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Diese Untersuchung ist ais eine Vorarbeit zu einer groBeren 

Studie gedacht, die den Ubergang von der Opferwissenschaft 

zu der Philosophie der Upanischaden darstellen soli. Eine 

zusammenfassende, synthetisierende Charakteristik der „ma- 

gischen Weltanschaung“ schien mir ais Einleitung zu diesem 

Unternehmen unbedingt ndtig und zweckmaBig.

An Arbeiten flber die Ideenwelt der Brahmanas besteht 

kein UberfluB. Abgesehen von den beiden wertvollen Mono- 

graphien von Sylvain Levi „La doctrine du sacrifice dans 

les Brahmanas", und von Hermann Oldenberg „Die Welt- 

anschauung der Brahmana-Texte“ ist, tatsSchlich so gut 

wie gar keine Literatur uber diesen Gegenstand vorhanden. 

Der eintOnige und nicht gerade erquickende Inhalt der brah- 

manischen Opfertexte, anderseits die noch immer verbreitete 

Auffassung, daB es sich dort lediglich urn das „sinnlose Gefasel 

einer Pseudowissenschaft“ handelt, tragen daran die Schuld.

In der vorliegenden Arbeit ist das uberaus reiche Beleg- 

material auf das notwendigste Minimum beschrankt worden. 

Auch von langeren, erschopfenden Analysen ist absichtlich 

abgesehen worden, um den Umfang einer kurzeń Abhandlung 

nicht zu uberschreiten. Die Bemerkungen uber die Abgren- 

zung der Magie und der Religion tragen einen provisorischen 

Charakter und sollen bei einer anderen Gelegenheit naher und 

eingehender begrundet werden.
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6 Die S truktur  der magischen Wel tanschauung

I.

Der U b e r g a n g  vom  Rg-Veda  z u den B r ah  manas .

Die Wel tanschauung der Brahmana-Texte ist das 

Ergebnis einer Entwicklung, die sich kurz ais eine magische 

Umdeutung der rgvedischen Gotterverehrung charakterisieren 

laBt. Die Frage, ob wir die Magie zur Religion rechnen sollen 

oder nicht, ist zunachst eine terminologische Frage. Auf jeden 

Fali — und darauf kommt es hier an — muB von der Magie 

ein religioser Typus der Frommigkeit im engeren Sinne des 

Wortes ,,reIigios“ unterschieden worden. Sofern man die Be- 

griffe „Religion" und „theistische Frommigkeit" promiscue 

gebraucht, laBt sich das Verhaltnis der Magie zu der Religion 

etwa folgendermaBen umschreiben:

Die Magie hat mit der Religion dieses gemeinsame Merk- 

mal, daB sie das BewuBtsein der Gebundenheit durch iiber- 

natiirliche Potenzen voraussetzt. Gleichwohl ist die geistige 

Ha l tung  der Magie von der religiosen Haltung diametral 

verschieden. Denn wahrend der religiose Mensch die Ab- 

hangigkeit von dem souveranen, gottlichen Willen in einem 

persónlichen, gefiihlsmaBigen Kontakt aufzuheben bemuht 

ist, kennt der magische Mensch nur eine abstrakte, unperson- 

liche Bindung durch das magische Gesetz, das er zu erkennen 

und dadurch zugleich fur seine Zwecke dienstbar zu machen 

sucht. Der Kultus wird auf diese Weise zu einer mecha- 

nischen Technik, und jeder Akt, durch den die Gebundenheit 

gelost werden soli, zu einem exemplarischen Fali einer all- 

gemeingiiltigen Regel.

Daraus ergeben sich weitere Differenzen: Gott, die bin- 

dende Potenz in der Sphare der Religion, ist stets ein abso- 

lutes Individuum, dessen Tun und Verhalten sein eigener auto- 

nomer Wille bestimmt. Die „bindenden Machte“ der Magie 

sind dagegen stets abstrakte, unpersonliche ,,Substanzen“, 

oder auch — namentlich auf der Stufe der primitiven Damo- 

nologie — schattenhafte Pseudo-Individua, die sich durch 

zauberische Techniken in gleicher Weise, wie die abstrakten 

Substanzen beeinflussen und beherrschen lassen. Damit stimmt 

iiberein, daB das Yerhaltnis zwischen Mensch und Gott in der
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Von Stanislav Schayer 7

Sphare der Religion irrational ist, wahrend die Magie im Rah- 

men der abstrakten GesetzmaBigkeit fur die gottliche Gnade 

und fur die gOttliche Willkur keinen Raum ubrig laBt. Sie 

bestimmt den magischen Verkehr mit den „bindenden Potenzen" 

nach einer eindeutigen Norm und gestattet auf diese Weise 

dem „wissenden Menschen“ aktiv auf die Geschehnisse einzu- 

wirken. Und zwar nicht ais „Privatperson“ und nicht ais 

„begnadetes Individuum“ sondern ais ,,Fachmann“ und ais 

„TrSger des magischen Charismas."

Aus diesen Andeutungen ergibt sich zugleich die prinzi- 

pielle Móglichkeit des Ubergangs von der Religion zur Magie, 

bezw. die Undifferenziertheit und das Ineinandergreifen der 

beiden Spharen auf gewissen Stufen der religionsgeschichtlichen 

Entwicklung. Grundsatzlich darf festgestellt werden, daB 

jede kultische Handlung in die Sphare der Magie geraten kann, 

sobald sie ais exemplarische Anwendung einer Regel, zunachst 

ais erstarrte Konvention, alsdann aber ais eine Technik um 

gewisse Wirkungen zu erzielen, aufgefaBt wird. Die Entwick­

lung der indischen Religion von den Hymnen des Rg-Veda 

bis zu den Brahmanas gestattet uns die angedeuteten Zusammen- 

hange an einem — man darf wohl sagen — klassischen Bei- 

spiel zu erlautern.

Der Habitus der rgvedischen Frommigkeit ist uberwiegend 

theistisch. Der Mensch tritt an die Gotter heran, opfert, betet, 

wirbt um ihre Huld und hofft auf diese Weise die Erfullung 

seiner Wiinsche zu erreichen. UnbewuBt mag ihm dabei der 

Gedanke vorschweben, daB die Opferhandlung und das Gebet 

den gottlichen Willen beeinflussen. (vgl. etwa RV I, 25, 3: 

vi mrlikaya te mano rałhTr asvam na samdiłam girbhir vanma 

simahi), von einem direkten magischen ,,Gotteszwang“ ist 

indessen noch nirgends die Rede. Ansatze zu einer magischen 

Umdeutung lassen sich allerdings schon jetzt nachweisen, 

so namentlich in den jungeren Partien des RV, wo die Gotter 

ais „Bundesgenossen" (bandhu) der Menschen auftreten und 

der religiSse Verkehr eine Interessengemeinschaft, ein Ver- 

trag ist, der die beiden Parteien gegenseitig in gleicher Weise 

verpflichtet. Das Entscheidende bleibt trotzdem, daB nicht 

der Mensch, sondern die Gotter das Weltgeschehen lenken
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8 Die St ruk tur  der magischen Wel tanschauung

und daB daher das Wohlergehen des Frommen allein und aus- 

schlieBlich von ihrer Gunst abhangig ist.

Wesentlich anders ist die Situation im Atharva-Veda. 

Im Vordergrund des Weltbildes stehen nicht mehr die groBen 

Gotter des rgvedischen Pantheons, sondern niedere Damonen, 

Genien und endlich abstrakte „Substanzen“, die der Mensch 

durch zauberischeTechniken zu beeinflussen und zu beherrschen 

versteht. Der Gegensatz, der uns hier gegeniiber dem Rg- 

Veda entgegentritt, ist wesentl ich soziologisch,1) zu be- 

urteilen: dem hoch-offiziel len Soma-Kult, der den Inhalt 

des hoheren Srauta-Rituals bildete, und, wie Oldenberg, 

Die Religion des Veda, II. Aufl. S. 450 mit Recht annimmt, 

fur die breiten Schichten des Volkes hOchstens den Charakter 

eines unverstandlichen Schauspiels gehabt hat, steht zur 

Seite das populare, uberwiegend zauberische Grhya-Ritual, 

das sich hauptsachlich um den Kult des hausl ichen Feuers 

herumgruppierte und offenbar bereits in der vorvedischen Zeit 

von einer besonderen Kategorie der Priester, von den Athar- 

van (vgl. awest. athravan) gepflegt wurde. Der Atharva-Veda, 

der diese volkstumliche, sicherlich urarische Uberlieferung 

vertritt, ist aber nicht nur das alteste Denkmal des primi- 

tiven Zauberwesens, sondern zugleich eine Samhita, und ais 

solche in erster Linię ein Versuch, diesem Zauberwesen den 

Anstrich offizieller Giiltigkeit zu verleihen und in das System 

der priesterlichen trayi vidya einzuordnen. — „The Atharvan 

hymns — sagt Bloomfield, GrundriB der indoarischen Philo- 

logie, II, 1 B, S. 2 — present themselves in a form thouroughly 

Rishified and Brahmanized; even the mantras and rites of 

the most primitive ethnological flavor have been caught in 

the drag-net of the priestly class and made part of the uni- 

versal Vedic religion." Damit hangt zusammen, daB die ex- 

tatisch-emotionale Magie, schamanenhafte Damonologie und

!) Inwiefern neben den soziologischen Momenten auch geographische 

und vor allem ethnische Differenzen das starkere Hervortreten des ma­

gischen Elements im AV bedingt haben, ist schwer zu entscheiden. Die 

Magie war den Ariern ebensogut wie den Dravida-Volkern bekannt. Die 

Argumente G. Brown’s, Studies in honor of Maurice Bloomfield, S. 75 ff. 

sind verfehlt.
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Von Stanislav Schayer 9

sexuelle Orgiastik1) im Atharva-Veda bis auf wenige Aus- 

nahmen ebenso wie im Rg-Veda gemieden werden. Die Be- 

zeichnung deva fiir die Brahmanen kommt im Atharva-Veda 

bereits haufig vor, wahrend anderseits eine ganze Reihe von 

Hymnen die BeschwOrungen im Interesse der Priesterkaste 

behandelt.2)

Die Konsolidierung der offiziellen priesterlichen Magie, 

ihre Verquickung mit dem Ritual und mit der alten GOtter- 

verehrung gelangt zum AbschluB in den Brahmanas, die sich 

im Gegensatz zum Atharva-Veda und zu den Grhya Sutra’s 

zwar nicht ausschlieBlich, doch iiberwiegend mit dem hoheren 

Srauta-Ritual beschaftigen. Die Funktion des yajamana be- 

schrankt sich auf die formelle Opferung (tyaga), auf das Ein- 

halten bestimmter Observanzen und auf die Verteilung der 

Geschenke: die eigentliche Opferhandlung vollzieht der ge- 

lehrte Priester, der opferkundige Brahmane. Im Zentrum 

des literarischen Interesses steht das hochoffizielle Soma- 

Opfer, das zugleich den Hauptinhalt der meisten Brahmanas 

bildet.: des Aitareya und des Kausitaki, die daneben nur noch 

das Agnihotra, den Rajasuya und das Darśapurnamasa be- 

handeln, der Samhita’s des Schwarzen und des WeiBen Yajur- 

Veda und des Mahatandyabrahmana des Sama-Veda. Nur 

das Samavidhanabrahmana und das Sadvimśabrahmana, beide 

zum Sama-Veda gehOrig, sind echte Lehrbiicher der volks- 

tumlichen Magie. Dadurch ist zugleich der offizielle, hieratische

J) Phallische Damonen, die Śiśna-devah, werden im RV an zwei Stellen: 

V II, 21, 5 und X , 93, 3 in einem ausgesprochen feindlichen Ton genannt. 

Bemerkenswert ist auch die Umdeutung, die im RV die Gandharven er- 

fahren haben: im AV priapeische Buhlengeister, die den Frauen nach- 

stellen, sind sie im RV zu dem (Sg.!) „himmlischen Gandharva“ geworden —  

zum idealisierten Hfiter des Soma und dem Fórderer der Andacht. Die 

Entwicklung ist typisch, da sie einerseits den Abstand, anderseits den Zu- 

sammenhang zwischen dem offiziellen und des volkstumlichen Glauben 

illustriert. Ober die Abneigung der offiziellen vedischen Religion gegen 

die irrationale Extatik und Orgiastik vgl. Max Weber, Gesamm elte Auf- 

satze zur Religionssoziologie, II. S. 134 und L. v. Schróder, Mysterium und 

Mimus im Rg.-Veda S. 58.

2) Vgl. Whitney, Index, s. v. deva. Winternitz, Gesch. d. ind. Lit. 

I S. 129.
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10 Die Struk tur  der magischen Wel tanschauung

Charakter der Hauptmasse der Brahmana-Texte bedingt: 

Das Materiał, mit dem diese Literatur operiert, ist primitiv, 

die Art und Weise, wie dieses Materiał verarbeitet wird, tragt 

jedoch das deutliche Geprage einer hochintellektuellen, ratio- 

nalistischen Denkweise. Ansatze zu einer festen, konseąuent 

durchgefiihrten Terminologie sind bemerkbar; die Substanzen 

und Elemente, mit denen sich die Phantasie beschaftigt, werden 

klassifiziert und geordnet; allgemeine Zusammenhange for- 

muliert und festgehalten.

Parallel voIlzieht sich der Niedergang der alten, rgvedischen 

Frommigkeit. Wahrend im Atharva-Veda die alten Gotter 

nur gelegentlich in den Beschworungen ais Damonentoter, 

so vor allem Agni und Indra, angerufen werden, sonst aber 

die Sphare, in der derZauberer schaltet und waltet, kaum be- 

ruhren, konnte eine Umdeutung ihres Charakters in den Brah­

manas, wo die Methoden der Magie auf den hoheren Kultus 

ubertragen wurden, naturgemaB nicht ausbleiben. Tatsachlich 

ist das mythologische Weltbild der Brahmanas schon auBer- 

lich betrachtet von dem des Rg-Veda und des Atharva-Veda 

wesentlich verschieden. Im Zentrum des kosmischen Geschehens 

steht nicht mehr der titanenhafte Kampf des Heldengottes 

Indra gegen seine persSnlichen Feinde, den Vrtra, den Vala 

und die Dasyu’s, auch nicht die primitive Damonologie des 

Atharva-Veda, sondern ein permanenter, zeitloser Krieg zwischen 

den Gottern und ihren liturgischen Widersachern, den Asura’s. 

Und wohl bemerkt, es kampfen hier nicht einzelne GStter und 

einzelne Damonen, sondern zwei Scharen, zwei Parteien, von 

denen die Gdtter, die Deva’s, die anerkannte rituelle und 

kosmische Ordnung, die gtiltige Norm und das ,,Wahre“, 

die Asura’s dagegen das ,,Unwahre“, das anrtam, die Will- 

kiir, die Unberechenbarkeit und das Irrationale in dem ma­

gischen Weltbild vertreten. Dadurch erklart sich zugleich der 

eigenartige Bedeutungswandel, von dem der Begriff Asura in 

den jiingeren vedischen Texten betroffen wurde: in den alteren 

Partien des Rg-Veda, vor allem in den Varuna-Liedern, ais 

Inbegriff der gottlichen Macht, Herrlichkeit und Wurde emp- 

funden, wird das Wort Asura zum Teil schon im jiingeren Teil 

des Rg-Veda selbst, vor allem aber im Atharva-Veda und in
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Von Stanislay Schayer 11

den Brahmana’s zur Bezeichnung teuflischer, tuckischer Wesen. 

Die Entwicklung, so merkwiirdig sie zunachst erscheint, ist 

durchaus verstandlich: Die Asura’s sind ex definitione auto- 

nome Gotter, Trager der maya, der irrationalen Wunderkraft 

und daher dem Zwang der magischen Techniken des Opfer- 

rituals schlechthin unzuganglich. Fur die theistische From- 

migkeit des Varuna-Kultes sind sie erhabene Lenker und Hiiter 

des rta gewesen; innerhalb der magischen Weltanschauung 

muBten sie hingegen zu teuflischen Damonen herabsinken, 

weil sie die Norm der magischen Determiniertheit durchbrachen 

und die Machtbefugnisse des magischen Ubermenschen be- 

eintrSchtigten.1)

Im Gegensatz dazu konnten die Deva’s in die kausalen 

Zusammenhange des magischen Weltbildes eingeordnet und 

der irrationalen Zuge ihres Wesens entkleidet werden. Und 

zwar auf zwei verschiedenen Wegen: erstens, indem man sie 

zu abstrakten ,,Substanzen“, zu den devata’s umdeutete; und 

zweitens, indem man sie zu den ,,Verwaltern“, zu den adhipati’s 

bestimmter Guter, Tatigkeiten und Erscheinungen degradierte 

und faktisch zu abstrakten „Sondergottern" machte. So z. B. 

werden im Sat. Br. XII ,  1, 3 ais „Gottheiten“ nicht nur Agni, 

Soma, Visnu und Aditi sondern auch Tag und Nacht, das 

Jahr, die Monate, die Jahreszeiten, das Wasser und die Him- 

melsgegenden aufgezahlt. Sonst wird zwischen den Gfittern 

und den abstrakten Substanzen ein direktes Verhaltnis der 

magisch-symbolischen Aquivalenz hergestellt. Man sagt etwa: 

diese Welt ist Agni, der Luftraum ist Soma, die Himmelswelt 

ist Visnu. (Kaus. Br. VIII, 9). Oder auch: der Ruf vasat ist 

Dhatar, die Gayatri ist die Anumati, die Tristubh ist die Raka, 

die Jagati ist die Sinivali, die Anustubh ist die Kuhu. (Ait.

!) Bekanntlich liegen die Verhaltnisse im Awesta umgekehrt: die 

Daevas ubernehmen die Rolle der bósen Damonen und Ahura Mazda ist 

der wahre Gott des wahren Glaubens. Aus dieser Divergenz sei es mit 

Haug, Essays on the Parsis, S. 267; Die Gathas des Zarathustra II, S. 234 

auf ein indoiranisches Schisma —  sei es mit Hillebrandt, Ved. Myth. III , 

S. 430 ff. auf spatere, kriegerische Konflikte zwischen den brahmanischen 

Indem und den iranischen Ahura-Verehrern zu schlieCen, ist nicht an- 

gangig. Ich hoffe auf das Problem in einem anderen Zusammenhang zu- 

zuriickkommen.
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12 Die S truktur  der magischen Wel tanschauung

Br. 111, 47): Die Identifizierung der Gotter mit den Elementen 

des menschlichen KSrpers ergibt eine folgende Reihe: Vayu 

ist der prana, Indravayu — prana und apana, Mitravaruna — 

die beiden Augen, Indra — die Kraft, Sarasvati — die Rede, 

die Viśvadevah — die Glieder des Korpers. (Ait. Br. III. 2).

Uber die Funktion der GOtter ais ,,Verwalter“ von Sub- 

stanzen soli in diesem Zusammenhang nur das Wesentlichste 

kurz angedeutet werden. So wie Brhaspati der ,,Herr des 

brahman“, Annapati „der Herr der Speise“ und Prajapati 

der „Herr der Geschopfe" ist, genau so kann auch jedem anderen 

Gott ein Wirkungskreis zugewiesen werden. Ais Beispiel mag 

Atharva-Veda V, 24 angefiihrt werden.: Savita prasavanam

adhipatih............Agnir vanaspatinam.............. Dyavaprthivi

datrnam .............. Varuno ’p am ............ Mitravarunau vrstyah

........ Marutah parvatanam........Somo virudham____ Vayur

antariksasya........Suryaś caksusam.........Candrama naksatra-

n a m ........ Indro divah. Der Zweck dieser und ahnlicher Sche-

mata — man vgl. noch etwa Atharva-Veda III, 27; Taitt. 

Samh. V, 5, 10,1; Kath. XVI I  — ist klar: Der Gott, dessen Tun 

seine ihm ad hoc oder auch ais standige Funktion verliehene Kom- 

petenz unter keinen Umstanden uberschreiten darf, erstarrt 

zu einer Marionette. Sofern ihm die „Oberaufsicht“ uber be- 

stimmte Giiter und Geschehnisse zukommt, ist er kein Spender, 

der seinen Verehrer gnSdig aus freiem Willen beschenkt, 

sondern ein „Verwalter“, mit dem man sachlich und 

geschaftsmaBig verhandelt und von dem man die Erftillung 

seiner „Pflicht“ schlechthin fordern kann. Das gefuhlsmaBige 

Moment fehlt hier fast volIstandig. Im Zentrum des Welt- 

bildes steht nunmehr tatsachlich der Mensch, genauer gesagt 

der „wissende Mensch“ — der „Fachmann“. So bedeutet 

die Konsolidierung der Magie in den Brahmana’s zugleich den 

AbschluB der vedischen Gotterdammerung, den Zerfall und 

den Niedergang des alten Theismus.
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Von Stanislav Schayer 13

II.

D ie  E l e n i e n t e  der  p r i m i t i v e n  Magie.

Die Opferwissenschaft der Brahmana-Texte ist indessen 

nicht nur eine„Verfallserscheinung“, ein Abfall von der ,,ge- 

sunden“ Religiositat und dem naturwuchsigen Gotterglauben: 

sie ist zugleich der erste Schritt zur Wissenschaft und zur 

Philosophie: eine „vorwissenschaftliche Wissenschaft" und 

eine „vorphilosophische Philosophie", wie sie Oldenberg, Die 

Weltansch. d. Br. I, S. 1 durchaus treffend charakterisiert 

hat.1) In jeder Hinsicht erweist sich die opferliturgische Spe- 

kulation ais die Quelle der geistigen Kultur Altindiens. Wie 

der Einheitsgedanke der Upanischaden aus den Brahmanas 

hervorwachst, hoffe ich in einer besonderen Untersuchung 

demnSchst eingehend darzulegen. Die Anfange der Gram- 

matik, der Etymologie und der bewundernswerten Sprach- 

wissenschaft des Panini, des Patafljali und des Candragomin 

sind jedenfalls in den Brahmanas zu suchen. Die Bahnen, 

auf denen sich das Denken der Opfertheologen bewegt, mogen 

uns oft „bizarr und mesquin“ erscheinen, die Lektfire der end- 

losen Wiederholungen mag fur das abendlandische Stilgefuhl 

eine harte Probe bedeuten, — daB aber in den Brahmanas 

eine spekulative Leistung vorliegt, dereń historische Trag- 

weite kaum hoch genug eingeschatzt werden kann, darf nicht 

ubersehen werden. Es ist unsere Aufgabe die Grundgedanken 

der magischen Opferwissenschaft, den Aufbau ihres Welt- 

bildes und ihre Grundsatze zu untersuchen.

Wir beginnen mit einer kurzeń zusammenfassenden Dar- 

stellung der primitiven Magie, wie sie uns im Atharva-Veda 

und in der Grhya-Literatur, vor allem im Kauśika-Sutra ent- 

gegentritt. Wir beschaftigen uns zunachst mit den „magischen 

Substanzen“, die neben den persOnlich gedachten Damonen, 

Unholden und Genien das primitive Weltbild erfullen, das Gliick 

und das Ungliick des Menschen beeinflussen und auch ihrer- 

seits durch besondere Techniken beeinfluBt werden konnen.

x) Der Ausdruck „vorwissenschaftliche Wissenschaft" wird von Win- 

ternitz, Gesch. d. ind. Lit. III, S. 612 ohne ersichtliche Grunde beanstandet.
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14 Die Struk tur  der magischen Wel tanschauung

Zugrunde liegt die allgemein verbreitete Vorstellung der 

primitiven Volkerpsychologie, daB alles, was benannt werden 

kann — also jeder „Begriff“ modern gesprochen — zugleich 

ein konkretes, dinghaftes Dasein besitzt. Der Satz des Par- 

menides, daB nur das Seiende ist und daB das Nichtseiende 

weder gedacht noch genannt werden kann, gilt auch hier in 

vollem Umfange. Dabei muB gleich betont werden, daB, wah- 

rend das moderne Denken verschiedene Seinsmodalitaten 

unterscheidet: die Sphare der empirischen Naturwirklichkeit, 

die Region der mathematischen Gebilde, das „Seelische“ ais 

Sammelbegriff aller psychischen Zustande, Vorstellungen und 

Gefuhle — die primitive Logik nur das eine ,,Sein“ schlecht- 

hin kennt und nur das eine „Sein“ anerkennt. Tatsachliches 

und Phantasie flieBen ineinander, Psychisches und Physisches, 

Person und Sache, Wirklichkeit und VorsteIlung sind ais Gegen- 

satz noch gar nicht vorhanden. Ein Gefiihl wie Feindschaft, 

Eifersucht, Liebe usw. existiert genau in derselben Art und 

Weise wie eine Abstraktion, und eine Abstraktion ist wiederum 

genau so wirklich, wie ein Naturding, das man sehen, horen 

und betasten kann. Das Moment der Wahrnehmbarkeit spielt 

dabei keine entscheidende Rolle: die abstrakten Substanzen 

sind eben unsichtbar, womit noch keineswegs gesagt ist, daB 

sie nicht irgendwie faBbar und greifbar sind. So erklart sich, 

daB die vedischen Texte den Ausdruck, tanu geradezu ais 

terminus technicus fur die magischen Substanzen gebrauchen.

Sankh. Grh. S. I, 18: Agne........yasyah patighni tanus tam

asya apajahi — „Welche tanu, die den Tod des Gatten herbei- 

fiihrt, an ihr (d. h. an der Braut, haftet), diese tanu, o Agni, 

vertreibe von ihr.“ In der gleichen Stelle des Sankh. Grh. S. 

wird noch eine aputriya tanu — die „Substanz der Sohnlosig- 

keit“ und eine apaśavya tanu, die „Substanz der Viehlosig- 

keit“ erwahnt. Ahnlich Parask. Grh. S. 1, 11, 2: patighni 

tanu, prajaghni tanu, grhaghni tanu und yaśoghni tanu. An 

die Wasser, in denen heilbringende Substanzen der Reinigung 

und der Unsterblichkeit enthalten sind, spricht man Ath. 

Veda I, 33, 4: śivena ma caksusa paśyatapah, śivaya tanvopa 

sprśata tvacam me — „Mit dem heilbringenden Auge schauet 

auf mich, o Wasser: mit einer heilbringenden tanu bedecket
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meine Haut. Ais magische Substanz ist tanu wohl auch im 

Ath. Veda 1, 1, 1 aufzufassen; ye trisaptah pariyanti viśva 

rupani bibhratah, Vacaspatir bala tesam tanvo adya dadhatu 

me — „Die drei mai sieben, welche herumgehen tragend 

alle Gestalten, ihre Krafte und ihre tanu’s mogę mir der 

Vacaspati verleihen.“ Was ye trisaptah sind, bleibt aller- 

dings ganzlich schleierhaft.

Sonst geht der dinghafte Charakter der magischen Sub- 

stanzen aus der Art und Weise, wie von ihnen in den Zauber- 

spriichen gesprochen wird, deutlich hervor. Den ayuskama 

,,fullt“ man mit Monaten und Jahreszeiten (Ath. Veda I, 

35, 4). Den Feind „umgibt“ man mit Kraftlosigkeit (sedi), 

mit „furchtbarem Ungluck“ (ugra vyrddhi) und „MiBerfolg, 

der sich durch keine Gegenbeschworung aufheben laBt“ (ana- 

pravacana ara łi)— mit „Muhsal“ (śramas)und mit „Schwache11 

(tandri) (Ath. V. VIII, 8, 9). Die „Gegenrede“ in der offent- 

lichen Diskussion — die „pratipraś“ „vernichtet“ man mit 

Hilfe einer Zauberpflanze (Ath. V. II, 27, 1). Der Zorn (manyu) 

wird vom Herzen wie die Bogensehne von dem Bogen „gelost“, 

unter einem Stein ,,vergraben“ und „mit FuB und VorderfuB“' 

getreten. (Ath. V. VI, 42, 1—3.) Den Neid laBt man wie den 

Dampf aus einem Schlauch heraus (Ath. V. VI, 18, 3). Ais 

magische Substanzen sind auch Abstrakta aufzufassen wie 

sarvatati, aristatati, nirrti, arati, anumati, akuti, puramdhi 

und dgl. m.: Bildungen, die auch im Rg-Veda eine Rolle spielen 

und z. T., wie puramdhi = awestisch parendi; sarvatati = 

awestisch haurvatat aus der der indoiranischen Zeit stammen. 

Zu erwahnen sind ferner Begriffe wie ,,Nahrungsfulle“ (annadya)r. 

„Nachkommenschaft“ (praja), „Viehreichtum“ (pasu) und vor 

allem tejas, yaśas und vacas ais Substanzen des Glucks, der 

geistigen Uberlegenheit, des Ruhmes und des Ansehens. So 

z. B. spricht man zu der Braut, Sankh. Grh. S. I, 6: „Nach- 

kommenschaft setze ich in dich, das Vieh setze ich in dich, 

Ansehen und Glanz der Gelehrsamkeit (brahmavarcas) setze 

ich in dich.“ Dinghafte Substanzen sind auch die Schuld 

und die Siinde (enas, rna, kilbisa). Treffend bemerkt 

Bloomfield: „Not only is sin an individual, conscious. 

act in yiolation of the laws of the gods and the universe,.
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but it exists as an independent morbid substance or entity 

which may fasten itself upon man without his conscious 

participation, or at least without his choice or sanction." 

Ahnlich ist auch die „falsche Beschuldigung“ eine Substanz, 

die an dem Beschuldigten haften bleibt und durch besondere 

Reinigungszeremonien beseitigt wird (Vgl. hierzu Kauś. S. 

XLVI, 1—3).

Einer besonderen Hervorhebung bedarf endlich eine Gruppe 

von Substanzen, die durch ReIativsStze umschrieben werden: 

(Ath. V. I. 18, 3): yat ta atmani tanvam ghoram asti, yad va 

keśesu praticaksane va, sarvam tad vacapa hanmo vayam; 

Ath. V. III, 23, 1: yena vehad babhuvitha naśayamasi tat tvat; 

Ath. V. XIV, 2, 66: yad duskrtam vivahe vahatau ca yat, 

tat sambhalasya kambale mrjmahe duritam vayam. Der 

astrakte und unpersonliche, zugleich aber dinghafte und kon- 

krete Charakter der magischen Substanzen kommt in diesen 

Wendungen deutlich zum Ausdruck.

In dem Begriff der magischen Substanz ist implicite der 

Sinn und auch die Moglichkeit der magischen Praxis vorge- 

zeichnet: die magischen Substanzen sind gleichsam vergroberte 

Ideen der platonischen Metaphysik. Sie haften an Sachen und 

Personen und bestimmen das Wesen und den Charakter des 

Individuums. Es gibt einen besonderen Typus der habituellen 

magischen Methexis, des ,,normalen“ Zusammenhangs zwischen 

bestimmten Substanzen und bestimmten Gegenstanden: im 

Elefanten wohnt die Substanz des hastivarcas, eine besondere 

„Kraft“ (virya) durchdringt den Tiger, den Eber, den Stier 

und die Waldbaume (Ath. Veda VI, 38; I, 53, 3). Die „Nah- 

rungsfulle" ist im Ziegenfleisch enthalten, die Schnelligkeit 

im Fisch und das brahmavarcas im Rebhuhn (Sankh. Grh. S.

I, 27). An dem Schermesser haftet die „SchSrfe" (tejas) 

(Sankh. Grh. S. I. 28). Die Substanz des „Wohlstandes“ 

durchdringt und haftet an allem, was zum „glucklichen Haus- 

halt“ gehort; bei der Errichtung des eigenen Hausstandes 

holt man daher das Feuer von einem Vaiśya, der viele Kiihe 

besitzt. (Parask. Grh. S. I. 2, 3). Im Wasser ist die „Reini- 

gung“, die „heilende Potenz“ und die „Unsterblichkeit" (Ath.

V. I, 4, 4; III, 7). Die „heilende Potenz“ (aniiva,-catana, wortl.
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die „Vertreibung der Krankheit“) gehort auch zum Wesen der 

Krauter, die ais panaceae eine haufige Verwendung in der ma­

gischen Therapie finden. Der Rulun (yasas) wohnt im Gold, 

in der Sonne und auch in den heiligen Liedern (Ath. V. VII, 

70, 1). D:r Hasser ist ein Hasser, weil ihn die Substanz des 

dvesas erfiillt, die Qualitat des Brahmanen bedingt in gleicher 

Weise der Anteil am trahman, die des Kriegers am ksatra 

und rajya usw.

Die magische Methexis ist indessen keineswegs grundsatz- 

lich unlosbar, sondern in vielen Fallen rein akzidentiell und 

temporar. Jede Substanz kann ihren TrSger verlassen und 

sich frei bewegen. Die Substanz der jayaniya-Krankheit fliegt 

umher, beschwingt wie ein Vogel und setzt sich im Inneren des 

Menschen fest. (Ath. V. VII, 76, 4). Der „bose Gedanke“ 

(manaspapa) treibt sich herrenlos in der Welt herum und ver- 

fuhrt den Menschen zum Unrechten (Ath. V. VI, 45, 1). Es 

gibt besondere Orte und Gegenden, wo man dem EinfluB der 

Substanzen ausgesetzt ist; so vor allem am Kreuzweg, an der 

Stelle, wo sich zwei schiffbare Flusse vereinigen usw. Auch 

gibt es besondere ominose Situationen: bei der Hochzeit, in 

der Nahe einer schwangeren Frau und bei der Leichenbestat- 

tung. Ist man selbst durch eine „unheilvolle“ (ghora) Substanz 

befleckt, so versucht man sie zu entfernen. Das „Ubel“ iiber- 

tragt man auf den Feind, das „Gliick“ sucht man dauernd 

zu behalten. Soweit es sich um eine unmittelbare, raumliche 

Beriihrung mit den Substanzen handelt, konnen wir von einer 

„ d i r ek t en  Mag i e“ sprechen. Daneben gibt es aber andere 

Moglichkeiten auf die Substanzen einzuwirken, ohne mit ihnen 

in einem direkten Kontakt zu stehen. Die magische Fernwirkung 

ermSglicht das Gesetz der „ symbol i schen  A q u i v a l e n z “, 

wonach jeder Gegenstand nicht nur das ist, was er ist, sondern 

kraft einer geheimnisvollen, das ganze Universum umspannen- 

den Identitat, etwas ganzlich Verschiedenes. Treffend sagt 

L. Lćvy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les societes in- 

ferieures, S. 77: „Dans les rćpresentations collectives de la 

mentalite primitive les objets, les etres, les phemomenes peuvent 

«tre d’une faęon incomprehensiblepour nous ^la fois eux memes 

et autres choses qu’eux meme.“ Anders ausgedriickt, das ma-
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gische Universum ist nicht bloB ein Sammelsurium von Sub- 

stanzen und Gegenstanden, die gleichsam ein isoliertes Dasein 

fiihren, sondern eine organische Ganzheit, in der alles mit 

allem irgendwie zusammenhangt: der Teil mit dem Ganzen, 

das Ganze mit dem Teile und folglich auch alle Teile unter- 

einander im tiefsten Sinne der geheimnisvollen, verborgenen 

Gleichwertigkeit. Hat sich der Zauberer eines Aquivalentes 

bemSchtigt, so ist zugleich das leibhaftige Original seinem 

Willen unterworfen: jede Ver3nderung, die er an dem 

Aquivalent vornimmt, ruft mit einer zwingenden Notwendig- 

keit dieselbe Veranderung an dem Original hervor. Es kommt 

nur darauf an, daB man die unbekannte Aquivalenz erkennt 

und fur seine Zwecke dienstbar macht.

Uber den Sinn der magischen Symbolik ist dabei folgendes 

zu bemerken: Symbol soli hier nicht in dem abgeblaBten, farb- 

losen Sinn des modernen Sprachgebrauches, sondern, wie 

immer in der SphSre der Magie, ganz wCrtlich, konkret und 

dinghaft, ais faktische Wiederholung des dargestellten Ge- 

schehens verstanden werden. Magische Symbole konnen wohl 

mit der Zeit ihres Sinnes verlustig gehen und namentlich in 

dem offiziellen traditionalistisch geregelten Kultus zu einer 

„feierlichen Konvention“ erstarren; daB sie aber urspriing- 

lich mehr ais dieses gewesen sind, darf nicht tibersehen werden. 

Damit ist zugleich der Umfang der „symbolischen Magie‘Ł 

angedeutet: sie liegt vor tiberall dort, wo die zauberische Hand- 

lung nicht an dem Gegenstand selbst, sondern an seinem sym­

bolischen Substitut, an seinem Aquivalent ausgefuhrt wird. 

Die magische Handlung selbst ist nie symbolisch.

Sonst sind die allgemeinen Voraussetzungen der magischen 

Praxis die gleichen wie bei der direkten Magie: die Aufgabe 

des Zauberers erschopft sich im Aufheben der vorhandenen 

und im Herstellen einer neuen Methexis. Neue Sub- 

s tanzen  konnen  grundsa t z l i ch  n i ch t  geschaf fen 

werden.  Nur die Konfiguration der Materie, wenn man so 

sagen darf, wird geSndert. Und zwar wiederum nicht frei nach 

der Laune des Zauberers, sondern nach MaBgabe einer abstrak- 

ten und absolut bindenden GesetzmaBigkeit, welche die ma­

gische Praxis regelt und bestimmt. Im Rahmen dieser Ge-
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setzmaBigkeit sind allerdings die Moglichkeiten, Aquivalenzen 

herzustellen, schlechthin unubersehbar und die Macht des 

„wissenden Fachmannes“, des „magischen Ubermenschen" 

schrankenlos.

III.

Die O p f e r w i s s e n s c h a f t  ais S ys t e m  der h iera- 

t i s c h e n  Magie .  T e r m i n i t e c h n i c i u n d d a s  Idea ł  

der m a g i s c h e n  O rd n u n g .

Wir betrachten nunmehr, wie die Elemente des primitiven 

Zauberwesens in den Brahmana-Texten weiter verarbeitet 

und zu einem System der offiziellen, hieratische Magie aus- 

gebaut wurden. Der Grundsatz des magischen Begriffsrealis- 

mus behalt auch hier seine volle Gultigkeit. Das Gliick und 

das Ungluck sind auch hier konkrete Substanzen, die man 

ergreifen, bezw. abschutteln und ubertragen kann. DaB die 

unheilvollen (ghora) Substanzen gegenuber den Substanzen 

des Gliicks, und des Gedeihens stark zurucktreten, ist durch 

den Charakter des hsheren Srauta-Rituals bedingt. Das Pa- 

radigma des Opfers ist hier das Wunschopfer (kamyesti), durch 

das der Mensch die irdischen und die jenseitigen Giiter zu er- 

werben hofft. Wir hOren danach uberwiegend von Substanzen 

wie ruc, śri, bhuti, tejas, yaśas, virya, bała, indriya usw. Der 

Krieger wunscht die Herrschaft (ksatra) und der Priester den 

„Glanz der Gelehrsamkeit“ (brahmavarcas). Daneben wird 

immer wieder die Trias: die Nahrungsfiille (annadya), der 

Viehreichtum (pasu) und die Nachkommenschaft (praja) er- 

wahnt. Und endlich das hOchste Gut dieser von der Lebens- 

miidigkeit der spateren Soteriologien noch weit entfernten 

Epoche: die volIe Lebensdauer auf der Erde, das „volle Leben“ 

(ayus) und die ,,Usterblichkeit“ (amrta) in der Himmelswelt. 

Aber vor allem das „volle Leben“ — die „hundert Herbste". 

Denn: ya eva śatam varsani yo va bhuyamsi jivati, sa haiva 

tad amrtam apnoti (Sat. Br. X, 2, 6, 8).

Den Substanzen des Gliicks und des Gedeihens stehen zur 

Seite die magisch liturgischen Substanzen des Opfers, echte

2*

http://rcin.org.pl



20 Die Struktus der magischen Wel tanschauung

Erzeugnisse der priesterlichen Phantasie und des priesterlichen 

Denkens; das brahman — die heilige Macht des sakralen Wortes 

und des sakralen Wissens, die magische ,,Essenz“ (rasa) der 

drei Veden; ferner die heiligen Metra zu einer Klimax der sapta 

cchandamsi caturuttarani geordnet, Gesange (samani), Spriiche 

(yajumsi) und das ganze System liturgischer Kunstgriffe und 

Requisite. Zwischen dem Ritus und den Substanzen des Gliickes 

und des Gedeihens besteht der Zusammenhang der magischen 

Aquivalenz: zwei Gayatri-Strophen sind tejas und brahma- 

varcas, zwei Usnih — die volle Lebensdauer, zwei Brhati — 

śri und yaśas, zwei Tristubh— virya und indriya, zwei Jagati — 

das Vieh, zwei Viraj — die Speise (Ait. Br. I. 5). Oder auch: 

das dem Agni gewidmete Tier ist das tejas, das dem Surya — 

die ruc, das dem Brhaspati — das brahmavarcas. Daraus die 

Nutzanwendung: tisro’jaś śveta garbhinir alabheta brahma- 

varcasakama. agneyam vasanta, saurim grisme, barhaspatyam 

śarade. yad agneyi mukhata eva taya tejo dhatte, yat sauri 

madhyata eva taya rucam dhatte, yat barhaspatya uparisad 

eva taya brahmavarcasam (Kath. XI I I ,  1). Zwischen den 

Melodien, den vier Kasten und den gliickverleihenden Sub- 

stanzien konstruiert man einen folgenden Zusammenhang 

(Ait. Br. VIII, 4)

brahman = trivrt = tejas

ksatra = pańcadaśa = virya

viśah = saptadaśa = prajati

śudra = ekavimśa = pratistha

Weitere Belege solcher Aquivalenzen anzufuhren ist wohl 

iiberflussig. Wir haben hier mit den beriichtigten Identifikationen 

der Brahmanas zu tun, die seit jeher das Gespott der abend- 

landischen Wissenschaft gewesen sind, und nach dem Urteil 

Max Mullers und Schroders nur im gleichen Sinne wie die lite- 

rarischen Erzeugnisse der Schwachsinnigen studiert zu werden 

verdienen. Ohne die unhistorische Einstellung zu billigen, die 

fur eine so negative Beurteilung des Wertes der Brahmana- 

Texte maBgebend war, wird man wohl zugeben miissen, daB 

das Hauptinteresse weniger das Materiał, ais vielmehr die Art 

und Weise wie dieses Materiał in der priesterlichen Opfer- 

wissenschaft bearbeitet wurde, also die logischen Kategorien

http://rcin.org.pl



Von Stanislav Schayer 21

des magischen Denkens und der allgemeine formale Aufbau 

des Universums bieten kann. Hier muB vor allem die Termino­

logie der Opferwissenschaft, die bis jetzt gar nicht oder nur 

ungeniigend berucksichtigt wurde, eingehend erortert werden.

DaB die Brahmana-Texte feste termini technici besitzen, 

kann nicht bezweifelt werden. In erster Linie handelt es sich 

um Ausdriicke, die das Verhaltnis der magischen Aquivalenz 

umschreiben. Das Aquivalent ist die pratima der prama: 

das Abbild des Originals. Kaus. Br. X I, 8: yatha ha va ana 

evam yajriah pratimaya. Kath. XI I I ,  1: dvadaśadha ha tvai 

sa praśitrani parijahara. tatra dvadaśa dhenur dadau. yad 

dvadaśa dadati saiva tasya pratima. Par. Grh. S. III, 2, 2: 

sarnvatsarasya pratima ya, tam ratrim upasmahe. Den Sinn 

des Wortes pratima erklart richtig Sayana zu Ath. V. III,

10, 3 ais „pratikrtirupam, pratinidhitvena nirmiyata iti pra­

tima. “ Ais terminus technicus der Opferwissenschaft ist 

pratima bereits im Rg-Veda (neben nidana und prama) und 

vor allem im Atharva-Veda belegt. Rg-Veda X, 114,2: tisro 

destraya nirrtir upasate dirghaśruto vi hi jananti vahnayah; 

tasam nicikyuh kavayo nidanam paresu ya guhyesu vratesu; 

ibid. X, 130, 3: kasit prama pratima kim nidanam, ajyam kim 

asit pariddhih ka asit, chandah kim asit praugam kim uktham 

yad deva devam ayajanta viśve. Der Gebrauch des Wortes 

pratima im Atharva-Veda deckt sich durchaus mit dem der 

Brahmana-Texte: Ath. V. III, 10, 3: samvatsarasya pratimam 

yam tva ratry upasmahe, sa na ayusmatim prajam rayasposena 

samsrja. ibid. VIII, 9, 6: vaiśvanarasya pratimopari dyaur. 

ibid. IX, 4, 2: aparn yo agre pratima babhuva prabhuh sarvas- 

mai prthiviva devi, pita vatsanam patir aghnyanam sahasre 

pose api nah krnotu. Nicht ganz klar ist Ath. V. XVII I ,  4, 

5: juhur dadhara dyam, upabhrd antariksam, dhruva dadhara 

prthivim pratistham; pratimam loka ghrtaprsthah svargah 

kamam kamam yajamanaya duhram. Sayana liest prati- 

imam: imam dhruvaya dharitam prthivirn praty abhilaksya 

ghrtaprsthah. Die Strophe ergibt einen guten Sinn, wenn man 

pratima statt pratimam liest: „ais eine pratima (der Opfer-

loffel) mogen die W elten.............. jeglichen Wunsch des yaja-

mana erfullen.“
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Fast synonym mit pratima ist der Ausdruck rupa — die 

„Form“, das „magische Eidos“ im Sinne des Wesenhaften und 

Essentiellen. Parask. Grh. S. I, 3, 20: yan mądhuno ma- 

dhavyam paramam rupam annadyam, tenaham madhuno 

madhavyena paramena rupenannadyena paramo madhavyo’ 

'nnado 'śaniti. Kath. XI I I ,  1: tiśro’ jaś śveta . . . .  alabheta

...........yac chveta ruca eva tad rupam. Sat. Br. X, 2, 6, 16:

agnir amrtam tad dhy adityasya rupam. ibidem: tad dhi yajus- 

matinam rupam. ibidem: prano’ mrtam tad dhy agne rupam 

Ait. Ar. III, 1, 6: brhad-rathamtarasya rupena samhita 

samdhiyata iti Taruksyah. vag vai rathamtarasya rupam, 

prano brhata, ubhabhyam u khalu samhita samdhiyate vaca 

va pranenaca. abhirupa heiBt „magisch konform“ — ru- 

pasamrddha“ — „vollendet in bezug auf magische Aquiva- 

lenz“. Ait. Br. I, 19, 6: yad yajfie 'bhirupam tat samrddham. 

ibidem I, 4, 9 etad vai yajnasya samrddham, yad rupa-samrd- 

dham. Zu erwahnen ware noch der Ausdruck saloma: Kaus. 

Br. VIII, 9: ajyahaviso devata, payovrato yajamana, tat 

saloma m.

Der kausale Nexus, der zwei Squivalente Substanzen ver- 

bindet und ihre symbolische Identitat begrundet, heiBt nidana, 

ein Begriff, der deutlich auf die VorstelIung des magischen 

,,Bindens“ (niVda) hinweist und im Rg-Veda in der konkreten 

Bedeutung „Strick“, „Fessel“ belegt ist. In den Brahmana- 

Texten heiBt nidana soviel wie „symbolische Verbindung“ ; 

nidanavant — „durch das nidana magische Substanzen be- 

herrschend” ; nidanena — „auf Grund der symbolischen Ver- 

bindung“ (nicht „in Wahrheit“ oder „eigentlich“ wie das 

P. W. iibersetzt). Ait. Br. II, 11: yajamano va esa nidanena 

paśuh. Sat. Br. IV, 4, 2, 18: agnir va esa nidanena yad agni- 

dhrah. ibidem III, 2, 3, 15 vag ghy esa (Pathya Svasti) nida­

nena. ibidem III, 2, 4, 10 und 15: vag vai somakrayani nidanena.

In derselben Sphare bewegt sich der Ausdruck bandhu. 

Die anzusetzende Grundbedeutung ist das „Verbundensein“ 

im Sinne der „Verwandtschaft“, woraus die Bedeutung des 

magischen Zusammenhangs und der magischen Aquivalenz 

ais eine bloBe Erweiterung des Begriffs leicht verstandlich ist. 

Denn so wie das „Bundnis“ die Bundesgenossen und das Band
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der Blutsverwandtschaft die Angehorigen eines Stammes oder 

einer Sippe magisch zusammenhalt, genau so beruhen auch 

die symbolischen Aquivalenzen der Magie auf einer tiefen, 

geheimnisvollen Affinitat der Substanzen. Je weiter reicht 

der magische bandhu, um so machtiger ist der Mensch, der ihn 

kennt und besitzt (bandhuvant). Und umgekehrt: um eine 

Wesenheit zu beherrschen, genflgt es ihren bandhu zu kennen: 

Aligi ca Viligi ca, pita ca mata ca vidma vah sarvato bandho 

(sic!) arasah! kim karisyatha? (Ath. V. V, 13, 7).

In der Opferwissenschaft bekommt indessen der Begriff 

bandhu eine besondere Nuancierung: um die glflckverheiBen- 

den Substanzen durch das Opfer zu gewinnen, die Substanzen 

des Unheils abzuwehren, muB man die „zugehOrigen" — „kon- 

formen“ Riten und Opferspruche kennen. M. a. W: jedem 

rituellen Akt kommt eine besondere magische Wirkung zu 

und diese Wirkung ist sein bandhu — sein ,,Sinn“, jedoch 

nicht in der farblosen Bedeutung, wie wir das Wort verstehen, 

sondern eben sein „Sinn“ im Sinne der magischen Symbolik, 

welche die MSglichkeit der Opfertechnologie begrundet. Sat. 

Br. 1, 3, 1, 22: proksanisu pavitre bhavatah. te tata adatte 

tabhyam ajyam utpunaty; eko va utpavanasya bandhur. 

medhyam evaitatkaroti. ibidem III,l,3,12:traikakudambhavati 

(der Stein, der beim Opfer gesalbt wird) yatra va Indro vrtram 

ahams, tasya yad aksy asit tam girim trikakudam akarot. tad 

yat traikakudam bhavati, caksusy evaitaccaksur dadhati. tasmat 

traikakudam bhavati. yadi traikakudam na vindet, apy atrai- 

kakudam eva syat: samani hy evanjanasya bandhuta — 

„denn fiirwahr, gleich ist (in den beiden Fallen) die magische 

Aquivalenz des Salbens“. Ahnlich Sat. Br. III, 5, 4, 4: so’bhrim 

adatte: ‘devasya tva savitah prasave, ’śvinor bahubhyam 

pusno hastabhyam adade, nary asiti’ (Vaj. S. V, 22) samana 

hy etasya bandhur (scil. wie oben III, 5, 4, 3 dargelegt wurde). 

Treffend bemerkt Oldenberg, Die Weltansch. der Br., daB 

der Inhalt des Brahmanas genau genommen nichts anderes 

ist ais die Darlegung des bandhu: nicht die positive Beschrei- 

bung des Rituals, womit sich hauptsachlich die Sutra-Literatur 

beschaftigt, sondern die Analyse und die ErOrterung der ma­

gischen Aquivalenzen, die das richtige Funktionieren des 

liturgischen Mechanismus ermOglichen.
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Ein Synonym von nidana und bandhu ist endlich der Aus- 

druck brahmana (neutr.). Der etymologische Zusammenhang 

mit brahman ist sicher, die semosiologische Ableitung bereitet 

indessen Schwierigkeiten. Es erscheint zweckmSBig, diesen 

Zusammenhang uberhaupt auBer Acht zu lassen und sich aus- 

schlieBlich an den Sprachgebrauch der Texte zu halten. „Das 

Wort brahmana — sagt Winternitz, Gesch. d. ind. Lit. I, 

S. 164 — bedeutet zunSchst eine einzelne Erklarung oder 

AuBerung eines gelehrten Priesters, eines Doktors der Opfer- 

wissenschaft iiber irgend einen Punkt des Rituals. Kollektivisch 

bezeichnet das Wort dann eine Sammlung von solchen Aus- 

spriichen und Erorterungen der Priester uber die Opferwissen- 

schaft“. Der wirkliche Sinn des Wortes ist damit m. A. nach 

nicht getroffen. DaB die Begriffe brahmana und bandhu durch- 

aus promiscue gebraucht werden, — die Phrase tasyoktam 

brahmanam kommt in den SchluBpartien des Śat. Brahm. 

ganz im gleichen Sinne vor, wie in den friiheren Biichern die 

Phrase tasyokto bandhuh — hat schon Albrecht Weber Ind. 

Literaturgeschichte S. 11 A. und S. 119 richtig beobachtet. 

bandhu heiBt aber, wie oben dargelegt wurde, nicht der „sinn- 

gemaBe Zusammenhang", sondern der „magische Zusammen- 

hang“, die ,,Aquivalenz“, und diese Bedeutung muB auch fur 

den Begriff brahmana angenommen werden. Die Phrase 

tasyoktam brahmanam heiBt demnach nicht „gegeben ist die 

Erklarung" sondern „erklart ist die Aquivalenz“, speziell die 

„liturgisch-kosmische Aquivalenz“ des betreffenden Opfers. 

Ait. Br. VI, 25, 1: durohanam rohati. tasyoktam brahmanam; 

namlich ibidem IV, 21: ahuya durohanam rohati. svarga vai 

loko durohanam vag ahavo, brahma vai vak. Sat. Br. III,

2, 4, 1: tad dhisnyanam brahmane vyakhyayate — „im Zu­

sammenhang mit den Aquivalenzen der dhisnyah wird dieses 

erklart", worauf ibidem III, 6,2 ff. die Symbolik der dhisnyah 

besprochen wird. Ahnlich Ait. Br. I, 25: śiro va etad yajnasya

yad atithyam, griva upasadah............ tad u ha smahopavir

Janaśruteya upasadam kila vaitad brahmane: yasmad apy 

aślilasya śrotriyasya mukham vy eva jńayate triptum iva 

vibhativety; ajyahaviso hy upasado, grivam mukham adhya- 

hitam. tasmad dha sma tadaha —. „Fiirwahr die atithya-
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Spende ist der Kopf des Opfers, die upasadah sind der Nacken

........ in bezug auf diese symbolische Aquivalenz pflegte Upavi

Janaśruteya zu sagen: ‘daher ist sogar das Antlitz eines haB- 

lichen śrotriya gleichsam zufrieden und strahlend; denn die 

Butterspenden sind die upasadah und (zugleich) der Kopf, 

der auf dem Nacken sitzt.' So pflegte er er zu sagen.“ Zu er- 

wahnen ware noch Sat. Br. IV, 1, 5, 15 und XI I I ,  4, 1, 5—6, 

vgl. auch Ait. Ar. III, 7, 6,

Neben den Ausdriicken fur das Verhaltnis der magischen 

Aquivalenz sind endlich noch andere termini technici zu be- 

rucksichtigen, in denen die Opfertheologen den Aufbau des 

Universums und die Beziehungen von Substanzen zu formu- 

lieren bemuht waren. Es handelt sich vor allem urn zwei Aus- 

driicke ayatana und pratistha.

ayatana ist im gewissen Sinnne ein Korrelationsbegriff 

zu nidana und bedeutet das „Gebiet“, an das eine Substanz 

durch das nidana gebunden ist. Die Aufgabe des Opfers ist 

jeder Substanz das richtige ayatana zuzuweisen, d. h. jede 

Substanz an die ihr zukommende Wirkungssphare zu „fesseln", 

damit sie „nicht herausfallt“. Vgl. z. B. Kath. XIX,  5: pra- 

cyuto va esa etarhy ayatanad; ibidem XX, 1 etan ma kati- 

payatham yajur ayatanad acucyavad iti. Hat man das ayatana 

einer Substanz in seiner Gewalt, so beherrscht man zu gleicher 

Zeit alle Substanzen, die an dieses ayatana gebunden sind. 

Taitt. Samh. V, 2, 4, 3: svakrta irina upadadhati pradare vai, 

tad vai nirrtya ayatanam; sva evayatane nirrtim niravadayate. 

Und umgekehrt: kennt man die geheime Aquivalenz, so be­

herrscht man das ayatana. Taitt. Samh. II, 6, 1: samvatsaro 

va agnir vaiśvanara, samvatsarah khalu devanam ayatanam. 

etasmad va ayatanad deva asuran ajayan. yad vaiśvanaram 

dvadaśa-kapalam nirvapati devanam ayatane yatate, jayati 

tam samgramam. DaB aquivalente Substanzen das gleiche 

ayatana haben, ist selbstverstandlich: der Ausdruck ayata- 

nena wird daher hSufig im gleichen Sinne wie nidanena ge- 

braucht. Ait. Br. S. 122 ed. Aufrecht: rathamtaram hy etad 

ahar ayatanena — „Mit der Melodie rathamtara identisch ist 

dieser Tag auf Grund des (gleichen) ayatana." Ahnlich ibidem 

S. 127: barhatam hy etad ahar ayatanena. Zugleich bedeutet
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ayatana soviel wie ,,Standort“, die „Statte, wo man sich sicher 

fuhlt; ayatanavant — ahnlich wie nidanavant und bandhu- 

vant — „magisch gesichert“ und „immun“. Kath. XXVI I I ,

10 t e ...............nidanavanta ayatanavantah kartavya. Um

den Feind zu vernichten geniigt es daher ihn des ayatana zu 

berauben: Kath. XXVI I I ,  3: yam dvisyat tristubha tasya 

yajed; ojo vai viryam tristub. ojasa evainam viryena ayatanac 

chinatti so 'nayatanah parabhavati. Vgl. auch Ath. Veda 

X I, 3, 49: anayatano marisyasiti und ibidem XV, 12, 7 asmiml 

loka ayatanam śisyate. Die Aufgabe des Opfers ist fur den 

yajamana ein ayatana zu gewinnen, damit er nicht ,,haltlos“ 

lebt und stirbt.

Mit dem Begriff ayatana beriihrt sich vielfach der Begriff 

pratistha, das „worauf man steht“, ein „fester Stfltzpunkt“, 

die „Grundlage“. Jede magische Substanz hat ihre pratistha, 

d. h. sie ist in einer anderen Substanz magisch begrundet und 

gegrundet. Die Aufgabe des Opfers ist die Substanzen auf- 

einander zu stutzen. Ait. Br. XXV II, 8, 5: pratistha va ekahah, 

pratisthayam eva tad yajńam antatah pratisthapayati. Kath. 

XXX IV , 1 vag vai prśnih pratistha, vacy eva tad yajfłasyanta- 

tah pratitisthanti. In diesem Sinne parallel mit der normalen 

Formel tat enat svayam pratisthayam pratisthapayanti ge- 

brauchen die Brahmanas den Ausdruck pratistham gacchati 

bezw. gamayati. Taitt. Samh. VII, 5, 5: yad madhyamdine 

divyeta vasatkara-nidhanam sama kuryur. vasatkaro vai 

yajńasya pratistha, pratistha evainad gamayati.

In einer Substanz seine pratistha haben, bezw. „gegrundet 

sein“ (pratitisthati mit Loc.) heiBt aber so viel, wie diese Sub­

stanz magisch beherrschen und besitzen. Die magischen 

Aquivalenzen spielen dabei naturgemaB eine wichtige Rolle. 

Ait. Br. XI I I ,  31, 13: dvipratistho vai purusaś, catuspadah 

paśavo, yajamanam eva tat dvipratistham cathupatsu paśusu 

pratisthapayati. Kaus Br. XIV, 2 śrir virad annadyam: 

śriyam tad virajy annadye pratitisthati. Besonders ausgiebig 

ist das Kathaka (vgl. Simons, Index Verborum, s. v.): X. 4. 

samvatsaro vai agnih vaiśvanara; ayus samvatsaras: samvatsara 

evainam ayusi pratisthapayati, sarvam ayur eti; X X X , 5: 

•annam va arkyam annada eva tena pratitisthati; XXI I ,  4

http://rcin.org.pl



Von Stanislav Schayer 27

svargo vai loka virad; dvipado yajamanas. svarga eva talloke 

viraji dvipado yajamanas pratitisthanti; XXVI I I ,  sad rco 

bhavanti, sad va rtava, rtesu eva pratitisthati; XIV, 9: vag 

vai sarasvati, vacy eva pratitisthati; XIV, 10: indriyam viryam 

brhad indriya eva virye pratitisthati; iisw.

Einer besonderen Hervorhebung verdient die parallele 

Verwendung der Begriffe pratistha, śanti und kjpti. Ich fuhre 

an folgende Belege aus dem Ait. Brahmana: X I, 6, 2: saj iti 

vasatkaroti, saj va rtava, rtun eva tat kalpayati, rtun pratistha- 

payati. rtun vai pratitisthata idatn sarvam anu pratitisthati 

yad idam kimca. pratitisthati ya evam veda. X I, 8, 2: vajro 

vai vasatkarah sa eso prahrto’ śanto, didaya. tasya haitasya 

na sarva iva śantim veda, na pratitistham. tasmad dhapy 

etarhi bhuyan eva mrtyus. tasya haisaiva śantir esa pratistha 

vag ity eva vasatkrtya-vasatkrtya vag ity anumantrayeta, 

sa enam śanto na hinasti. XXXV I, 1, 1: evaikahikam pratah- 

^avanam, aikahikam trtiyasavanam, ete vai śante, kjpte, 

pratisthite savane yad aikahike. śantyai, kjptyai pratisthitya 

apracyutya.

Die Begriffe apratisthita und aśanta sind demnach iden- 

tisch. Ein Mensch der nicht „gut gestellt“ ist, der keine pra­

tistha besitzt, ist dem Untergang geweiht. Im AV. VIII,

8, 21 verflucht man den Feind mit dem Spruch: ma jfiataram 

ma pratistham vidanta, mitho vighnana upayantu mrtyum. 

Ahnlich Sat. Br. I, 9, 3, 12, wo man den dvisat dadurch ver- 

nichtet, daB man ihn (mit dem Spruch Vaj. S. II, 25) des An- 

teils an der Speise und an der pratistha beraubt.

Durch das Opfer gewinnt der „haltlose“ Mensch seine 

pratistha wieder. Ait. Br. I, 1, 8: ghrte carum nirvapeta yo 

'pratisthito manyetasyam vava sa na pratitisthati, yo na pra­

titisthati. Kath. XXV, 2: yat samam pratisthitam tasmin yajeta 

gataśrih. pratistha va etasma estavya, yo gataśrih. etad 

bhumyah pratisthitam yat samam. pratistham evasmai vin- 

danti. gacchati pratistham. Auch hier erweist sich der Ritus 

■a\s eine magische Technik, die das Wohlergehen und das Gluck 

des Menschen begrundet, magische Sicherhiet, Festigkeit und 

Immunitat verleiht.

Indessen ist die Opfertechnologie der Brahmana-Texte
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mehr ais ein bloBes Mittel einzelne Guter zu gewinnen: der 

Hauptakzent muB vielmehr auf ihre ordnende und das Welt- 

geschehen Ienkende Rolle gelegt werden, auf ihre regulative 

Funktion in dem kosmischen Gefuge. „Das ganze Universum 

richtet sich nach dem Opfer“ erklart das Sat. Br. III, 6, 3, 1 

und damit ist zugleich der hohere, sublimierte Sinn und Zweck 

des Opfers angedeutet: das norma l e  Fun k t i o n i e r e n  

der kosmi schen  Gesetze zu s ichern und  das 

Idea ł  der magischen Ha r mon i e  zu verwirk- 

1 ich en. Die Welt ist eine ,,Ganzheit“, aber die Ganzheit 

ist gespalten; es gibt neben der magischen Ratio das 

Irrationale, neben dem Gesetz den Zufall, neben den Devas 

die Asuras. So z. B. ist die volle Lebensdauer, das summum 

bonum des irdischen Daseins, zugleich die Norm: daB der 

Mensch hundert Jahre lebt, ist das Gesetz; daB er friiher stirbt 

ist die Durchbrechung der Ordnung, das „was nicht sein sollte“

— das „Ungluck“. Damonische MSchte lauern umher und 

bedrohen die Ordnung. Das primitive Zauberwesen gibt dem 

Menschen die Mittel in die Hand feindliche Anschlage abzu- 

wehren, die Methoden, mit denen derZauberer auf dieser Stufe 

arbeitet, sind jedoch kasuistisch, es fehlt ihnen das „System“ 

und die „Synthese“. Die „hohere Magie" der Brahmanas 

erfaBt das Wesen und die Kausalitat des Geschehens tiefer 

und prinzipieller, ihre Techniken sind auf das Ganze, auf das 

Allgemeine gerichtet: auf die Sicherstellung des menschlichen 

Gliickes im Rahmen der Weltordnung, auf die Erfullung des 

geheiligten Gesetzes. Das Opfer spiegelt die kosmische Ord­

nung wieder und umgekehrt: durch das Opfer ,,ordnet“ der 

Priester aktiv die Welt. In den Ausdriicken klpti, śanti und 

pratistha, die wir bereits besprochen haben, vor allem aber 

in der Verwendung der Verba kalpayati und anukalpayati 

kommt dieser Gedanke deutlich zum Ausdruck. So z. B. Ait. 

Br. II, 3, 1: devaviśah kalpayitavya ity ahus. tah kalpamana 

anu manusyaviśah kalpanta iti sarva viśah kalpanti, kalpati

y a jn o ........................ . kalpate yatra evam vidvan hota

bhavati. Ahnlich ibidem III, 4, 3, wo es von der atithya- 

Spende heiBt: navakapalo bhavati, nava vai pranah, prananam 

klptyai, prananam pratiprajnatyai. Dabei muB mit allem
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Nachdruck betont werden: so wie der Zauberer in der primi- 

tiven Magie, so ist auch der Opfertheologe der Brahmanas 

nur insofern ein „Ubermensch“, ais er die Zusammenhange 

erkennt, die Substanzen ordnet und die „Norm“ verwirklicht. 

Das Ideał bleibt auch hier die rationale Determiniertheit und 

nicht die schrankenlose Willkur und Laune.

Dieses Ideał ist an sich alter ais die Brahmanas. Schon 

in der Zeit ais ein Teil der arischen Stamme im Ostiran zum 

seBhaften Leben uberging und in den Asuras die hochsten 

Gotter verehrte, stand die Idee der universalen Ordnung, das 

rta, awest. asa, altpers. arta (belegt in den Eigennamen wie 

Artatama, Artasuwara usw. auf den Urkunden aus Tell-el- 

Amarna) im Zentrum des Weltbildes. DaB das rta von Haus 

aus ein magischer Begriff gewesen ist und erst nachtraglich 

mit der theistischen Asura-Verehrung verwoben wurde, darf 

wohl vermutet werden. Im Rahmen der theistischen From- 

migkeit und zwar sowohl im Varuna-Kult ais auch im Awesta, 

wird jedoch das rta ais der Ausdruck der „asurischen Weis- 

heit“ schlechthin begriindet. Das „gottliche Gesetz“ bekommt 

eine moralische Farbung, wahrend umgekehrt die Morał ais 

die innere Harmonie mit dem Naturgesetz aufgefaBt wird. 

Und wie sich die Weisheit des Asura im kosmischen Geschehen 

auBert, in der ewigen Wiederkehr von Tag und Nacht und 

Jahreszeiten, genau so regelt derselbe gottliche Wille die Sphare 

des alltaglichen Lebens, die soziale Organisation und die Be- 

schaftigungen des Menschen. Die Aufgabe des Frommen ist 

dem gottlichen Willen zu gehorchen und nach dem Gesetz zu 

leben. Damit ist zugleich der prinzipielle Gegensatz zwischen 

dem altvedischen rta und dem Ideał der magischen Ordnung 

in den Brahmanas angedeutet: wahrend das rta gleichsam eine 

iiberweltliche Sphare bildet und das Verhalten des Menschen 

„von auBenher bestimmt", ist der magische Mensch selbst ein 

gopa rtasya, der Trager und der Vollender des Gesetzes. Die 

Norm ist in ihm und in ihm ist die Macht und der Wille diese 

Norm zu verwirklichen. Ein Gott, der die Geschicke der Welt 

lenkt, ist iiberflussig.

Zwischen der Opferwissenschaft der Br.-Texte und dem 

Auftreten Buddhas Iiegen einige Jahrhunderte; man sieht
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aber, wie sich schon hier ein Gedanke vorbereitet, der einst 

im Mittelpunkt der Lehre Buddhas stehen sollte — die Idee des 

Dhamma, der hSchsten Norm und des hfichsten Gesetzes, das 

aus eigensten Kraften zu verwirklichen der Tathagata seinen 

Jungern gelehrt und gepredigt hat. Die Zusammenhange 

zwischen der brahmanischen Opferwissenschaft und dem Bud- 

dhismus sind enger und intimer ais man auf den ersten Blick 

anzunehmen geneigt ist.

IV.

Der A u f b a u  des m a g i s c h e n  Un i ve r su ms .

Wir werfen nunmehr die Frage auf: wie ist die magische 

Weltordnung, die ideale Struktur des magischen Universums, 

in der sich die GesetzmaBigkeit des Geschehens, das hochste 

Ideał der allumspannenden Harmonie widerspiegelt? Wir ver- 

suchen die Antwort auf diese Frage in folgenden Satzen zu 

umschreiben:

Das Weltgeschehen gibt sich unter einem dreifachen 

Aspekt: I) der liturgisch-rituellen, 2) der kosmischen und 3) 

der psycho-physiologischen Ordnung. Jeder Vorgang auf 

Seiten der Natur ist magisch mit dem Leben des biologischen 

Individuums, des Mikrokosmos verknupft. Beide Spharen 

verbindet die symbolische Aquivalenz mit der Sphare des 

Ritus, so daB jeder rituelle Akt zu gleicher Zeit das kosmische 

und das mikrokosmische Geschehen reproduziert und auf diese 

Weise ein Gesetz des dreifachen Parallelismus zwischen Ritus, 

Kosmos und Individuum begrundet. Es liegt uns ob, die ein- 

zelnen Komponenten dieses Parallelismus naher zu betrachten.

Der Gedanke, daB alles, was beim Opfer geschieht, zu 

kosmischen Vorg3ngen in Beziehung steht, laBt sich bereits 

im Rg-Veda nachweisen. Der Soma-Seihe (pavitra) entspricht 

eine „andere, die am Himmel ausgespannt ist“ (RV. IX- 

83, 2); dem Feuer auf der Opferstatte entspricht das „himm- 

lische Feuer“ usw. Von einer konsequenten Durchfiihrung der 

Aquivalenz zwischen dem Opfer und dem Kosmos, ist indessen 

im Rg-Veda — mit Ausnahme der spateren Hymnen, die z. T.
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auf der Entwicklungsstufe der Br. stehen, vgl. z. B. RV. 

I, 164 — noch keine Rede. Anders in den Brahmanas. Es 

geniigt aus der uniibersehbaren Fulle von Belegen nur einige 

Beispiele anzufuhren. Ait. Br. V, 28, 1: asau va asyadityo 

yupah, prthivi vedir, osadhayo barhir, vanaspataya idhma, 

apah proksanyo, diśah paridhayo. Kaus. Br. X I, 1: rksammita 

va ime loka, ayam lokah puro’rdharco’sau loka uttaro ’tha 

yad urdharcav antarena tad idam antariksam. Sat. Br. V,

5, 5, 19: ta eva eta dvadaśa va trayodaśo va daksina bhavanti. 

dvadaśo va vai trayodaśo va samvatsarasya masah; samvatsara- 

sammita esa istis. tasmad dvadaśa va trayodaśa va daksina 

bhavanti; usw.

Im Gegensatz zu der ausgesprochen priesterlichen Lehre 

von dem kosmisch-rituellen Parallelismus ist die Aquivalenz 

zwischen dem Naturgeschehen und dem Leben des Individuums 

eine uralte und weitverbreitete Vorstellung der primitiven 

Weltanschauung. Der Kosmos ist ein Riesenorganismus, der 

lebt und atmet wie der menschliche Leib. Der primitive Mensch,. 

dessen Logik die Begriffe des Belebten und des Unbelebten 

noch gar nicht kennt, ffihlt sich mit der Natur unmittelbar 

verwandt und verwachsen. Symbolische Aquivalenzen drangen 

sich von selbst auf: der Wind ist der Atem, die Sonne — das 

Auge, die KrSuter — das Haar. Wenn der Mensch stirbt, 

dann kehren die Elemente des menschlichen Korpers zu ihren 

kosmischen Aquivalenten zuriick. Bei der Bestattungszere- 

monie spricht man: suryam caksur gacchatu, vatam atma, 

dyam ca gaccha prthivim ca dharmana apo va gaccha yadi 

tatra te hitam, osadhisu pratitistha śariraih (RV. X, 16, 3).. 

Ahnlich Ath. V. II, 3: vatat te pranam avidam, suryac caksur 

aham tava. Und wie man sich die Seele nach den animistischen 

VorstelIungen ais einen „kleinen Mann im Auge“ denkt (oder 

im Herzen), genau so gibt es auch die kosmische Seele — „den 

goldenen purusa“ in der Sonne. —

In den Brahmana-Texten verbindet sich der Mikrokos- 

mos-Gedanke mit der magischen Ausdeutung des Opfers. 

So wie das Weltgeschehen die Vorgange in dem menschlichen- 

Leibe widerspiegelt, genau so ist auch das Opfer ein orga- 

nisches, lebendiges Wesen und seine Elemente mit den Ele-
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menten der biologisch-physiologischen Ordnung identiscii. Hier 

sind vor allem die liturgischen Spekulationen zu erwahnen. 

die sich um den Begriff des purusa herumgruppieren. Der 

Satz, daB das Opfer ein purusa ist, begegnet uns in den Brah- 

manas unzahlige Male. Die Aquivalenz wird im Einzelnen durch- 

gefiihrt und analysiert. Kath. XX, 3: yavan purusa urdhva- 

bahus tavata venuna vimimita (vedi) etavad vai puruse 

viryam. viryena eva enam vimimite. trin purusan prancam 

mimite caturas tiryancam, tasmat sapta purusan abhy agnicid

annam a t t i ............ purusena vai yajnas sammito. Sat. Br.

I, 3, 2, 1: puruso vai yajnah. purusas tena yajno, yad enam 

purusas tanuta. esa vai tayamano yavan eva purusas, tavan 

vidhiyate. tasmat puruso yajnah. Kaus. Br. X I, 8 pratar 

anuvakam anvaheti śiro va etad yajnasya yad dhavidhane. 

pranas chandamsi. śirsas tat pranam dadhati. sadasy ukthani 

śayanta, udaram vai sado’ nnam ukthany, udara saceyam u va 

annadyam. Ait. Br. I, 7, 2: prano vai prayaniya; udana udaya- 

niyah; ibidem' II, 21, 1: śiro va etad yajiiasya yat prataranu- 

vakah; pranapana upamśv antaryamau.

Daneben begegnen uns in den Brahmanas, vor allem in 

dem Sat. Br., parallele Betrachtungen adhyatmam, adhide- 

vatam und adhiyajnam, in denen die Aquivalenz der drei 

Aspekte, der physiologischen, der kosmischen und der rituellen 

Ordnung vollstandig durchgefiihrt wird. Eine abweichende 

Deutung der Ausdriicke adhyatmam, adhidevatam und 

adhiyajnam gibt E. Sieg, Die Sagenstoffe des Rg-Veda, S. 7 ff. 

Es lassen sich danach in der einheimischen Vedabehandlung 

vier verschiede.ne Richtungen unterscheiden, je nach dem 

Prinzip, das sie bei der Erklarung der Mantras zu Grunde 

legen: 1) eine ritualistische — die yajnikah, 2) eine philoso- 

phische — die atmavidah, 3) eine ethymologische — die nai- 

ruktah und 4) eine historisch-mythologische — die aitihasikah. 

Die philosophische Richtung fuBt auf der prana und atman- 

Lehre. Ihre Vertreter sehen in den Mantras uberhaupt nur 

philosophische Allegorien. Die adhyatmam Deutungen der Riten 

sind eine Konzession an ihre Anschauungen. Hierzu ist folgen- 

des zu bemerken: daB zur Zeit des Yaska die von Sieg auf- 

gezahlten Richtungen ais getrennte Richtungen wirklich vor-
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handen waren, braucht nicht bestritten zu werden; daB sie aber 

bereits in der Epoche der Brahm. Texte existierten, ist hochst 

unwahrscheinlich. Der Parallelismus der adhyatmam, adhideva- 

tam und adhiyajnam Deutungen ist ein intergrierender Be- 

standteil der Opferwissenschaft und keine Frage des exege- 

tischen Standpunktes. Der Begriff adhyatmam prejudiziert 

auBerdem noch keineswegs die philosophische Atman-Lehre; 

der Ausdruck heiBt einfach „die auf das Selbst (= auf die 

eigene Person) bezogene (Betrachtung)“ und wird immer ais 

Korrelat von adhidevatam, bezw. adhiyajnam gebraucht.

Wie konseąuent der Parallelismus dieser drei Aspekte 

durchgefiihrt wird, ersieht man deutlich aus den Belegen. 

Ich fuhre nur folgende Stellen an: Sat. Brahm. X, 2, 6, 16 

trini va imani pancavidhani: samvatsaro’ gnih purusas. tesam 

pańcavidha annam panam śrir jyotir amrtam. yad eva sam- 

vatsare ’nnam, tad annam, ya apas tat panam, ratrir eva 

śrih, śriyam haitad ratryam sarvani bhutani samvasanti. 

ahar jyotir, adityo’ mrtam ity adhidevatam. athadhiyajnam. 

yad evagnav annam upadhiyate tad annam, ya apas tat panam, 

pariśrita eva śris, tad dhi ratnnam rupam (das magische 

Eidos) agnir amrtam tad dhyadityasya rupam ity evadhiyajnam; 

athadhyatmam yad eva puruse’ nnam tad annam, ya apas 

tat panam, asthiny eva śris tad dhi pariśritam rupam, majjano 

jyotis tad dhi yajusmatinam rupam, prano 'mrtam, tad dhy 

agne rupam, prano ’gnis, prano 'mrtam ity u vahuh. Ahnlich 

wird der dreifache Parallelismus im Śat. Br. X, 5, 2, 5 durch- 

gefiihrt, wo zur Diskussion die magische Aquivalenz zwischen 

dem „kosmischen Mann in der Sonne“, dem „Mann im Auge“ 

und dem „goldenen Mann“ bei der Zeremonie des agnicayana 

steht: tayor va etayor ubhayor etasya carsisa ca purusasya 

etan mandalam pratistha; tasman mahad ukthatn parasmai 

na samśen: „ned etam pratistham chinada ity“ etam ha sa 

pratistham chintte, yo mahad uktham parasmai śamsati. 

tasmad ukthaśamsam bhuyistam paricaksate, pratisthachinno 

hi bhavatity adhidevatam. athadhiyajnam. yad etad mandalam 

tapaty ayam sa rukmo (die goldene Platte, auf die aufrecht- 

stehend der hiranya-purusa gesetzt wird) ’tha yad etad arcir 

dipyata, idam tat puskaraparnam (das Lotosblatt, auf dem
XV. 3
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die Goldplatte liegt) apo hy eta apah puskaraparnam. atha 

ya esa etasmin mandale puruso ’yam eva so yo’yam hiranya- 

mayah purusas tad etad evaitat trayam samskrtya iha upadhatte 

tad yajnasya evanu samstham urdhvam utkramati tad etam 

apyeti ya esa tapati, tasmad agnim nadriyeta parihantum 

amutra hy esa tada bhavatity u evadhiyajfiam. athadhyatmam: 

yad etan mandalam tapati yaś ca esa rukma idam tat śuklam 

aksann. atha yad etad arcir dipyate, yac caitat puskaraparnam 

idam tat krsnam aksann. atha ya esa etasmin mandale puruso 

yaś caiva hiranyamayah puruso’yam eva so yo’yam daksine 

aksann purusah.

In diesen Zusammenhang muB vor allem die Rolle des 

liturgischen Aspekts berucksichtigt werden. Das Opfer ist 

nicht nur das Abbild des Universums, des kosmischen und auch 

des physiologischen Geschehens, sondern zugleich das Urpara- 

digma, das j t g ó r e ęov J ię o g  *)[iaę und das x q Ót e q o v  tf r p ró s i  

die bestimmende und die lenkende Kraft. So z. B. ist die 

Opferflamme nicht das Symbol der aufgehenden Sonne, sondern 

umgekehrt: die Sonne geht auf, weil man das Opferfeuer 

anzundet. (Sat. Br. 11, 3, 15.) Ahnliche Beispiele der Um- 

kehrung der ,,naturlichen“ (fur uns ,,naturlichen“) Kausalitat 

begegnen uns in den Brahmanas auf Schritt und Tritt. Śat. 

Br. IV, 2, 1, 24 tau vai purastat tisthantau juhutah, caksusi 

va etau, tat purastad evaitac caksusi dhattas. tasmad ime 

purastac caksusi. ibidem 25. abhito yupam tisthantan juhutah, 

yatha vai nasikaivam yupas, tasmad ime abhito nasikam 

caksusi. Kaus. Br. X111, 9 atha yad amu vyaticarato nanyo’nyam 

anuprapadyeti adhvaryu tasmad rturrtum nanuprapadyate, 

Śat. Br. VI, 6, 1, 9 śira eva vaiśvanara, atma esa adityaś caruh. 

śiraś ca tad atmanam karoti, vaiśvanaram purvam nirvapati. 

śiras tad krtva atmanam karoti. Die ordnende, das Welt- 

geschehen und das Leben des Individuums regulierende Funk- 

tion des Opfers geht aus diesen Beispielen deutlich hervor.

Anhangsweise mógen noch die Hauptkategorien erwahnt 

werden, die in den Br. Texten den dreifachen Parallelismus 

der liturgischen, der kosmischen und der physiologischen Sphare 

begrunden. Die Moglichkeiten zwischen den Substanzen das 

Verhaltnis der symbolischen Aquivalenz herzustellen, sind
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auch hier, ahnlich wie in der primitiven Magie schlechthin 

unbegrenzt. Nicht selten wird die magische Aquivalenz durch 

eine Ursprungslegende, durch einen meist ad hoc erfundenen 

Itihasa begriindet. Sonst beruht grundsatzlich jede Aqui- 

valenz auf einer „symbolischen“ Ausdeutung der betreffenden 

Substanz. Besonders wichtig ist die Symbolik der Zahlen. 

Die typisch indische Neigung, Teile und Komponenten, aus 

denen etwas besteht aufzuzahlen, zu klassifizieren und zu 

schematisieren, tritt bereits in den Brahmanas deutlich hervor. 

Die Aufzahlung hat indessen fur die magische Opferwissen- 

schaft einen besonderen Sinn: ahnlich wie der Name ist auch 

die Zahl, die eine Wesenheit irgendwie bestimmt, kein auBeres 

Zeichen, sondern kraft der mystischen Natur der Zahlen diese 

Wesenheit selbst. Zwei Dinge, durch dieselbe Zahl ausgedruckt, 

sind mithin identisch. So z. B. Sat Br. XII ,  3, 2: puruso vai 

samvatsarah, puruso ity ekam; samvatsara ity ekam; atra 

tat samam. Oder auch ibidem: caturaksaro vai samvatsaraś, 

caturaksaro ’yam yajamano ’tra tat samam. Bestimmten 

Zahlen kommt zu eine besondere magische Bedeutung. Die 

Aquivalenz der kosmischen, der rituellen und der biologischen 

Ordnung begriindet die Zahl 21. „Einundzwanzigfach" ist 

das Universum: 12 Monate, 5 Jahreszeiten, 3 Welten und die 

Sonne — die uttama pratistha. Dementsprechend ist auch 

der Mensch, das Abbild des Universums, „einundzwanzig- 

fach“ : 10 Zehen, 10 Finger und „er selbst“ (d. h. sein Rumpf, 

sein atman). (Vgl. Kaus. Br. VIII, 2; Ait. Br. VI, 2, 11.) Neben 

der Zahl 21 sind es vor allem die Zahlen 17, 13, 12, 7, 5 und

3, die in den Brahmanas eine Rolle spielen. Siebzehnfach ist 

Prajapati ais Reprasentant der kosmischen Sphare: saptadaśo 

vai prajapatir: dvadaśa masah, pańcartavo: hemantaśiśirayoh 

samasena (!) — lehrt Ait. Br. I, I, 14. Deshalb rezitiert man 

17 samidheni Strophen. Denn etad va ardhukam karman yat 

prajapati-sammitam (Kaus. Br. V III). Die Zahl 5 begriindet 

folgende Aquivalenzen: 5 Tiere, 5 Spenden, 5 Verse der Pankti- 

Strophe, 5 Elemente des Opfers, 5 Bestandteile des Menschen 

und 5 Hauche (Kaus Br. XI I I ,  2; Sat. Br. VI, 3, 1, 2, 5). Ahn­

lich die Zahl 7: saptarcam bhavati, saptacitiko ’gnih, sapta 

rtavah, sapta diśah, sapta devalokah, sapta stomah, sapta

3*
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prsthani, sapta cchandamsi, sap ta gramyah paśavah, sapta 

śirsanprana, yat kimca saptavidham adhidevatam adhyatmam 

tad enena sarvam apnoti (Sat. Br. IX, 5, 2, 8). Ein besonders 

geeignetes Gebiet fur die magische Arithmetik sind die Metra, 

die man schon friih zu einem geschlossenenSystem der sapta cchan­

damsi caturuttarani geordnet hat. Aus 33 Silben besteht die 

Viraj und 33 sind die Gotter: 8 Vasus, 11 Rudras, 12Adityas, 

Prajapati und der Ruf Vasat. Jede Silbe der Viraj ,,befriedigt“ 

eine Gottheit (Ait. Br. X, 5, 14). Oder auch man rechnet: die 

Viraj besteht aus drei Strophen, die Usnih und die Gayatri 

ebenfalls, folglich: Viraj = Usnih = Gayatri. Eine Viraj- 

Zeile hat 11 Silben, eine Tristubh-Zeile gleichfalls; die Anustubh 

hat nur 32 (8x4) Silben und ist somit mit der Viraj nicht 

,,kongruent“, aber — in der magischen Rechenkunst na va 

ekenaksarena cchandamsi viyanti na dvabhyam! Folglich ist 

dieViraj mit der Usnih, mit der Gayatri, mit derTristubh und 

mit der Anustubh identisch: in ihr sind alle Metra enthalten. 

Die Kraft aller Metra erreicht derjenige, der also wissend eine 

Viraj rezitiert (Ait. Br. I, 6, 1).

Fur die zahlenmaBig begriindete Aquivalenz gebrauchen 

die Brahmanas ais terminus technicus den Ausdruck sammita

— „gleiches MaB habend“ — ,,kongruent“. Im gleichen 

Sinne verwenden die Texte den Ausdruck sampad — das 

„Zusammenfallen", die ,,Kongruenz“. Sat. Br. I, 5, 2, 16: 

pankto yajnah, panktah paśuh, pańcartavah samvatsarasya, 

esaika yajńasya matraisa sampad. Vgl. auch ibidem I, 5, 2, 17;

VI, 3, 1, 25; VI, 7, 1, *27 usw.

Daneben begriindet die Aquivalenz der Substanzen die 

magische Etymologie. DaB das Wort fur die magische Welt­

anschauung unendlich mehr ais fur uns bedeutet, daB der Name

— das geheimnisvolle Eidos des Individuums — mit dem In- 

dividuum durch das Band einer mystischen Identitat 

verknupft ist, wurde bereits oben betont. Die „Nennung“

— die „Begriffssetzung" ist ein schopferischer, existenzver- 

leihender Akt. Das Unbenannte ist das Nichtseiende schlecht- 

hin. Daher nennt man nicht das „Bose“ — man schweigt es 

wórtlich tot, man beraubt es der Daseinsberechtigung, indem 

man es unbezeichnet laBt: adhaspadam eva tat papmanam
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nirrtim kurute, alaksana bhavati. yad vai nasti tad alaksanam, 

asantam eva tat papmanam nirrtim kurute (Sat. Br. VII,

2, I, 7). Und so wie die Namengebung dem Seienden erst das 

Sein verleiht, genau so ist auch die Ausdeutung eines Namens 

ein Mittel das verborgene Wesen eines Gegenstandes, seine 

„wahre Natur" zu erkennen und zugleich diesen Gegenstand 

zu berherrschen. Unter diesem Gesichtspunkt ist die Vor- 

liebe der Opfertheologen fur etymologische Analysen verstand- 

lich. Man deutet etwa das Wort isti indem man es von Vis 

suchen ableitet und einen ad hoc konstruierten Itihasa (Ait. 

Br. 1,2, 1) erzahlt. Oder auch: udyann u khalu va adityah 

sarvani bhutani pranayati, tasmad enam prana ity acaksate 

(Ait. Br. V, 31, 3). tanunapat, ein Beiname des Agni bedeutet 

tanum tapati und ist daher mit dem Sommer identisch (Śat. 

Br. I, 5, 3, 12). Auch die einzelnen Silben haben ihre ver- 

borgene Bedeutung: die Silben pu-ru-sa entsprechen der Reihe 

nach dem yajamana-loka, dem amrta-loka und dem svarga- 

loka. (Ait. Br. III, 46, 10). „Es ist bei uns iiblich — bemerkt 

mit Recht Liebich, Zur Einfiihrung in die indische einheimische 

Sprachwissenschaft II, S. 7 — iiber diese etymologischen 

Versuche der Brahmana-Zeit sich etwas von oben herab zu 

auBern und sie ais bloBe Spielereien abzutun ,mit denen es 

ihrem eigenen Erfinder nicht Ernst war* (Roth); mir scheint 

das wenig historisch gedacht . . . .  DaB es den Autoren der 

Brahmana-Zeit mit diesen Erklarungen durchaus ernst war, 

daB diese das damals erreichbare Niveau der Erkenntnis dar- 

stellen . . . .  das zeigt uns ebensowohl die feierlich stereotype 

Formel, in der sie gegeben werden . . . .  ais der Umstand, 

daB haufig die gleiche absurde Deutung in den Brahmanas 

verschiedener Veden wiederkehrt, und daB selbst Yaska sich 

wohl oft auf solche Brahmana-Etymologien beruft". Die Tat- 

sache, daB ohne die „magische Sprachwissenschaft" die klas- 

sischen Werke des Panini und seiner Nachfolger gar nicht 

denkbar waren, geniigt vollstandig, um auch hier die histo- 

rische Tragweite der opferwissenschaftlichen Spekulationen 

fur die Kultur Indiens zu begriinden.

Damit schlieBen wir diese Charakteristik der „magischen 

Weltanschauung" und fassen die Hauptpunkte kurz zusammen.
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Die Opfertechnologie ist eine hieratische, ausgesprochen offi- 

ziell-priesterliche, auf dem Grundsatz der Aquivalenz zwischen 

den Substanzen aufgebaute Magie. Ihre Aufgabe ist das Wohl- 

ergehen des Menschen zu sichern, Herrschaft und Gewalt 

uber gluckbringende Substanzen zu gewinnen, feindliche An- 

schlage und Gefahren abzuwehren. Dariiber hinaus ist man 

bemuht magische Zusammenhange nach der MaBgabe einer 

ewigen, absolut giiltigen Ordnung herzustellen, das magische 

Gesetz zu verwirklichen. Der Mensch, der Mikrokosmos, ge- 

deiht nur dann, wenn die „groBe Welt“ gedeiht, wenn jede 

Substanz auf ihrer richtigen pratistha steht, gefestigt und wohl 

gestfitzt, durch das Band des nidana und des bandhu an ihr 

ayatana gefesselt. Das hochste Gut, das man mit Hilfe des 

Opfers zu gewinnen sucht — die Unsterblichkeit nach dem 

Tode — ist der Zustand der endgiiltig gesicherten Ordnung, 

die Verwirklichung der magischen ,,Norm“. Dann blickt der 

Befreite aus der himmlischen Hohe herab auf den Kreislauf 

der Tage und Nachte, so „ais ob er auf einem Wagen stehend 

die rollenden Rader betrachtete“ (Sat. Brahm. 11, 3, 3, 7).

Anhang.

D ie  P r a x i s  der p r i m i t i v e n  Magie.

Wir beschaftigen uns zunachst mit den Praktiken der un- 

mittelbaren Magie. Der einfachste Typus ist das direkte Ab- 

wischen, Abschiitteln und Abwaschen von schadlichen Sub­

stanzen. Um den „bosen Traum“, der an dem Gesichte haften 

blieb, zu entfernen, wischt man sich nach dem Erwachen den 

Mund ab. (Kauś. S. XLVI, 9.) Ahnlich Ath. V. XI I I ,  2, 66: 

yad duskrtam yac chamalam vivahe vahatau ea yat, tat sambha- 

lasya kambale mrjmahe duritam vayam. Vielfach bedient 

man sich einer Pflanze, die apamarga, d. h. der „Wegwischer“ 

heiBt. Mit ihrer Hilfe entfernt man das ,,Erbubel“ und jeg- 

lichen Fluch. (Ath. V. IV, 18, 7.) Auf die unzahligen Belege 

fur die magische Bedeutung des Bades, kann in diesem Zu- 

sammenhang nicht eingegangen werden. Auf die reinigende
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Potenz des Feuers (hier sind namentlich die bei der Leichen- 

bestattung vorgeschriebenen Lieder zu beriicksichtigen) kann 

ebenfalls nur hingewiesen werden. Sonst beruht die Moglich- 

keit der unmittelbaren Magie auf dem Grundsatz der Methexis. 

Die magische Substanz, die ein Individuum durchdringt, an 

ihm habituell oder akzidentiell haftet, sein Wesen und sein 

Verhalten bestimmt, ist zugleich in allen seinen Teilen und 

auch in allem, was mit ihm jeweils in Beruhrung stand, 

enthalten. Um den Feind zu vernichten, geniigt es seine Haare 

oder seine Nagel zu verbrennen, oder auch, wie Kauś. S. XXXV I, 

15 vorschreibt, unter „drei Steinen“ zu vergraben. Aus dem- 

selben Grund gibt man die beim samavartana abgeschnittenen 

Haare und Nagel einenm zuverlassigen Freund, der sie in einem 

sicheren Ort verbergen soli. (Hir. Grh. S. I, 9, 18). Dasselbe 

gilt fur die Uberreste der genossenen Speisen.1) (Kauś. S. 

XLI I I ,  38). Mit dem ganzen Individuum ist auch seine FuB- 

spur magisch verkniipft: um den Feind zu vernichten brat man 

die Erde von seinen FuBspuren auf einer Bratpfanne „bis es 

knistert” (Kauś. Grh. S. XLII ,  25 ff.).

Eine besonders wichtige Kategorie der unmittelbaren 

Magie sind die Ableitungs- und Ubertragungspraktiken. In 

vielen Fallen geniigt die Beruhrung mit dem Trager der be- 

treffenden Substanz, bezw. mit einem Gegenstand, auf den die 

Substanz von dem Trager iibergegangen ist. Um das Ge- 

deihen, das in einer Farsę wohnt, zu gewinnen, bindet man 

um den Hals einen Riemen aus ihrer Haut (Kauś. S. XXIV , 7). 

Die von einem Eber aufgewuhlte Erde (varahavihata), in der 

die Kraft des Ebers enthalten ist, verwendet man bei einem 

Zauber, der dem Konig Sieg iiber die Feinde verleihen soli. 

(Kauś. S. XV, 2.) Dadurch, daB der yajamana den Priester 

wahrend der Verrichtung von Zauberhandlungen anfaBt, gehen 

auf ihn die durch den Priester fur ihn erworbenen magisch en 

Substanzen flber (Kauś. S. X I, 19).

Umgekehrt lassen sich die schadlichen Substanzen durch

*) Caland, Altind. Zauberritual, S. 164, A. 32 macht in diesem Zu- 

sammenhange aufmerksam auf die bei Plinius, Hist. Nat. X X V III , 4 er- 

wahnte, noch jetzt ais „survivai“ lebendige Sitte, die Eierschalen nach der 

■Mahlzeit zu zerdrucken.
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Anfassen, Beriihren, und Ausschiitteln auf andere Gegenstande, 

Sachen, Tiere und Menschen ableiten. So z. B. wird die Gelb- 

sucht auf einen Papagei (Ath. V. I, 22, 4), das Fieber auf ein 

,,Sudra-Weib“ Ath. V. V, 22, 7), das Kopfweh und der Husten 

auf Hiigel und Waldbaume (Ath. V, I, 12, 3) und das Ver- 

derben (nirrti) auf alte Kleider, die man vorsichtig mit einem 

Haken anfassen und verbrennen soli (Kauś. S. XVI I I ,  17) 

iibertragen. Den Aussatz legt man auf einen Hund nieder, 

das graue Haar auf einen Ziegenbock (Kauś. S. XI I I ,  11). 

Um die Krankheitssubstanz aus dem KOrper zu entfernen, 

wickelt man den Kranken mit Bandern um, reiBt die Bander 

los und wirft sie fort. (Kauś. S. XXV II, 27).

Gliickbringende Substanzen gewinnt man dadurch, daB 

man sie verzehrt. Um Einsicht bei einem Kind oder bei einem 

Schiiler zu erzeugen, laBt man ihn die Zunge eines Papageies 

oder einer Predigerkrahe essen. (Kauś. S. X, 3.) Nach Sankh. 

Grh. S. I, 27 (= Aśv. Grh. S. I, 16, 1—4) erlangt man die 

Nahrungsfulle, wenn man das Ziegenfleisch ifit; den Gianz 

der Gelehrsamkeit (brahmavarcas), wenn man das Fleisch eines 

Rebhuhnes iBt, die Schnelligkeit, wenn man Fische iBt, das 

Ansehen, wenn man den Ghrtamus iBt. Um den Viehreich- 

tum zu erlangen, trinkt man die Milch einer Farsę, gemischt 

mit dem Speichel eines Kalbes. (Kauś. S. X IX , 15.) Die 

Langlebigkeit, die am Golde haftet, iibertragt man zuerst auf 

einen Pfannkuchen, den man nachher verzehrt (Kauś. S. XLI I ,  

20—21). Um die Wohlfahrt und den Reichtum zu erlangen, 

iBt man Reis, Schmalz und Milch aus dem Besitz eines wohl- 

habenden Nachbarn; kann man aber diese Ingredienzen nicht 

bekommen, so geniigt der frische Kuhdtinger (gleichfalls aus 

dem Besitz der beneideten Person): man laBt ihn trocknen 

und backt uber seiner dreifachen Schichtung einen Kuchen, 

auf den die gewunschten Substanzen iibertragen werden. Den 

Kuchen verzehrt man. (Kauś. S. XIX,  7—8). Ahnlich ver- 

fahrt man bei dem feindlichen agressiven Zauber (abhicara)t 

im Maultierweibchen wohnt die Unfruchtbarkeit; wenn man 

wiinscht, daB eine Frau steril bleibt, schiittelt man den Urin 

des Maultierweibchens in ihre Speise. (Kauś. S. XXXV I, 33.)

Zu der Kategorie der Ubertragungspraktiken gehort auch.
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die Herstellung von Amuletten (mani), d. h. von kunstlich 

praparierten Gegenstanden, die mit magischen Substanzen 

geladen werden und an den Leib angebunden dem Trager den 

Besitz dieser Substanzen verleihen. Das Materiał und die Re- 

ąuisite, mit denen man arbeitet, sind auBerst mannigfaltig: 

verschiedene Holzarten: palaśa, khadira, udumbara usw.,1) 

Gewachse und Krauter, Gerste, Reis, saure Milch, die Milch 

einer Kuh, die ein gleichfarbiges Kalb ernahrt (sarupa-vałsa), 

Gold, Honig und Wasser. Holz, Gold, Krauter und dgl. m. 

verwendet man ais receptacula der magischen Substanzen, 

wahrend die Fliissigkeiten, vor allem die saure Milch und der 

Honig, in denen man das Amulett einige Tage liegen laBt, 

allem Anschein nach nur ais Ableitungsmedium gebraucht 

wurden. Ein Amulett kann zugleich mit mehreren Substanzen 

geladen werden. So z. B. enthalt ein Amulett, das einem 

tejaskama umgebunden wird, neben dem hastivarcas im Elfen- 

bein, die Haare eines snataka, eines Konigs, eines Lowen, eines 

Bockes, eines Stieres und eines Widders (Kauś. S. XI I I ,  2—4). 

Einem Kónig, der Sieg wunscht, bindet man um den Hals 

folgende Gegenstande: einen Bogenknopf (drughny-arthi), eine 

Sehne und einen Strick (Kauś. S. XIV, 11): am Bogenknopf 

und an der Bogensehne haften die Substanzen der Kraft und 

des Sieges; am Strick — die ,,Bindung“ — die „Vernichtung 

der Feinde“. Amulette konnen ebenfalls ais Abwehrmittel 

gegen die schadlichen Susbtanzen verwendet werden. So z. B. 

um die Substanz der Verleumdung zu entfernen, bindet man 

um den Hals eines Verleumdeten den Kopf einer Keule,2) bezw. 

dessen Abbild (Kauś. S. XLVI, 3); um den feindlichen Zauber 

abzuwehren, bedient man sich eines Amuletts aus der aralu- 

Pflanze (Kauś. S. XLI I I ,  1) usw. Das Amulett wirkt auch 

hier ais Behalter von magischen Substanzen, die das Ungluck 

und die Krankheit verdrangen, genau so wie sie den Besitz

*) Mit Recht betont Caland, 1. c. S. 15, A. 10 daB „bei der Bestim- 

mung der zu res faustae geeigneten Holzarten und Gewachse der Name 

einen groBen EinfluB gehabt hat“ —  yava —  yavayati; varana (crataeva 

Roxb.) —  varayati; śaml —  śamayati. Man bedenke, welche Rolle die 

Kenntnis des wahren Namens in der magischen Praxis spielt. 

s) Die Keule „erschlagt" die Yerleumdung.
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von Gluck, Gesundheit, Langlebigkeit und Reichtum ver- 

leihen. Die Auffassung des Amuletts ais Sitz eines Geistes 

liegt in der vedischen Literatur, wie Oldenberg treffend be- 

merkt hat, nicht vor.

Zu der „direkten Magie“ gehort endlich auch die „Beschwo- 

rung“ ; d. h. die unmittelbare Einwirkung durch die im ge- 

sprochenen Wort enthaltene magische Potenz. Die Rede, die 

heilige mit dem zauberischen Fluidum, mit brahman geladene 

Formel, ist selbst eine durchaus konkrete Wesenheit, die andere 

Substanzen entfernen und verdrangen kann. So etwa in der 

bereits zitierten Strophe Ath. V. I, 18, 3: „Was an diesem

Korper............unheilvolI ist, das alles schlagen wir durch

unsere Beschworung (vaca) von dir weg.“

Nicht weniger mannigfaltig sind die Praktiken der sym- 

bolischen Magie. Die Moglichkeiten, zwischen zwei Gegen- 

standen das Verhaltnis der symbolischen Aquivalenz herzu- 

stellen sind schlechthin unbegrenzt. Wohl der einfachste Typus 

sind hier die Zaubertechniken mit Hilfe eines kiinstlichen 

Modells (krtya) das mit dem Objekt, an dem die Zauberhand- 

lung vorgenommen werden soli, magisch „aquivalent“ ist. 

Um die Liebe einer Frau zu gewinnen, schieBt man einer Ton- 

figur einen Pfeil in’s Herz (Kauś. S. XXXV, 28). Um die 

feindliche Armee zu vernichten, zerstuckelt man aus Teig ge- 

fertigte Krieger, Elefanten, Rossę und Wagen (Sadv. Br.

III, 6, 11). Um den „Hasser“ zu vernichten warmt man eine 

Wachspuppe uber dem Feuer und durchbohrt ihren Nacken 

mit einem SpieB (Atharva-Veda-pariśista 31, mitgeteilt bei 

Caland, Altind. Zauberrit. S. 183). Oder auch man bedient 

sich eines beliebigen Gegenstandes, der die Rolle der krtya 

ubernimmt: einer Eidechse (Kauś. S. XLVII, 39; Sadv. Br.

II, 5, 3, 4), die getotet und verbrannt wird, um den Tod des 

Feindes herbeizufuhren; einer Schale, die man mit dem Spruch: 

„phad! getroffen ist N. N.“ zerdriickt (Kauś. S. XLV II, 21), 

eines Bogens, den man uber der Spur eines Eunuchen zer- 

bricht, um den Buhlen der Gattin zu entmannen (K. S. X X X V I, 

35—36) usw. Wenn man verhindern will, daB einem das Weib 

durchbrennt, bindet man eine Stute fest (Ath. V. VI, 77, 1). 

Um die Krankheitssubstanz der retentio urinae zu entfernen,
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muB ein Pfeil abgeschossen werden (Kauś. S. XXV, 30; Ath.

V. I, 3). BOse Damonen bandigt man, indem man holzerne 

Pflocke in den Boden schlagt (Kauś. S. XXV, 2). Durch ein 

festeres Zusammenziehen des Giirtels erwiirgt man den Feind. 

(Kauś. S. XLVII ,  22). Um die Niederkunft einer Frau zu er- 

leichtern, I8st man alle Knoten im Hause auf

Zu derselben Kategorie der symbolischen Magie gehort 

auch der Divinationszauber. Um den Ausgang eines kiinftigen 

Geschehens zu erfahren, vollzieht man die entsprechende 

Handlung symbolisch an dem magischen Aquivalent. Zur 

Illustration einige Beispiele: Man reiBt iiber dem Haupte der 

schwangeren Frau vier Mufija-Graser so auseinander, daB die 

Blattscheiden nach Osten, die Halme nach Westen gezogen 

werden. Zerbrechen die Halme dabei nicht, so ist bei der Ent- 

bindung keine Gefahr zu befurchten. (Kauś. S. XXXI I I ,  1). 

Vor der Schlacht zundet man Grasbiindel an. Das Heer, in 

dessen Richtung der Rauch des Feuers — das Symbol der 

Niederlage — sich wendet, wird besiegt (Kauś. S. XIV, 

30—31; XV, 15— 18). Ein AbkOmmlung eines Brahmanen 

beriihrt die Glieder einer schwangeren Frau. Wenn das gram- 

matikalische Geschlecht der beruhrten Glieder mannlich ist, 

darf man die Geburt eines Knaben erwarten (Kauś. S. XXXI I I ,  

19). Der Sinn dieser Praktiken ist klar und bedarf keiner 

weiteren Erorterung.

Ais eine hochst geheimnisvolle, magische Aquivalenz ist 

auch das Verhaltnis zwischen dem Namen und dem Trager 

des Namens zu beurteilen. In dem Namen ist die Wesenheit 

des Individuums gleichsam in einem zweiten Exemplar ent- 

halten. Der Name ist kein bloBes Zeichen, kein flatus vocis, 

keine Etiquette, sondern im tiefsten Sinne des Wortes das 

magische Eidos des Gegenstandes, sein wahres Wesen. Dadurch, 

daB man sich des Namens bemachtigt, d. h. ihn feierlich nennt 

oder ihn bloB kennt, gewinnt man zauberische Macht und Ge- 

walt uber das Genannte. Deshalb erhalt das Kind1) zwei 

Namen: einen profanen, alltaglichen Namen und einen anderen 

geheimen Namen (guhyam, rahasyam nama), den nur die Eltern

*) Vgl. A. Hilka, Beitrage zur Kenntnis der altind. Namenbildung.
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und der Lehrer wissen durfen. Die Apsarasen bannt man mit 

einem folgenden Spruch: „nadim yanto apsaraso’ pam taram 

avaśvasam Gulguluh, Pila, Nalady, Auksagandhih, Paraman- 

dani, tat paretapsarasah pratibuddha abhutana!" (Ath. V,

IV, 37, 3). Oft genugt- die Kenntnis der „Genealogie" eines 

Individuums, seiner Herkunft und seiner „Verwandtschaft“, 

d. h. seiner „Zugehorigkeit" (bandhuta) oder auch iiberhaupt 

das Wissen um seine Beschaffenheit. Denn auch das Wissen 

ist kein bloBer „Zustand", kein „psychischer Akt“, sondern 

eine magische Substanz, die mit dem GewuBten d. h. mit dem 

Objekt des Wissens durch das Band der symbolischen Aqui- 

valenz verknupft ist. Treffend bemerkt hierzu Oldenberg, Die 

Weltanschauung der Br. Texte, S. 5: „Wie das Abbild eines 

Vorgangs durch „sympathischen" Zauber diesen selbst her- 

vorruft, so ist auch das Wissen von einem Vorgang, dessen 

geistiges Abbild, mit diesem selbst zauberhaft verkniipft: dem 

Wissenden wird eben dadurch, daB er weiB, nicht weil er ais 

Wissender geschickt oder richtig handelt, sondern vermoge

der............grenzenlos hochgeschatzten Kraft des Wissens,

Macht uber das von ihm gewuBte Sein oder Geschehen zu 

eigen." Dadurch erklart sich die Wirksamkeit einer beson- 

deren Gruppe von Beschworungen, die tatsachlich nichts anderes 

ais die bloBe Versicherung enthalten, daB der Mensch, der die 

Zauberformel vortr3gt, uber das Wesen der zu bezwingenden 

Substanz wohl unterrichtet ist. Wenn man den Schutz der 

„guten Traume" gegen den „bosen Traum" gewinnen will, 

rezitiert man beispielshalber einen folgenden Spruch: „Wir 

kennen deinen Ursprung (janiłra), o Schlaf! Der Gótter- 

schwester Sohn bist du, Yama’s Diener, der Vollender, der 

Tod! Also, o Schlaf, erkennen wir dich! Beschiitze uns, o 

Schlaf, vor den bosen Traumen! (Ath. V. VI, 46, 2). Der Pfeil, 

dessen man sich bei einem Zauber zur Besiegung der Feinde 

bedient, hat auch seinen Stammbaum, den man kennen muB. 

Man spricht: „Wir kennen den Vater des Pfeils, den nahrungs- 

reichen Parjanya. Wir kennen wohl seine Mutter, dje viel- 

gestaltige Erde" (Ath. V. I, 2, 1; 3, 1, 5). Zu der Pflanze 

laksa (der Lack? SoCaland, Altind. Zauberritual, S. 88, Anm. 7), 

die die offenen Wunden heilt, spricht man: „Die Nacht ist
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deine Mutter, die Wolke ist dein Vater, Aryaman ist dein GroB- 

vater. silaci furwahr ist dein Name,1) du bist die Schwester 

der Gotter“ (Ath. V. V, 5, 1). Ahnlich wendet man sich an 

das Schermesser mit der feierlichen Erklarung: „Scharfe bist 

du! Das Beil ist dein Vater! Verletzte ihn (bei der Zere- 

monie des godana) nicht“ (Sankh. Grh. S. I, 28).

Endlich muB noch kurz der Typus des sogen. „Wahrheits- 

zaubers“ erwahnt werden. Das Schema der Beschworung laBt 

sich etwa folgendermaBen formulieren: so wahr dieses oder 

jenes stattfindet, so wahr soli dieses oder jenes stattfinden. 

An Stelle des magischen Symbols tritt das magische Gleich- 

nis (upama). Die feierlich formulierteMetapher erfullt dieselbe 

Funktion, wie jedes andere magische Aquivalent. Zwischen 

zwei Vorgangen wird ein zauberischer Zusammenhang her- 

gestellt und die erwunschte Wirkung „heraufbeschworen“. 

Beachtenswert ist dabei, daB die Gleichnisse meistens stereo­

typ sind. Um schadliche Substanzen fortzujagen, z. B. die 

Substanz der Fehlgeburt, gebraucht man gerne die Gleich­

nisse yatha vato, yatha mano, yatha patanti paksinah (Ath. V.

I, 11, 6). Um die Liebe einer Frau zu gewinnen gebraucht man 

das „Gleichnis von der Liane“ : „yatha vrksam libuja sa- 

mantam parisasvaje“ (Ath. V. VI, 8, 1). Das Symbol des 

pumsavana ist das Gleichnis „śamim aśvattha2) arudhas“ 

(Ath. V. VI, 11, 1) usw. Oder auch man „beruft“ sich auf 

Mythen und Sagen, so z. B. erwahnt man bei der Ableitung 

der Schuldsubstanz den Trita Aptya, auf den die GOtter die 

„Sunde“ niedergelegt haben. Viele von diesen Gleichnissen 

sind spater, ihres magischen Sinnes entkleidet, zu rhetorischen 

alamkara’s des kavya-Stils geworden. So z. B. ist die Lianę 

stets das Sinnbild der geliebten Frau geblieben. Dem 

Atharva-Veda lag jede literarisch-poetische Wirkung bei der 

Verwendung solcher Metapher sicherlich Jerne.

*) Ist silaci der „geheime" Name der laksa?

2) Gemeint ist die Quiriung des Feuers ais Symbol der Zeugung.
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