma selbst wire; soll vom
Monde als Himmelskdrper nicht gesagt werden konnen, was
V, 63, 7 von Sirya gilt? Doch eher als von Pflanze und
Trank. Und in VI, 44, 24 schiebt Foy sogar swryasya ein,

1) dti tr§ soma rocand réhan nd bhrdjase divam |.

%) Cf. jetzt zu meiner Ansicht iiber nd Delbriick, Syntax 2, 540;
Bezzenberger, BB. XXI, 306.

%) T8. IV, 6,58 liest in einem Agniverse pracim any pradigam
prehi vidvan,
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obwohl der Text nichts N#heres besagt!) und die Beziehung
auf den Sonnenwagen nur moglich, aber nicht natiirlich ist.

Ich wiirde gern auch die folgenden Seiten durchgehen;
aber meine Entgegnung ist umfangreicher geworden; als
meine Leser und selbst die Gegner meiner Ansicht billigen
werden. Ich will darum nur noch, in wenigen Worten, auf
einige Bemerkungen Hopkins’ erwidern.

Zwei Missverstindnisse moge er mir gestatten von vorn-
herein abzuwehren. Ich habe VIII, 69,8—10 nicht als ,sung
to Soma!“ (123) citiert, sondern als eines der wenigen popu-
laren Lieder, die an ,frohere Feiern“ erinnern®). Es ist so
selbstverstindlich an Indra gerichtet (es ergibt sich aus v. 94
und 109), dass gar nicht der Gedanke an eine andere Be-
ziehung kommen kann. Ich habe ferner nicht gesagt, dass
Soma = Brhaspati sei (,if soma be the same with Brhaspati,
as thinks Hillebrandt“ 119) und bitte diese Annahme H.’s durch
das Obengesagte, sowie durch I, 409 Z. 13—15; 419, 20 ff.
zu berichtigen. Das ist darum wichtig, weil wir nicht er-
warten diirfen, an jedem von beiden genaun dieselben Epitheta
entwickelt zu sehen; es bleibt fiir die Schilderung der durch
einen jeden von ihnen zum Ausdruck gekommenen Nuance
immer noch ein besonderer Spielraum iibrig, wie ich I, 419
und II, 14 ausgesprochen habe. Es wird sich, wie ich dort
bemerkte, bei weiterer Forschung vielleicht auch zeigen, dass
jeden Gott ein bestimmter Kreis von Redewendungen und
Vergleichen umgibt, den er aus der Werkstitte seiner
Schopfer mitgebracht hat (II, 118), abgesehen natfirlich von
einer gewissen Freiheit des Dichters im gegebenen Augen-
blick. So kann sehr wohl Brhaspati allein #ridhdtucriga

9 aydm dydvaprthivt vi skabhayat
aydm rdtham ayunak saptdragmim |
aydm gésu ¢deya pakvdim antdh
somo dadhara ddgayantram disam [[

%) Vol. I, p. 143.
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heissen, Soma ¢riprsthd. Die Dunkelheit beider Ausdriicke
erschwert natiirlich die Auffindung des Grundes der Be-
nennung und man kénnte nur Vermutungen &ussern.
Nicht klar ist mir, was Hopkins 1. c. selbst als seine
Meinung #ussert:
ythe identity is rather with Indra than with the moon, if one
be content to give up brilliant theorizing, and simply follow the
poets: ,The one that purifies himself yoked the sun’s swift steed

over man that he might go through the atmosphere, and these ten
steeds of the sun he yoked to go, saying Indra is the drop (sndw)“.

Ich weiss nicht, ob ich H. hier richtig verstehe. Sollen
die Verse IX, 63,8—9; 5,9, (in denen Indu Subjekt ist),
nach ihm, irgend eine Identitit von Indra und Indu an-
denten, so dass Indra in den meisten Féllen sich selber
trinken wiirde ?!

»When had ever the moon the power to start the sun? What
part in the pantheon is played by the moon when it is called by its
natural name (not by the priestly name, soma)? Is mds or candra-
mas (moon) a power of strength, a great god“.

candramas (mas) ist im Wesentlichen ein Appellativum
geblieben. Es ist nicht notig und es geschieht auch nicht,
dass dieselbe Verehrung, die man Zesig zollt, auch ovgarvic
zugeteilt wird, oder dass Mars und bellum, Vesta und focus,
Poseidon (was immer er urspriinglich bedeute) und Idciazra
mythologisch die gleiche Rolle spielen. candramas ist nie
recht ein religioser Begriff geworden, und dennoch finden
wir selbst dieser Bezeichnung einige Eigenschaften zuge-
sprochen, die auch Soma zugeschrieben werden. So ist can-
dramas aus dem ,Geist‘ geboren (X, 90, 13; VS. XXXIT, 12;
Soma ist Brahmédn, Kavi u. s. w.); er verteilt unter die
Gotter ihren Anteil und verlingert das Leben (X, 85, 19);
»in dem Hause Candramas’ kennt man den Namen der Kuh
des Tvastr (I, 84, 15): wenn man das seltene Vorkommen
des Wortes in Rechnung zieht, bedeutungsvoll genug. Und
da fiir X 85 auch Hopkins die Gleichung Soma = Mond
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nicht ablehnen wird, so wissen wir ja aus v. 2, dass ,durch
den Mond die Aditya’s stark, die Erde gross ist‘, Soma =
Mond also doch immmerhin ,a power of strength“ ist. Ich
gehe also nur einen Schritt weiter und entferne die Grenz-
scheide zwischen Mandala IX und X. Wer mir darin nicht
folgt, muss annehmen, dass erst in der Zeitdifferenz zwischen
dem IX. und X. Buche das Wort mit dem Monde identifiziert
worden ist und gerade hier quer durch den RV. die Linie
lauft, die die ganze spitere Zeit von der dlteren scheidet,
Oldenberg selbst verlegt ja die ,priesterliche Einwirkung*
bis in die indoiranische Zeit hinein.

Uber die Epitheta Haoma’s ist auch Hopkins zu rasch
hinweggeglitten; sie sind zwar nicht zahlreich, aber fiir die
ganze Frage von grosser Bedeutung. Denn wenn er dort
aurvat heisst, einen sterngeschmiickten, geknoteten Giirtel
tragt und seine Waffe schwingt oder als ein Jiingling vor
Zarathugtra hintritt, so reiht sich das leicht und organisch
dem ganzen von mir gezeichneten Bilde Soma - Haoma’s
ein. Und wenn auch das noch nicht reicht, so diirfen wir
weiter fragen, warum denn das Ritual sich so feierlich ge-
staltet, der Opferer sich weihen und fasten muss, Soma von
dem ,Gandharva‘ gekauft und als Konig auf den Opferplatz
gefahren wird; es geniigt doch nicht zu sagen, dass es die
wunderbare Macht des Trankes ist, die man feiern will;
denn man macht das vedische Ritual damit zu einem Ritual
des Rausches und die mehr als hundert ihm gewidmeten
Lieder zu einer Art von Delirium, und nicht nur das vedische
Ritnal, sondern auch das des Avesta, der gleiche Anschau-
ungen zu erkennen gibt; und alle unsere Sitren mit allen
ihren Schulen wiren im Grunde dem absurdesten Dinge ge-
widmet. Was haben sich diese alten Kavi’s nicht schon
alles gefallen lassen miissen! Und wir sollen glauben, dass
die Priester, die ein spirituoses Getréink, den Saft einer
Pflanze um seiner selbst willen zum Weltschopfer erhoben
haben, Saft oder Pflanze am Himmel fahren lassen, uns
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sonst Verniinftiges zu sagen haben, dass diese somapressenden
Kreise spaterhin die tatsdchlichen Trager der ganzen alt-
indischen Kultur gewesen sind. Es geht fiber das hinaus,
was ich begreifen kann, und ich bitte es mir zugute zu
halten, dass ich nach wie vor glaube, dass man nur sub
specie lunae die Pflanze presst, opfert und geniesst!) und
die Worte somam manyate papivdn ydt sampinginty osadhim
nichts anderes sind als der Ausdruck und Fortsetzung ecines
uralten Volksglaubens, der im Monde die Speise fiir Gotter
und Manen sieht und dem Menschen durch die herabgebrachte
Pflanze daran in feierlichen Opfern Anteil gewdhrt. Der
Gedanke war im Erloschen und nur im Ritual noch aufbe-
wahrt. Der Philosoph, welcher X, 85, 3 gedichtet hat, weiss
es schon anders; er weist in ¢ diesen Volksglauben, den auch
Sayapa nicht mehr kennt, zuriick und hat doch nicht ver-
mocht dieses Glaubens Herr zu werden, der vor ihm das
Ritual geschaffen und durchflutet hat. Das Somaopfer, von
dem die rgvedischen Lieder des IX. Buches ausstrahlen, fallt
in das Gebiet der ,sympathischen Zauber‘, wie es die Sonn-
wend- und andere Gebrdnche tun (p. 217). Aus der Macht
der Dimonen ist der Nektar des Mondes den Gottern zur
Friihlingszeit wieder gewonnen und er fliesst ihnen symbolisch
im Opferfest. Nicht auf priesterlichem Mysticismus, sondern
anf volkstiimlichem Grunde beruht also die Anschauung der
vedischen Lieder und der rituelle Brauch.

1) Cf. vol. I, 13. 274. 306. 315. 317. 345. 356.

o at-
tad dny



naicicakha.

In vol. I, S. 14 ff. hatte ich auf RV. III, 53,14 als einen der wenigen

Verse, die eine nihere Angabe iiber die Somapflanze enthalten, Wert gelegt.

kim te kypvants kkatesu gdvo

ndgtram dubré nd tapants gharmdm |

4 no bhara prdmagandasya védo

nascagakhdm maghavan randhaya nah |/
,Was sollen dir, o Indra, die Kithe bei den Kikatas? Nicht melken
ja diese dir Milch noch kochen sie den Gharma. Bringe uns her- des
Pramaganda Habe. Was sie von dem (Stramch) mit niedrigen Zweigen
besitzen, tibergib uns®.

Gegen meine Anffassung des Verses und inshesondere des Wortes
nascagdkhd hat Bohtlingk Widerspruch erhoben und seinen mir ausge-
-sprochenen Bedenken in den Sitzungsberichten der K. S#chs. Ges. der W.
(Sitzung vom 12. Dec. 1891) ausfiihrlichen Ausdruck verliehen. Es ist mir
nicht moglich, den Griinden unsers verehrten Meisters zuzustimmen.

Zwei Einzelheiten bitte ich in Bohtlingks Aufsatz zuerst berichtigen
zu dirfen: ein Missverstiindnis meiner Paraphrase des fraglichen Verses
(,was sollen dir die Kithe bei den Kikatas, die dir keinen Milchtrank
bereiten und keinen Pravargya — gib sie lieber uns“), in der nicht, wie
B. bei mir annimmt, die Kithe, sondern die Kikatas Subjekt des Relativ-
satzes sein sollen — ich h#tte sonst umstellend sagen miissen ,bei den
Kikatas die Kithe* —; ferner den Tadel, dass ich aus Unachtsamkeit bei
der Ubersetzung der zwei ersten Pada einen Fehler begangen habe. Denn
die Ubersetzung des med. duhré durch das Aktivam, welche B. wohl
meint, ist mit Vorbedacht und im Hinblick auf andere Vedastellen ge-
schehen, Wir finden den gleichen Sprachgebrauch z. B. RV. IX, 54, 1
duduhbre — pdyak sahasrasdm rgim; AV. X, 10,32 sémam endm éke duhre,
und in unserem Verse wird der aktivische Sinn durch den Parallelismus

Hillebrandt, Vedische Mythologle. II 16
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des Gliedes mit nd tapants gharmdm erfordert, welches sich nur auf die
Menschen, nicht auf die Kithe beziehen kann. tap gharmam ist schon im
RV., wie V, 30, 16; VII, 70, 2; VIII, 78 (89), 7 zeigen, ein ritueller Ter-
minus, den Grassmanns ﬂbersetzung verwischt hat. nd tapant: bezieht
sich also auf die Kikatas und ebenso das tapants parallele duhré. Der
Siéinger hiétte gar keinen Grund, die ja von ihm begehrten Kiihe selbst zu
tadeln, wie geschehen wilrde, wenn gdvah das Subjekt des 2. Stollens
wire; die Ubeltiter sind die Kikata's, die von Indra’s Gabe keinen
richtigen Gebrauch machen und in Selbstsucht Indra keinen Milchtrank
spenden.

Ich komme jetzt zu der Bedeutung von nascagakhd. Gegen die
Ubersetzung ,Gesindel, Mann von niederem Stamm“ habe ich mich aus-
gesprochen, weil ¢dkha im RV. nur einen wirklichen Zweig oder Ast be-
deutet und seine Bedeutung ,Sippe‘ noch nicht vedischer Sprachgebrauch
ist. Die Ausnahme ddgagakha ,zehnfingerig® beweist darum nichts da-
gegen, weil der Vergleich der ,Finger’ mit ,Zweigen‘ noch innerhalb der
realistischen Anschauung des Veda bleibt; wie auch umgekehrt IX, 79, 4
Somaschossen ,Finger* (ksfpah) heissen. Bohtlingk hat auf jene Ubersetzung
auch keinen Wert gelegt. Er selbst fasst naicagakhd als Beiname Pra-
magandas. Von dieser Bedeutung hatte ich abgesehen. Denn daraus,
dass ¢dkha mehrers Male im RV. vorkommt und immer nur in seiner
realistischen Bedeutung, welche auch das Compositum ddgagakha trigt,
ergibt sich, wie ich meine, die Notwendigkeit, auch in naicagakhd an
unserer Stelle nichts anderes als ein Compositum mit -gakha in dieser
seiner konkreten Bedeutung ,Zweig‘ zu suchen. Mir scheint es
zweifelhaft, ob wir in dieser Weise gebildete, d. h. auf -g¢akhd, -vrksa,
-vaya endende Eigennamen iiberhaupt annehmen diirfen?). randh wird
allerdings mit Vorliebe von der Ubergabe feindlicher Personen gebraucht;
aber nicht ausschliesslich (cf. RV. V, 54, 13 asmé raranta marutah sahas-
rinpam und X, 30,1 prthujrdyase riradha suvrktim); also braucht wegen
radh auch nascigakhd nicht eine Person zu bezeichnen.

Ich kebre zu meiner Auffassung zuriick, dass nascigakhd keine
Person, sondern eine Sache bedeute. Es heisst ,was von einem stammt,
dessen Zweige nica sind“. B. sagt, dies kdnne, wenn auf eine Pflanze

1) Fick erwihnt in seiner Sammlung nur einen mahadruma (aus dem
Mark. Pur.). Wollten wir annehmen, dass nicigdkha die Bezeichnung
nicht des Vaters, sondern der Heimat Pramagandas wire, so whre dieser
Name nicht verstindlich, wenn dieses Land nicht etwa durch eine cha-
rakteristische Baumart ausgezeichnet wiire. Damit kéme man aber nahe
an meine Erklirung heran.
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bezogen, nur ,niedrige Zweige habend‘, d. h. soviel als ,dessen Zweige
nahe an der Wurzel beginnen‘, bedeuten. Das wire allerdings ,nichts-
sagend’, aber immerhin bei der Spiirlichkeit unsrer Nachrichten nicht
wertlos und hitte verzeichnet werden mtissen. nica heisst aber doch nicht
nur ,unten‘ sondern auch ,niederwirts; dafiir treten RV. I, 14, 4; IV, 4,4;
IV,38,5 ein?), so dass *nicdgakha auch einen Baum bedeuten kann, ,dessen
Zweige niedergehen‘, ,abwirtszweigig’, sowie #rdhvabdhu einer ist, der
die Arme emporgerichtet hat. Das ist schon erheblich mehr und ich
vermag nicht zu sehen, warum wir gerade von den beiden Bedeutungen
die farblosere wihlen sollen. Wir haben ein #hnliches Beispiel an nyag-
rodha Jach unten wachsend‘, das, obgleich etymologisch ebenfalls mehr-
deutig, doch individualisiert und zur Bezeichnung des Feigenbaumes ge-
worden ist. Wie von nyagrodha nafyagrodha (als Adj. ,von der Fikus
Indica stammend‘ und als Neutrum ,deren Frucht’ P.W.) abgeleitet ist, so
kommt von nicigakha das Adj. oder Subst. natcigakhd ,von dem Baum
N. stammend‘. Ich hatte dazu védas ergiinzt. Das ist, wie nasyagrodha
zeigt, nicht notig. Es heisst lediglich ,was vom Nica¢akha stammt‘,
wir kbnnen nur nicht sagen, ob Siifte, Friichte, Schossen oder sonst etwas
Niitzliches damit gemeint ist. Dem, der den Ausdruck brauchte, war er
vielleicht recht geldufiz und ebenso denen, fiir die das Lied gedichtet war.

Sicher hat Bothtlingk mit der Annahme recht, dass unser Dichter
auf einen Beutezug anspielt. Dabei wird es sich aber nicht nur um
Rinder gehandelt haben, sondern um Pramagandas ganzen Besitz (védas),
auch um die Erzeugnisse seines Landes, zu denen der Ertrag fruchtbarer
Biume gehtrt haben kann, sei es, dass man einen alljihrlich davon zu
entrichtenden Tribut auferlegte, sei es dass man sich in den Besitz des
Landes selbst zu setzen wiinschte, Der Ertrag der Nica¢akhabéiume
braucht nicht minder als andere Besitzttimer Pramagandas begehrenswert
erschienen zu sein.

Ich- habe nun behauptet, *nicdgakha sei der Somabaum oder -strauch
gewesen. Dazu bin ich teils durch X, 94,3, wo vrksdsya ¢dkham arupndsya
sicher auf Soma zu beziehen ist, bestimmt worden, teils durch av.namyasu.
Ausser ¢dkha heissen die Somaschdsslinge angi; angi und ¢dkha ist also
in Bezug auf sie dasselbe. Darum habe ich nascagakhd und namydsu
als genau ftibereinstimmend erklirt. B. wirft ein, namin sei soviel als
,hiegsam, geschmeidig‘; ich kann aber dieser Bedeutungsentwicklung
nicht folgen, weil ,sich beugende’ Zweige nur ,herabhéingend, aber noch

1) a) yo drbudam dva nicd babadhé — |
b) nicd tdm dhaksy atasdm nd gigkam |
c) nicdyamanam jdsurim nd gyendm. [
16*
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nicht ,geschmeidig’ sind; darum hatte ich Neriosengh's Ubersetzung mit
medupallava, die in namydsu mehr legt als darin steht, verworfen. Der
dritte Grund, *nicagakha hier fiir den Soma zu erkliren, liegt fiir mich in
dem Parallelismus des Wortes mit dgér und pravargya, die beide beweisen,
dass es sich nicht nur um politische, sondern auch um religitse Feinde
handelt. Ich sehe in Stollen d eine Fortsetzung des in a und b aunsge-
sprochenen Ideenganges: ,Sie geben dir nicht nur keine Milch, sondern
auch vom Nicagdkhabaum nichts’. Da von Pflanzen Indra der Soma heilig
ist, ist mein Gedanke, dass hier Soma gemeint sei, denke ich, nicht weit
hergeholt.

Es ist nur nicht gerade ndtig, das Wort, wie ich damals wollte,
auf einen ,Strauch‘ zu beziehen; es kann auch ein ,Baum‘ gemeint sein.
Vol. I, 8.66 babe ich die Vorschrift Katydyana's erwiihnt, wonach Rajanya’s
und Vaigya's statt des von Brahmanen genossenen Soma’s der Saft der
Nyagrodhafrucht zu geben ist. Wir finden Ahnliches auch anderwiirts.
Ap. XII, 24, 6 sagt: yadi rdjamyam vaigyam va ydjayet yadi somam
bibhaksayisen nyagrodhastibhinir dahriya sampisya dadhany unmrjya . . .
und der Comm. citiert am Schluss paroksa sva vad esa somo yan nya-
grodha it 7).

Der Nyagrodha, dessen Friichte und Senker genossen werden, Ait.
Br. VII, 31, 4, gilt bisweilen als Symbol der Herrschaft, Ait. Br. 1. ¢. 3;
VI1II, 16,2 : ksatram va etad vanaspatindm yan nyagrodhah. (Der Agvattha
wird als somasavana bezeichnet s. oben I, 67). Es ist also anzunehmen,
dass wir hier das #lteste Beispiel einer Erwhnung des Soma liefernden
Feigenbaumes im RV. haben. Was wir an andern Stellen botanisch unter
Soma zu verstehen baben, wissen wir darum doch noch nicht.

Ich komme nun zu Bohtlingks sachlichen Bedenken. Er formuliert
sie in drei Fragen, die ich der Reihe nach beantworte. Er fragt 1. ,Ist
es wohl wahrscheinlich, dass die Kikata, die, wie wir aus den zwei ersten
Stollen erfahren, den Somakult nicht kannten, die Pflanze, wenn sie in
ibrem Lande wirklich wuchs, aus Missgunst Andern, die sie brauchten,
mit aller Gewalt vorenthalten hitten ?“

Aus Stollen ab geht hervor, dass sie den Milchkult nicht kannten.
Nichtsdestoweniger haben sie die Kithe den andern vorenthalten, und
ebenso wird es mit den wertvollen Ertrigen des Nicagakhabaumes ge-
wesen sein. Sie gaben davon den Nachbarn nichts, weil sie sie selber
fir sich benutsten und, wie ich hinzudenke, Indra nichts, weil sie an ihn
nicht glaubten.

') Cf. die Zusammenstellungen TS. VII, 3,14 nyagrodhena vanaspatin;
4, 12 nyagrodhag camasash.
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2. ,Wird ferner, fragt Bohtlingk, irgendwo anders die Bitte um
Gew#hrung von Soma vorgebracht?®

Soviel ich weiss, nicht. Wenn wir aber die &zaé Aeydueve des Veda
nicht beriicksichtigen, berauben wir uns einiger seiner wertvollsten An-
gaben. Auch ist gerade RV. III, 63 an seltsamen Ausserungen reicher.

3. ,Ist eine solche Bitte, sagt Bohtlingk, ilberhaupt angebracht?
Kithe und anderes bewegliche Gut, worum man den Gott bittet, raubt
man mit seiner Hilfe und vermebrt dadurch seinen Reichtum auf die
Daner; eine Pflanze aber, insbesondere den Soma, der nicht iiberall ge-
deiht, kann man nicht so ohne Weiteres an einen andern Ort versetzen;
und eine zu einem Opfer gentigende Menge Soma wiirde man, wenn
erst der Raub der Kiihe gelingt, anch ohne den Beistand des Gottes sich
verschaffen ktnnen. Dass es aber in unserem Verse sich um einen gegen
die Kikata geplanten Beutezng handelt, ist wohl nicht in Abrede zm
stellen®.

Es wiire miglich, dass es sich sogar um die Eroberung des Landes
in diesem Liede handelt. Aber vorausgesetzt, dass selbst nur ein Beute-
zug beabsichtigt ist, so wird man Béiume und Stréucher allerdings nicht
rauben; aber von deren Ertrag sich leicht einen Tribut bedingen. Es
handelt sich nicht darum, die zu einem Opfer geniigende Menge Soma
zu gewinnen, sowenig wie um die zu einem Pravargya ndtige Milch,
sondern darum, Kiihe und nai¢a¢akha (nicht nicagakha) den unwiirdigen
Hiinden, in denen sie sich befinden, dauernd zu entziehen.

Dies sind die Griinde, aus denen ich auch gegen Bohtlingks Autoritit
meine Auffassung aufrechterhalten zu kdnnen hoffe. Es wiirde mir eine
grosse Freude sein, wenn es mir gelinge, durch meine Ausfithrungen die
Zustimmung unseres verehrten Altmeisters zu erringen.







I. Verzeichnis wichtigerer Worte.

anch (Strahl) 226.
antariksapré 235.

apim updsthe 145; apsi 127 if

arupdpsu 36 %,

4cna 128,

irpavat 86.

1t 8. 35.

kavyavihana 107.
kravyavihana 108.
kravyéd 109.

trindbhi 34 (cf. nabhya)
trigadhasthd 104 3. 117.
divispr'q 235.

né 236.

n4dbhas 235.

nébhyani (trini) 34.
nédracdnsa 105.

ni + pari 731,

ni 4 pra 731,
nrgddana 125.

nfn 125°.
naicagakhd 241.
parivatsaré 28,
parivrkta 471,

pya + & 227.

-psu 363,

bbr + pra 86.

bhy + vi 96t (97).
mahimén (drei) 34 2,
myj 87.

riic (= Stern) 224.
rocand 226,

véra & prthivydh 125,
vyavar 333,
samudré 128,
svadhd 314 (32).

II. Namen- und Sachverzeichnis.

Agni und die Agni's 972,
und Angiras 166. 170.
und Agvattha 1478,

= Blitz? 130.
drei Briider 137.

und der Bock 80, 216.
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im Dunkel 82.
Flamme, hell oder niedrig 86 7;
bildlicher Ausdruck 62 ff.
Flucht 59. 137.
verschiedene Formen 64 ff.
und Gotter 59. 134.
dreifache Geburt 60 ff. 127,
in Holz und B#umen 137. 146.
gwei Korper (ghora u. ¢iva) 196.
Lieder, ihr Charakter 63.
und Mond 102. 103.
und Maulwurf 1314,
pradugkarapa 88,
= Vayu? 94.
und Ross 79,
= Rudra 194, 195. 2086 *.
samudrayoni 128,
und Udgaty 80.
im Wasser 59. 130. 137. 143 ff.
cf. Feuer.
Agnikult 57 ff.
agniciti 77. 158, 172,
agnigtoma 27,
agnihotrin 58, 174,
agnihotra 83.
agnyadheya 79,
Angiras 31. 108. 166 ff. 161; Angi-
rasam ayana 166.
atiratra 233,
atharvan 173 ff,
und Bhygu 174,
und Varupa 176.
Atharvaveda, seine Mythologie 16.
atharvangiras 174. 177,
anvaharya 9113,
abhicira 162, 173. .
ambikad 187,
Ayasya 169.
arapi 67 ff.
agvattha und Aditya 148,
und Blitz 147.
Feuersgefahr 148,

Agvins 42.

Aitagayana Ajineya's 173.

Aurva 1731

aupasana 123,

Aditya's 202.
und Angiras 167 ff. 173.

Angirasa 156 ff.

ghavaniya 60. 90.

im RV. 61.112.

akhu 1314, 187,201 %

apylyana 227,

avasathya 89. 118ff.

baudhyavihdara 190.

Berg im Gegensatz zum Dorf 200.
und Rudra 191.
Verwtiinschung dahin 200.

Berggottheiten 1993,

Bharata 58. 155.

Bhava 204.

Bhygu 155. 169 ff.

bhygvangiras 173 ff. 177,

Blitz 59. 126 ff. 1314. 143. 192.
und Agni 1314,
bevorzugt gewisse Biume 147.
als Gottheit 129, 131,
und Sonne 132,
als Waffe 131.
und Wolke, Regen 132.

Bock und Agni (Siirya) 216.

Brandpfeile 65°.

Butter (ihre Symbolik) 218,

Brhaspati 102. 1568 ¢, 159. 162, 165.

170. 176. 211. 223, 230.
und Angiras 103. 162. 170.
und Feuer 103.

brahmanisch und unbrahmanisch 15,
Candramas und Soma 223.
caturmasya 198,
Cyavana 165. 172.
daksina 318 99. 1962,

ein weisses Pferd 166.
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Daksinafeuer 60. 90; Anlegen 89;
Gestalt des Herdes 93 ff.
und Daksind's 913, 994,
im RV. 98.
und Luftraum 91.

daksipayana 30. 59. 82. 146. 167.

darvi 87.

Dagagva's 31.

dagapeya 172,

Deva’s im Buddhismus 9.

devaydna 30. 138. 141.

dunkle Jahreszeit s. tamas.

dhruvagraha 113 ff.

dviratra 157.

ekastaka 27.

Etymologie und Mythologie 19.

Feuer, Abschied davon 704,
Anlegung 68; Zeit derselben 77.
Anblasen 86.
Brennmaterialien 84 ff.
drei Feuer im Ritual 61. 881.;
. im RV. 96.
Dreiteilung 104 %, 117,
Entziindungsarten 170 ff.
Feuerstein 74, 1471,
Herabkunft auf die Erde 148.
drei Herde (Gestalt, Herstellung)

61. 84.
und Lotus 74. .
tffentliche Feuer 96 . 126.
Reiben 70.
Strick zum Reiben 72.
Umschreiten des Feuers 188,
daunernde Unterhaltung 121.
Ursprung dreifach 90.
und Wind 1651.
of. Agni.

Finsternis cf. tamas,

Friihling und Frithlingsopfer 27. 29.
39, 81. 83. 240.

Gandharva 6. 255.

githapati 203,

garhapatya 60. 90. 91. 98,
Ganfeuer 124.
Gemeindeherd 96 *.
gharma (drei) 3841 96.
Gotter, tragen Axte 1361
ihr Opferfeuer ist Sirya 143 (cf.
Siirya). N
Spenden von denen fiir Manen im
RYV. schon unterschieden 314.
Verkdrperungen abstrakter Be-
griffe 17; von Naturerschei-
nnngen 4. 14.
Verschmelzung der Gdtter ver-
schiedener Stimme 15.
finden den Weg zum Himmel
nicht 165t
ihre Zeit (uttarayana) 80. 59. 82.
Giirtel beim Opfer, beim.Upanayana
1635, 169 *,
havyavahana 107,
haoma 216. 239.
Herbst (Rudra’s Jahreazeit) 191.
193. 194 8.
Honig 176.
Indra 6. 13. 175.
Indragni 142.
Jahr, rituelles 29. 518,
Anfang 26. 29. 318, 82 (cf. Frith-
ling).
cf. Neujahr.
Jahreszeiten, dunkle Zeit (cf.
tamas) 82.
drei 33 ff,

Verschiebung d. Benennung 1949,
cf. Frithling, Herbst, Regenszeit,
Sommer, Winter.

Jamadagni 172.

Kakgivat Augija 1654,
Kalyana 164°
kavyavahana 107,
Kapeyapriester 157,
Kapivana Bhauviyana 167.
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Kr¢anu 207.
Kuhstall (Offnung desselben) 33. 168,
Krivi 2044,
Krankheiten (Opfer dabei) 193.
Kreuzweg 189.
Lappenbéume 190.
Leichenfeuer 116
Licht, seine Wiedergewinnung 31.
Lotus 74 ff.
Midchen, schreiten ums Feuer 188.
1901
mahadeva 204.
mahavrata 190 1.
mahavira-Topf 217.
mahiman (drei) 96.
Mandala, Charakter des IX. 231,
Manen 90. 100. 122,
und Brbaspati 102, 103.
-Feuer 162; seine Einsetzung
89. 107 ff,
und Gotter 82. 140,
und Jahresanfang 29.
-Kult 31¢ 190%,
und Mond 92.
und Naracansa 98 ff,
und Sonne 141.
und Vaigvanara 141,
und Wind 92.
ihre Zeit (dakginayana) 141. 167,
Manu 68. 166. 161.
Maruts 202; ihr Vater 198.
Manava cf. Nabh@nedigtha, Qaryata.
Matarigvan 149 ff,
Maulwurf cf. akhu,
Meerfeuer 143°.
Mond 60 (cf. Soma.)
als ,Briiller* 4.
und Finsternis 223 ff.
nektarhaltend 218. 223.
fiir ihn bezeichnende Vorstellun-
gen 223,
in den Wassern 143. 223.

Morgenrite s. Usas.
mygavyidha 2056 208°.
Majavat 189. 1915,
Naragahsa, naricansa 61. 98,
Becher 98.
Etymologie des Namens 105.
Texte 100 ff.
Nairyosanha 107.
Nabhanedigtha 164. 1824,
Nektar und Soma 240.
Neufeuer 69. 78 ff. 82.

Holen, Verteilen desselben 76.96 1.
Neujahr, wird angesungen 32. 137.
8. Jahr.

nityadhpt 88. 121 ff.
Norden 182. 186; NW. 197,
Opfer, Anfang 29 (cf. Jahresanfang).
ihr Ende 186.
-Feuer der Gotter 59. 143.
und Dakgind 994, 196*
in der Nacht 233.
und Opfertier (innere Beziehung)
201.
von Rudra durchbohrt 183.
Symbolik 217,
Sympathiezauber 217.
Uberreste des Opfers 183.

paficigni 118.
paiicavattin 172.
Papni’s 169.
Pfeilschiitze (Rudra) 192.
Pferd (weisses) als Dakginad 166.
Para Atpara 1654,
pacupati 204. 2084
pitarah devégatravah 142,

cf. Manen.
pitr devabandhu 174,
pitryana 30. 82. 138. 141.
pradavya 65 (8. Waldbrinde).
pravara 57.
pravargya 1141 217,
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Prajapati, Incest 53.
gibt Budra Namen 205 ff.
und Usas 52 ff.
Piagan 18; und Bock 80°*.
rajasiya 196.
ratri 44 (Unterschied von tamas)
rauhipa-Kuchen 217.
Rgveda und seine Dichter 63.
Regenzeit 146. 193. 194 8, 195,
Ritual, Wandel 121%; in der Ter-
minologie 98.
Rudra 52% 53. 179 ff,
= Agni 195.
und Berge 197. 198.
Farbe 198. 200. 2013,
und Herbst 191.
Namen 203 ff.
und Opfer 141.
Opfertiere 2012,
und Soma 184,
urspriingliche Auffassung 199,
gefihrdet das Vieh 185.
Waffen 193.
und Wilder 199.
weint 184,
wirft seinen Zorn ins Wasser 184.
Rudra's 195. 202.
Rudradhyaya 117.
rurn 201,
Catarudriyahoma 196.
Carva 15, 204,
Cakapini 116,
Qaryata Manava 164. 172.
Gilagava 185. 203.
Sakko (Indra) 9.
sacra publica 121,
sabhda 1201 1249, 1635,
Sabhyafener 89, 118 ff,
samaropana 69,
saranyia 50,
Sarama 48,
Savitp 19.

sakamedha 186. 191, 208.
siman 181.
Samastinger 81. 158. 172; Neujahrs-
stinger 8. Neujahr,
Samidhenilieder 713,
Schildkrbtensage 164.
Seelenwanderung 8.
Sondergbttter 19. 66.
Soma 209 ff
angn, ketu, ragmi 226.
cringe 229,
und DZmonen 240.
als kosmogonische Macht 234.
und MorgenrSte 234.
und Nacht 224.
Opfer ein Sympathiesauber 2171f.
Pflanze 210ff
im Ritual 212 £
seine Rosse, Wagen 222,
als Varupa 215,
und Sirya 214.
Sommer 195.
Sonne und Agnyadheya 79,
und Gbtter 136.
und Mond 5.
im Norden 207.
= Opferfeuer, -pfosten, Ross etc.
der Gotter 136. 141.
und Wasser 144 ff.
Wende 137. 1901,
Wiedergeburt 32.
sruc 87,
Stammesheiligtum 123.
Staubsttirme 250.
Sternbilder und Jahreszeit 207. 208.
Stoma's 208.
Stidfeuer s. Daksinafeuer.
Stidwind 150.
Symbolik der Opfer 218.
sirya, Purohita der Gdtter 136.
Verse an ihn im Ritnal 214,
cf. Sonne.
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siryd 41,
Mond und Sterne 42.

sviha 182. 187%.

Taniinapat 102 . 110 ff.

tamas (dunkle Jahreszeit) 59. 82.
141. 146; und ratri 44.

tapas 163.

tisya 207. 208.

Tradition beim Agnikult 57.
Trasadasya Paurukutsa 165 4.
Tryambaka 188 ff. 206.
Tvastr 16.

Udgaty 80. 169°*.
Umdeutung von Gdttern 6.
updvarohana 69.

Usas 7. 13. 23 ff. 205. 206. 207.
die drei Usas 33.
ihr Charakter in Indien 38,
und Indra 43.
als Kuh, oder mit Rindern. Ros-
sen, Wagen 36.
und Nacht 44.
Nacht und Sarya 45 ff.
und Prajapati 52.
und Sirya 40.
ulhdh 37,
uttardyana 29°% 30. 82. 138, 141.
varaha 181°%, 200,

Varupa 175. 176.
und Meer 10.
Stammvater der Bhrgu's 170.

Vai¢vanara 61, 113,

-graha 114 1%

und Gotter 116. 135.

und Jahr 113.

und Ksatra 113.

“und Surya 118.

als Stammesgott 122.
vaitanika 118.

Vayu 60 (s. Wind).
virdj 50.

vigpati 123.

Vitahavya Crayasa 165 4.
Wald-

Brénde 64. 123 2.

Gegensatz zu Dorf 200.

Genie d. W. 201,

Tiere d. W. nicht opferrein 201°.
wildwachsende Pflanzen 196.
Wind und Feuer 94. 161. 1562 ff.

und Wasser 1445,

Winter 39 (s. tamas).
‘Wintersonnenwende 146.
Wolken 37.

Wiirfelspiel 119,
yajliayajlilyasaman 91. 141.
Yama 9483 1418 172,

und Agni 106°%.

Zanber u. Zauberfeuer 162.173. 217,

und Brhaspati 103.

Zeit der Gotter und Manen 30. 59
82. 141, 167.
Zwblfzahl 81.
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IIl. Verzeichnis wichtigerer Stellen.
(Aufgenommen sind nur die des RV. und AV.)

|
18 . ... 102
31, 4 . 971
59 . . . . 123
59,1 . . . 1171
59,2 . . . 14
70,10, . . 994
91, 16—18 . 227f.
92,4 ... 88
95, 1 108 1
95, 2.3 .127.128
114,56 . 200
11,4 . . . 46°
122,2 . . . 47
128,83 . . . 114
164,1 . . . 128
164,30. . . . 8
164,38 . . 8.103!
164, 46 . . . 152
174, 7 33
181, 8 126 *
185, 9 106 *
IL

1,6 200
32 104 ¢
9,3 114
18, 1 831
40 18

Rgveda.

III.
2,9 ... 97
2,11. . . 147?
10,9 . . . 83!
17,3 . . . 33
23, 4 126
29,11 . .101.110*
29, 5.9.12.13 71
3,3 ... 8
53, 11 . . . 125
53, 14 . . . 241f

IV.
1,9 ... 72
1, 11 . . 82
1,13 . . 381
2 17€, . . 82
3,11. . . 83!
51,2 . . . 38

Y.
1,6.10 . . 124
2,8 ... 138
41,3 . . . 200°*
43,12. . . 103
47, 5 46 ¢
79, 9 421

VI.
-9 . 145
9,8 . 116
16, 16 . 86
16,13. . . %
39, 3 282 1
89,5 . 125 3
4,24 . . . 236
59,1 . . 82,142
60,2 . . . 37

VII.
1, 4 125
1,9 96 1
6 . . 123
7,6 125
33, 7 341
46, 8 200 *
76, 4 30 1
80 29
97, 6 108 *

VIIL.
20, 17 . 200 *
41, 3 33
43,28, . . 1271
69, 8—10. . 237



IX.
5 . .m
5, 9 . 238
9, 4 235
1, 2 176
16, 5 226
17, 5 236
21,6 . 232
49,5 . . . 224
63,8—9 . . 238
67,28 . . . 226
67, 30 . 130 ¢
4,2 . 226
86,14 . . . 234
86, 42 . 1061, 283 1.
87, 1.2 211
100, 9 234
111, 8 236
I, 10 28
VIIL, 8.23. . 50

Ys. 17, 11

264

X.
2 141
2,1-7 . . 30°
4,6 . 1
10, 1 53 1
14, 2 . 8
14, 6 . .174.177
16, 9—12. . 108ff.
17, 1.2 47
18,8 . . . 109°
27, 178b . . 121 %
27, 1704 ., . 144
28, 8 136 1
31,1 106 *
32, 6. 138
3 . . 83
45 . 60
45,1 . 127
51—53. 139
57, 3 100
Atharvaveda.
VI, 9, 11 341
9, 12 47
XIII, 1.83 . 50
Avesta.

64, 8
67, 4
70, 2
85. 3

21 .

-

(]

1.

-

BBBR

15 .

93
107, 1
108, 10 .
108, 11 .
124, 1
142, 3.4
181, 8
182
189, 2

(S

62, 2.3.7.

14.17.

161
30t

207

33
104
240
109 8

81
135
114 *
141
144

30t
162

49
140

64 5
140
102

43

VI, 9, 11—13 51
XI, 2, 19.22 192

107 | Vend. 19, 34 . 107




YVerbesserungen und Bemerkungen.

S. 135, Z. 26: fir ,35. lies ,32.¢ Breitengrad.
Zu 8. 334 ff.: wie sich aus vol. I, 8. 112 ff. ergibt, ist unter Vaig-
vanara iiberall die Sonne resp. das Ahavaniyafeuer zu verstehen.

Zu 8. 9, Z. 21: hinter gabbha schalte ein ,oder Wesenskeim‘.

Mit gabbha haben gandharva Winternitz (Hochzeitsrit. 48), Kirste
(WZKM. VI, 175) identifiziert. Pischel hat seine frithere ebenso lautende
Erklérung zu Gunsten der von Oldenberg ,Wesenskeim‘ aufgegeben (GGA.
1895, 8. 452; VStud. IT, 234). Von den genannten Gelehrten hat keiner
in befriedigender Weise versucht, diese Bedeutung mit der sonst sich
findenden zu vermitteln und die Bedeutungsiibergiinge darzulegen. Das
wiire aber notwendig gewesen. Ich beanstande jene Deutung nach wie vor.
Vgl. ausserdem ZDMG. XLIX, 287ff.

S. 14, Anm. 2 lies: Anz f ISAK, VIII, p. 25.

Zu 8.25ff.: Wenn ich in einer grossen Reihe von Versen Usas als
,Neujahrsgtttin‘ erklére, so bleibt natiirlich daneben auch die Deutung
der Usas als Morgenrite des gewohnlichen Tages filr andere Verse bestehen.

8. 28, Anm. 2, Z. 2 lies: parivatsard.

8. 74, Anm. 1: Uber Brennspiegel cf. Yaska VII, 23.

S. 134, Z. 2 lies 1314 statt 1313,

S. 163. 172 ist noch ein Hinweis anf die Haartracht der Angiras’
resp. Bhrgu's (s. Ritunallitt. 7) hinzuzufiigen.

)
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Buchdruckerel Maretske & Mirtin, Trebnits in Schles.
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